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توطئة الكتاب الثالث 


المراحل الوسيطة للتاريخ الإسلاماتي 

بعد عام 945» شهدت السمات والخصائص الرئيسة للعالّم «العباسي» 
الكلاسيكي تحؤلاً كبيراً وإن كان تدريجيّاًء وعم هذا التحوّل إمبراطوريّة 
الخلافة العظيمة وثقافتها العربيّة إلى الحدّ الذي يفرض علينا معه أن نميّر حقبة 
تاريخيّة جديدة. فإذا كانت ملامح عالم المتضون :وهازون الرشمد و المامون”" 
تزال مرئيّة في خطوطها العريضة في زمن المقتدر (408 - 917)» فإنها أخذت 
تبهت وتتلاشى بعد مرور خمسة أجيال أو سنّة من عهده. فقد انحصرت أهمية 
بغداد تدريجيّاً في إقليمها المجاورء واختفى اسم الخلافة في نهاية المطاف. 
خلال القرون الخمسة التالية لعام 955» اضمحل مجتمع الخلافة السابق ليحل 
محله مجتمع عالمي. ثارت التوسع على المستويين اللغوي والثقافي. تحكمه 
مجموعة كبيرة من الحكومات المستقلة. لم يكن هذا المجتمع خاضعا لنظام 
سياسيّ واحد أو للغة ثقافية موحٌدة. ولكنّه ظلّ مع ذلك كلا تاريخيًا واحدا 
على نحو واع وفعّال. في ذلك الوقتء. كان هذا المجتمع الإسلاماتي العالمي 
هو الأوسع انتشاراً والأكبر تأثيراً في العالم بأسره. (سئشير إلى الفترة السابقة 
لعام ١١6١‏ بالمرحلة الوسيطة المبكرة؛ وإلى الحقبة الممتدّة بعد ذلك إلى عام 
٠‏ بالمرحلة الوسيطة المتأخّرة). 


إن الصورة الأكثر شيوعاً للثقافة الإسلاماتيّة هي صورتها في المراحل 
الوسيطة» أي في المراحل التي تلت أفول التقاليد ما قبل الإسلاميّة ما بين 
النيل وجيحون (مع تراجع أعداد أهل الذمّة وتحوّلهم إلى أقليّة): والتي سبقت 
التحوّل الكبير فى سياق المعمورة (عن الظروف التى شكلتها الثقافة 
الإسلاماتيّة) مع التحوّل الاجتماعي الكبير في إحدى مناطقه» أي الغرب . 
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على نحو أكثر دقّة وتحديداً» تمتدٌ هذه المراحل الوسيطة من منتصف القرن 
العاشر عند انهيار الخلافة الكلاسيكيّة. التي تشككلت الثقافة وأخذت هيئتها فى 
ظل رعايتها إلى نهاية القرن الخامس عشرء عَيْدِها بيدا التوازن الجغرافي لعا 
الجديد يُعلن أوّل نُذر التحوّل مع افتتاح أبناء الغرب للمحيطات الواسعة. عادةٌ 
ما يُنظر إلى مرحلة الخلافة العليا من خلال الصوزة التي تشكلت في 
المراتحل الوسيطة 6 ققد سلم الكتانيه المتاخرون عاضر تلك العقافة يوهقها 
عناصر معياريّة ومرجعيّة أكيدة. ا 0 المشكلاات التي ننظر 
إليها بوصفها المشكلات الأخصّ المميّزة للثقافة الإسلاماتيّة ‏ إشكالبّة 
الشرعيّة السياسيّة. وإشكاليّة الإبداع الجمالي؛ وإشكاليّات المفارق 
والمحايث في الفهم الديني. وفسالة الدور الاجتماعي للعلوم الطبيعية 
والفلسفة - لم تصبح في بؤرة التركيز انا إلا في المراحل الوسيطة. 


إن هذه الطريقة في النظر إلى الثقافة الإسلاماتيّة مشروعة جزئيّاً. فإلى 
تلان بعكة: البخلافة الكليا». كاك النفافة الانياسائية ل الف رع 
التكوّف والمشك» وكافكه ل وزال :تكسي المزرية, من الستكان إلى انلام 
وكانت لا توال تعن على توي العقالية الآيرانتةت السامية إلن :شكل 
جديدء. وهو الشكل الذي بات مهيّئًاً بعد عام 1545 لينتقل إلى الأجزاء 
الأوسع من نصف الكرة الأرضيّة المعمور. وبحلول القرن السادس عشرء 
وبمعزل عن إرهاصات التحوّل الغربي الحديث الآتي» وصلت نزعات 
واتجاهات جديدة فى الحاضرة الإسلامية إلى نقطة جديدة ‏ على الأقل في 
الأنمراطلورقات الاك الرنسة الس تمكلع. سيتها [السماتتة والصدر:: 
والتغولتة 'الكيمووية ]اء [ذ تنك إعادة موضةة المشكوات: الى شهدتها يدان 
المراحل الوسيطة؛ وذلك قبل أن تحلّ محلها الوضعيّة الجديدة جذريًا الت 
تمخّض عنها القرن الثامن عشر في المعمورة. تمثّل المراحل الوسيطة وحدة 
سه تنم ]مقط لأكير من تمن العحياة" اللاسسلاها دنه المحتة .ولك الايد 
فك من إذراك أن الموخلة"الؤسيطة الميكرة؛ وضولا إلى :«منتضف القرن 
الثالث عشرء تختلفٌ في ظروفها التاريخيّة على نحو مهم عن المرحلة 
الوسيطة المتأتحرة؛ ذلك أنْ المرحلة التي تلت غزو المغول قد جلبت معها 
موارد ووسائل سياسيّة جديدة» كما أن الانهيار المفاجئ للتوسّع الاقتصادي 
الضيقى الاين قد أنتج ‏ أو عكس - تدهوراً في الحياة التجاريّة في المنطقة 
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القاحلة الوسطى. إِنَّ ما بدا مختلفاً في القرن السادس عشر كان قد انطلق 
فى حقيقة الأمر ذ في المرحلة الوسيطة المتاخرة: 


شهدت المرحلة الوسيطة المبكرة درجة معقولة من الازدهار. ففي أزمنة 
حك اول سرك لاحي برام موده ا مع انهيار حقبة الخلافة العليا). 
كان الاقتصاد الصيني قد بدأ ينتقل من كونه 0 لعا كو هيا اداه 
إلى المراحل الأولى من الثورة الصناعيّة الكبرى» التي تسارعت فيها وتيرة 
الاستثمارات الصناعيّة فى مناطق معيّنة» بخاصّة في الشمال» فيما كان الجنوب 
نطوو ظ انق زواعلة جديد» الما عنة ا لمساصدز ٠‏ تعراعت تروك الضعد 
بالذهب على نحو كبير مع افتتاح مناجم جديدة» وتسارعت وتيرة التجارة في 
البجان السترقة (العفيط البندى. واليجار الميعاقية )على السصويين لكان 
والتوعئ... من الممكن أن يكون ذلك نتيجة لزيادة خصّة الضين .من الذهب» 
الأموالدئ يريما أذى إلى سار الفغاره والساط الجلتى :فى | الماك لا خرن 
أيضاًء بخاصّة في الغرب الأوروبي» الذي وسّع آنذاك من استثماراته الزراعيّة 
فى المناطق الشمالية الباردة والمليئة بالمستنقعات بعد استعمال المحاريث ذات 
الستكةة افى هته الظروتك» عزرت الأراضي الاملاماتة؛ القن تقع على قاط 
ارقا لنيها ر83] لها دجت نعو ممولنيا الما رقه فى بقارن ادر ها وك راع » 
الكعزرة القع لتك قائم :ذلك إنتعاته بالفيروره على المدى البعيد» ع 
على المستوى التجاري» ولكنها أتاحت للمسلمين أن يُظهروا مدى قوّة نظامهم 
الاجتماعي ومدى قدرته على التوسع . 


هشاشة الازدهار الزراعاتي 


تزايدت فرص التعبير الثقافي داخل المجتمع مع زيادة التنوّع والاختلااف 
في المؤسسات الاجتماعيّة» التي يُمكن للأفراد أن يجدوا فيها حيّزاً للتعبير 
عن أنفسهم. يعتمد التنوّع المؤسساتي بدوره على وجود درجة عالية من 
الاستثمار. لا بالمعنى الاقتصادي المباشر فقط وإنما بمعنى الاستثمار في 
الوقت الإونساني أيضاً - في المساعي والاهتمامات المتخصّصة كالاستثمار 
الذي يسمح على سبيل المثال بالبحث التراكمي في العلوم. ولكنّ 
الاستثمارات العليا تتطلب حد تحقق الازدهارء. لا بمعنى تحقّق الكفاية الغذائية 
للفلاحين وحسب (وإن كان ذلك اما م على المدى البعيد). وإنما 


١١ 


أيضاً بمعنى توقع فائض إنتاج جيّد يعود على الطبقات الأخرى, مما يُتيح 
لأفرادها وفرة في المال والترف للتفرغ لمتطلبات هذه المساعي المتخصصة . 
إذاّء سكيع أن الازدهار لا يستلزم في حد ذاته الوصول إلى الإبداع 
الثقافي. إلا أن الوبداع الثقافي لا يمكن أن يحدث من دون ازدهار. 


غير أَنْ فرص المسلمين فى الاستفادة العظمى من الإمكانات التى وقرتها 
وضعية المعمورة للازدهار والإبداع كانت محدودة بحكم طبيعة وسمات أ 
مجتمع زراعاتي : أي بسبيب حالة.الهشاشة وعدم الاستقرار التي تحفت أي 
ازدهارء وبسبب الهشاشة التي تطبع أي تعقيد مؤسساتي يسعى للوصول إلى 
ازدهار مستدام. بمجرّد أن يسعى للوصول إلى مستوى أعلى من الكفاف . فما 
إن يتمّ تحقيق التكافل الحضري ي - الريفي على مستوى الكفاف. حتى يصبح 
دخول المنتجات الحضريّة» بل والإدارة الحضريّة إلى العمليّة الزراعيّة أمراً 
000 وعند حصول ذلك. لا توجد حالة من الانقللاب التاريخي» باستثناء 
الكوارث الطبيعيّة: يمكن أن تعود بالمجتمع إلى لاي ار 
ولكنٌ العديد من الأحداث يُمكن أن تفسد أي : تعقيد إضافي يتجاوز هذا 
الكستورى:منواء أكان هذا اع في مؤسسات المجتمع متخيّلاً أم ماقا 
وهو الأخصٌ. وقد تجبر هذه الأحداث المجتمعَ (محليًا على الأقل) على 
العودة إلى المستوى الاقتصادي الأوّلي من التكافل الحضري - الريفي . 


تمك 'للوسهمات الكبرع :من الفتاطق الأقل تطوّرأ ‏ التي لا يكون 
سادتها مهيّئين للحفاظ على الأنماط الراقية والمعقّدة من التوقعات التي تعتمد 
عليها المؤسسات المعقّدة ‏ أن تؤدّي إلى انخفاض مستوى الاستثمار الفكري 
والاقتصادي. إضافة إلى انخفاض مستوى التعقيد المؤسساتي في المناطق 
الأكثر تطوّراًء إذا لم تكن هذه المناطق قد تطوّرت إلى الحدّ الذي تمتلك 
معه قوّة ساحقة في وجه الشعوب الأقلّ تطوّراً . لقد لااحظ جيبون هي 
النقطة في معرض مقارنته بين مأزق الإمبراطوريّة الرومانيّة الزراعاتية وحالة 
الغرب الأوروبي في زمانه؛ الذي لم يعد من الممكن إخضاعه إلا من قبل 
أشخاص يتبئثون المستوى التقني ذاته. 


#0 إدوارد جيبولن 1١7/710‏ 855لا :)١‏ مؤرخ وبرلماني إنكليزي» اسشتهر بكتابه عظيم الحجم 
والأثر: اضمحلال الامبراطوريّة الرومانيّة وسقوطها (المترجم). 
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عد لأساف ا ٠ه‏ _ ٠١٠ه؟١‏ 
المنطقة الأوروبيّة ٠‏ منطقة النيل إلى جيحون ْ منطقة الشرق الأقصى 


بعد عام 400: بدأت المدن تنمو في شمال غرب أوروبا؛ الحمدانيون الشيعة في حلب؛ السامانيُون ستفأون عملي في ما 
وتحوّلت دول البلطيك وهنغاريا إلى المسبحية. وراء النهر. ٠‏ 
الشيعة البويهيّون يحكمون بغداد إلى عام ْ٠ .1١90‏ 
٠‏ التاريخ التقليدي لعبور الترك نهر سيحون. إسلالة سونغ في الصين؛ شعوب السهوب إلى الشمال والشمال 
٠ش‏ الغري منهاء ولكنّها ظلّت قوية. 
البيز نطيّون أقوياء في الأناضول. يتقدّمون إلى سوريا )٠١76(‏ 
الشيعة الفاطميّون في مصر (إلى )١١17١‏ يُوْسَسون القاهرة. 5 امتحانات الخدمة المدنيّة؛ نظام يختبر الجدارة بناء على 
ش. |المعرفة بالكلاسيكيات الآدبية. 
أمير كييف يتحوّل إلى المسيحية [ 
النورمانديون يغزون جنوب إيطاليا. امحمود الغزنوي؛ يتوسّع في الهند وخراسان وبلاد ما وراء سلالة سونغ تشجّع التجارة البحرية؛ يتم استعمال البوصلة؛ 


النهر. ٍ- النصوص الكلاسيكية باستعمال قوالب متحرّكة للحروف. 
انهيار الحمدانيين ِْ ْ 


انهيار السامانيين؛ تنقسم مملكتهم بين محمود الغزنوي اتتكاثر المدن وتزدهر وتزداد أهمية التجار. 
والقراخانيين؛ القراخانيون يستجلبون الترك من الشرق. [ 


تحظى المدن الإيطاليّة بأهميّة دوليّة» ونتطلّع إلى التجارة في انهيار خلافة قرطبة. |استعمال الأوراق النقديّة مع العملات. سونغ تخسر سيطرتها 
ترق القترسْط والبحر الأسنود. ْ على الأراضي في الشمال الغربي والشرفي لصالح شعوب 


التلاحقة الس بضلون إل يتدوم حاذاها تعالا وقرنا: | 
المرابطون يؤسسون مراكش. [ 


١ 


المنطقة الأوروبيّة [ منطقة النيل إلى جيحون منطقة الشرق الأقصى 


1 .)٠١6١ النورمانديون يغزون إنكلترا (وصقلية,»‎ ٠ 
السلاجقون يبدؤون الضغط على الأناضول‎ 

١‏ سقوط طليطلة على يد قوات الاسترداد المسيحيّة. [! شعب خيتان (المنسوبون إلى المغول) يحكمون شمال الصين 
1! باسم سلالة لياو. 

يل بناء كاتدرائيّة سان مراكو في البندقية . اظهور الحشاشين النزاريين. 

١11‏ الصليبيُون في سوريا (إلى عام !)١11١1‏ يستولون على القدس|الجورشن. من الشمال الشرفي» يدخلون شمال الصين 
(إلى .)١١41/‏ ويحكمونها يدلا من الخيتان» الذين انتقلوا غرباً. يؤسّسون 

إمبراطوريّة القراختائيين. 

ل الاير (إلى )١11١١١‏ يحكمون شرق تركستان. 

0 وفاة روجر الثاني» ملك صقليّة» وراعي العلوم الإسلاميّة. 2 | ٠‏ 

١4‏ اصلاح الدين يستردٌ القدس من الصلبيين» ويسترجع معظم أجزاء سوريا. 

1 ْ يو ملك خوارز] سلطتهم؛ الفوريو يتولو على لهي» "111١‏ 

)1 الصليبيُون اللاتين يستولون على القسطنطينيةة. 

١1١‏ بوكرل بالظطهر روي التنجان الوقن قن قلاط از 
0 القراختائيون ينزلون إلى جوار ملوك خوارزم وبدو السهوب. 

دفن الماجنا كارتا (الوثيقة العظمى). جنكيز خان يستولي على ينشينغ (عاصمة الجوشن). 

را ا المفول يجتاحون بلاد ما وراء النهر وخراسان. 

)1 الصليبيَون يخسرون القدس للمرة الأخيرة 

202050-84 الويس التاسع في مصر. ٠‏ 

1 |المغول ينهبون بغداد» يقتلون الخليفة» قوات المماليك تصدّ قوات 


المغول في سورياء ويجلّ المماليك محل الأيوبيين؛ هولاكو 
مشتّت الذهن عن مغامرة سوريا بسبب المشاكل مع بركة خان. 
١77١‏ ٍْ 


ركنا خط متبيون .نان الشضغوط اللاعلتة مكو ايفيا ان تؤدى: إلى 
انخفاض مستكوك: الععقين: فاخقلال التوازن على التسحوى الروتى أو 
الاجتماعى أو السياسى» يُمكن أن يشل فعاليّة النخبة الحاكمة وثقافتها ذات 
الامتيازات بطرق عديدة: فقد يؤدّي إلى حالة من السخط العارم بين الطبقات 
الدنيا (وهذا السخط يُمكن أن يعبّر عن نفسه في السعي إلى حالة من التماثل 
الاجتماعي والروحي غلى: أساس المعاييز الشعبوية؛» أو إلى بحالة من, التمرد 
الصريح)؛ كما يُمكن أن ينتج حالة من الشلل عند النخب الحاكمة نفسهاء 
مما يودي إلى تسارع الانهيار السياسي والدمار العسكري. يُمكن أن يؤدّي 
ذلك إلى ظهور كيانات سياسية عسكرية» تعتمد على استبداد القوّة العسكرية 
وعلى الفوضى في الأطراف. وكل ذلكء» بطبيعة الحال» لا يساعد في 
البح طعا الترازن اللاقق ديق الجوسجنا ته 


قد تتمكن المؤسسات المعقّدة من الصمود فى وجه الغزو والعديد من 
التوتّرات الداخليّة الخطرة إذا كانت قادرةً على إصلاح الخراب الناجم عن 
الحروب والأضرار الناشئة عن سوء الإدارة» ما دامت هذه الأمور لا تتكرّر 
بوتيرة مستمرة لوقت طويل. ولكن هذه القدرة على الصمود تعتمد ‏ في 
المدى الزمنئ الطويل ‏ على درجة الازدهارء التى تعتمد بدورها على 
التوازن في العديد من الظروف المواتية» والتي قد لا تمتلك بالضرورة القدرة 
على إدامة نفسها بنفسها. فإذا كان الفشل السياسى العاديّ أمراً يُمكن إبطاله 
وعكس مفعوله. فإن تراكم الفشل النياني يكن . انانينيتن الهوادد الركويدة 
للدولة ويستنزفها . إن تعظل هذا التوازن والإخلال به بأي طريقة يقة يمكن أن 
يخمئض من درجة التعقيد الاجتماعي ويضعفه. لا على الأقلء إلى الحد 
الاقتصادي الأدنى للمجتمع ذي النظام الزراعاتي . 


كانت الهشاشة في الازدهار على مستوى القاعدة الزراعاتية واضحة 
وملموسة بدرجة من الدرجات فى بعض الفترات والمناطق في الحاضرة 
الإبلافية: كبالعموة» تراه ا والرخاء في معظم الحاضرة 
الإسلامية في الجزء الأخير من المراحل الوسيطة» ووضعت قيودٌ تحدّ من 
إمكانية تطوير المزيد من التعقيد المؤسساتي . ٠‏ في بعض الحالاات. كان ثمة 
حالة من النكوص؛ على الرغم من أن الانطباع السائد بين المؤرّخين 
والقائل إن هناك حالة عامّة من النكوص طوال المراحل الوسيطة» هو 


١ 


انطباع غير دقيق وخاطئ بالمجمل . إننا لا نمتلك إلى الآن سوى 0 
الأدلة لمعرفة ما الذي حدث بالضبط. على أيّة حال» من الواضح 

التوسع الاقتصادي في معظم أراضي المسلمين قد تراجع 7 مع اما 
حدث في أوروبا الغربيّة والصين خلال الجزء الأوّل من المراحل الوسيطة. 

تجبرنا هذه الحقيقة» كباحثين في التاريخ» على موانجهة سؤالين اثنين؛ 
الأوّل. هو السؤال السياسي الكبير» ويجب أن يكون في معظم الحالات 
على النحو التالي: كيف يمكن مواجهة خطر التفككك السياسي العميق؟ 
والثاني. هو ما إذا كانت هناك تأثيرات عامّة أخرى للنشاط الاقتصادي في 
نصف الكرة الأرضيّة يمكن أن نبحث عنهاء إذ ربما يكون علينا أحياناً أن 
نبحث في أنواع التوجهات الاجتماعية التي + تم تشجيعها نتيجة لذلك في 
المنطقة القاحلة الوسطىء» بدلا من أن نتوقع مستويات أغلى من الاستمرار 
والتنوّع المؤسساتي . 


ولكن على الرغم 25 أهمبّة طرح هذه الأسئلة ويا فإِنْ علينا أن 
ندرك عآن اليتشافية الانتفيادية وعدم الاستقرار لا يعنيان بالضرورة 
الانحطاط الاقتصادي الشامل. فقد يكون ما نشهده فى السجلات التاريخية 
من سوثرات على الفراجع. تن الالاذهان دزائفما معد ونين قداناذ .قن 
بعض الأحيان. علاوة على ذلكء. فإِن نتائج أيّ تراجع اقتصادي على 
النشاط الثقافى والتعقيد المؤسساتى قد تكون مؤقّتة؛ فإذا كان ثمّة حد أدنى 
جديد من الدواره المستفرة فإن الاستراز على هذا"المستوىئ. يمك أن 
يظلّ أساساً فاعلاً للنشاط الثقافى. لا بدّ من إدراك أنْ الحاضرة الإسلامية 
عن الأقل نن شن المجالات» نن متنك سيكويات عالة نعل مز 
الازدهار. ولكنّ القاعدة الاقتصاديّة الزراعاتيّة لم تتمككن من العودة إلى 
تلك المستويات مرّة أخرى» على الرغم من حدوث تطوّرات اقتصاديّة في 
معظم الفترات والمناطق غير المزدهرة. في هذه الأثناء» كانت بعض فترات 
المراحل الوسيطة في أجزاء عديدة من الحاضرة الإسلامية مزدهرة على نحو 
كبير» حبّى وإن كان ذلك فى بعض الأحيان على أساس كمّي ضيّق. لقد 
قاد هذا الازدهاو إلن .اله عالة من الأندافتة .يها إلى :درضة ستتاوية 
لمعظم الفترات والمناطق الأخرى من المعمورة قبل الأزمنة التكنولوجية 
الحديثة. 


15 


عن الوحدة الثقافية 

ما بين عامي 406٠‏ و١١١٠»؛‏ كان المجتمع الجديد للمراحل الوسيطة 
آخذاً بالتشككل. فقد كان زمن تفككك الأنماط العباسيّة الكلاسيكيّة هو زمن 
الإبداع المؤسساتي من منظور المراحل الوسيطة. مع بداية القرن الثاني 
عشرء وُضعت أسس النظام الجديد». وازدهرت ما بين ٠١٠١‏ و21550 إذ 
وصلت إلى أوجها في مجالات الفعل التي تميّزها . 

كان هذا المجتمع واخذا ومتعدداً في آنِ معاً. فبعد ضعف سلطة 
الخلافة» ومع التوسّع السريع لدار الإسلام» لم يعد من الممكن الحفاظ 
على دور ثقافى مركزي, لا لبغداد ولا لغيرها من المدن. ففي هذه المرحلة» 
بدأ الإسلام في التوسّع والانتشار على امتداه نصف الكرة الأرضيّة: في 
الهند وأوروباء وعلى طول سواحل البحار الجنوبيّة وعلى محاذاة السهوب 
الشماليّة. أصبحت هناك حالة من الاختلاف والتمايز المعتبر بين أنظمة 
الحكم المسلمة» بحيث أصبح لكل منطقة مدارسها المحليّة في الفكر والفنّ 
الإسلاماتي وغير ذلك. في الغرب البعيد» باتت إسبانيا [الأندلس] والمغرب 
الكبين أكثر تخد بحت حك النبلا اهو التى كف كوك نع تبائل البرير د 
الأراضي الداخليّة لبلاد المغرب. كان لهذه البلدان تاريخ مشترك» فقد 
طوّرت الفنون التي باتت معروفة في قصر الحمراء في غرناطة» وظهرت 
فيها المدرسة الفكريّة لابن الطفيل وابن رشد. أما مصر وسورياء مع بعض 
المناطق العربيّة الشرقيّة» فقد أصبحت أكثر وحدة تحت حكم البلاط الفخم 
في القاهرة؛ في نهاية المطاف أصبحت هذه المنطقة هي مركز الآداب 
الحريقة المتفكدنهو نيعف كزالعع العرا قمع الخرق المعولى (مشخصت القرن 
الثالث عشر). أما البلدان الإيرانيّة فقد تطورت فيها اللغة الفارسيّة لتصبح 
هي الوسط الذي تتحرّك فيه الثقافة» في قطيعة جديّة مع معايير مرحلة 
الخلافة العلياء وهو ما ظهر جليّاً في الأشعار العظيمة [الفارسيّة]. استعمل 
المسلمون في الهند ‏ التي انفتحت على الثقافة الإسلاماتيّة بعد عام ٠٠٠١‏ 
اللَقة الفاوسة أيضاء ولكنّهم سرعان ما طوّروا تقاليدهم الخاصّة في الحكم 
وفي أشكال التراتب الديني والاجتماعي. كما طوّروا مراكزهم الخاصّة 
للحجّ وللأدب. شكل المسلمون في الشمال الأقصىء المتوزّعون حول 
السهوب الأوراسيّة» عالمهم الخاصٌ أيضاًء وكذلك فعلت الدول التجاريّة 


1١7/ 


القويّة في المناطق الجنوبيّة الممتدّة على أطراف المحيط الهندي. 


مع ذلك. لا يُمكن القول بأنْ الحضارة قد انقسمت إلى مجموعة من 
الثقافات المنفصلة عن بعضهاء فقد كانت كلها قائمة في إطار من الأنماط 
الاجتماعيّة الإسلاماتيّة المشتركة» وظلّت مواظبة على تداول الأفكار 
والأشتاليت عبر هذه المنطقة بأسرهاء بحكم قبولها للأعضاء في أيّ جزء من 
المجتمع كأعضاء في المناطق الأخرى. لقد شعر المسلمون دوماً بأنهم 
مواطنون في كل دار الإسلام؛ فقد. كان ممثّلو الفنون والعلوم المختلفة 
يتحركون بحريّة» بحسب كرم الحاكم السخيّ أو قسوة الحاكم الغليظ. من 
منطقة مسلمة إلى أخرى؛ كما أن كل صاحب قامة رفيعة في منطقة من مناطق 
المسلمين كان معروفاً ومعترفا به في المناطق الأخرى أيضاً . إذاًء فقد كانت 
الاتجاهات الثقافيّة المحليّة متأثرة دوه بالأحداث والأفكار التي تدور على 
امتداد مناطق المسلمين كلها. وقد استمرّت التقاليد المترابطة فى الوجود 
كجسد واحدء فكان هذا الجسد يتطوّر ضمن حالة من التفاعل المتبادل بين 
مناطق الحاضرة الإسلامية. لا يقتصر ذلك على الحوار الثقافي حول الإسلام 
2 حذ ذاته» بل يمتدٌ إلى الحوارات التي تجمّعت في كنف اللغة العربيّة» 
والتى استمرّت فى فعاليّتها حنّى بعد أن بدأ استعمال مجموعة أخرى من 
العاف قل السرء الأكي نمق العامة الاسلؤيية و بواكتصي اعمال العو 
تياك الأغرافى الغلية المتعفيض. 


ولكنّ وحدة الحاضرة الإسلامية المتوسعة في المراحل الوسيطة لم تعد 
فى العديد من جوانب الثقافة مثلما كانت عليه في ظل دولة الخلافة العلياء 
في الجزء الأكبر من الحاضرة الإسلامية. بالعموم» كان المجتمع الإسلاماتي 
في بدايته طوراً من أطوار المجتمع الإيراني ‏ السامي في المنطقة الممتدّة من 
النيل إلى جيحونء إذ اعتمد على الأنماط الثقافيّة اليوميّة ومضامينها الحاضرة 
فى حياة المدن والقرى. إننا نجد في التقاليد الأدبيّة وتقاليد الثقافة العليا 
الأخرى انقطاعاً عو الإخاضى + أكبر من الذي نجده في الحياة اليومية في 
النتطقة خلى: أن التقالية العلنا الابرائثة سر السامتة» 'التى مكلت تظيرتها 
الإسلاماتيّة استمراراً لهاء كانت تتغذَّى دوماً على التقاليد المناطقيّة الأبسط 
للحياة السوشة: ولكن. 5 توسع الحاضرة الإسلامية الهائل وراء حدوذ 
منطقة النيل إلى جيحون» أصبحت هذه القطيعة الثقافيّة أكثر شمولاً؛ فقد 


لل 


قوق الكفاقة اليومثة فى معاطق التسامين الجديدة اقل شيها #الكقافة البومنة 
الأضلتة قن الأراقبى الأززانتة - السنافتة .له يقعضر الأمر على اختلاف اللقة 
أو اختلاف أنماط الحياة المنزليّة» كاختلاف فئون المطبخ وأنماط بناء 
الجعازله ول بنيعة إلى ضيفنات تكويدقة مدل تتتيات الؤراعة 6 زيل بواليي 
الما ومتانفة التاترقة والزداونة: 


إذاء لم يكن كل المركب الاجتماعي الإيراني ‏ السامي هو ما يُتناقل 
عبر الحاضرة الإسلامية» وإِنّْما تقاليد الثقافة العليا الإيرانيّة ‏ الساميّة 
المؤسلمة؛ وهو ما يُمكن أن نُطلق عليه التقاليد «الفارسيّة ‏ العربيّة" تبعا 
للغتين الرئيستين اللتين تنتقل بهما هذه التقاليدء واللتين كان على كل رجل 
ذي ثقافة إسلاماتيّة جدّية أن يُجيد إحداهما على الأقل. إذاً فقد تم الحفاظ 
على الوحدة الكوزموبوليتانية التي اشتركت فيها شعوب العديد من المناطق 
على مستوى الثقافة العليا الفارسيّة - العربيّة وعلى نحو مستقلٌ عن ثقافة 
الهاة البومتة. :راذا كاتبع مسابير النقافة الفلا فذ ترف فاق بنفانة الضنياة 
اليوميّة وأدخلت العديد من التعديلات عليهاء فإِن هذه الأخيرة قد بقيت 
بالأساس هنديّة أو أوروبيّة أو جنوبيّة أو شماليّة» بحسب كل منطقة. 


كانت الأنماط الثقافيّة المحليّة تتنوّع تنوّعاً كبيراً بالطبع» حتّى في منطقة 
ما بين النيل وجيحون,ء ولم تكن الوحدة الإسلاماتية سائدة على المستوى 
الحياة اليوميّة المحليّة إلا على نحو محدود؛ فقد كانت قوانين الأعراف بعيدة 
عن قانون الشريعة المُدرّنَ في الكتب» حتّى في الجزيرة العربيّة» ريما بقدر 
ما مفينة عتوى الأطراف القفة من تعدت» الكرة الارضة. علق أن 
الحقطفة: ابعر كر الاو دي السام "فلددتيت مسداء ةا مد الشافي: 
الإسلامية الواسعة؛ فهناك», كان للمجتمع الإسلاماتي وثقافته العليا الخاصّة ‏ 
بحكم علاقته الأصليّة بالظروف والأنماط المحليّة ‏ جذورٌ محليّة عميقة 
بالمقارنة مع المناطق التي كانت فيها التقاليد الفارسيّة ‏ العربيّة تعنني قطيعة 
حادّة مع الثقافة العليا السابقة من دون أن تمتلك روابط أصليّة مع الثقافة 
على مستوى الحياة اليوميّة. يمكننا أن نصف هذه المنطقة المركزيّة بأنها 
لأراضي الإسلام القديم»» غير أنْ النقطة المهمّة هنا ليست أولويّة الإسلام 
بقدر ما هي استمراريّته مع التقاليد السابقة؛ فالإسلام في المغرب قديم قدم 
الإسلام بين النيل وجيحونء ولكنّ الثقافة الإسلاماتيّة هناك لم تقم على 
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الثقافة اللاتينيّة التي سادت قبلها هناك ولا يُمكن اعتبار المغرب جزءاً من 
المنطقة المركزيّة لها. على طول المراحل الوسيطة» حافظت أراضي ما بين 
النيل وجيحون على أوّلية وسيادة ثقافيّة تعترف بها الحاضرة الإسلامية 
بالعموم؛ فقد كان مسلمو المناطق النائية يفتخرون بتلقيهم العلم فيهاء وفوق 
ذلك؛. كان المهاجرون من هذه المنطقة [بين النيل وجيحون] ممن يتحدّثون 
بإحدى اللهجات العربيّة أو الفارسيّة يحظون بمكانة عالية فى تلك الأطراف . 
كما أن الأنواط ]لا عباعة :و الدا دراك لتقا فنة فى المعطادة ال كزائة كانت 
تُعتبر ذات قيمة عالية» حتى لو لم يتم اثّباعها. 0 

غيو أن الشراخل الوسيطة التى “قدمنق: لعا الثقافة الاسلامائتة يصضورتها 
الأحلى كانك تعانى :من تفشى مُحدّدِين ثقافيين اثنين: .فعلى الرغم من 
وجود درجة معقولة من الازدهارء إلا أنْ الثقافة العليا هناك كانت مُهدَّدة 
على نحو متكرر بانخفاض الاستثمار الاقتصادي والاجتماعى إلى الحد 
الزراعاتي الآدلى 4 أما :في السناطق :الأ وسم من الساضدرة الإسلاسية خارع 
المنطقة الممتدّة من النيل إلى جيحونء فقد كانت الثقافة الإسلاماتيّة العليا 
ذات صبغة أجنبيّة بالنسبة إلى تلك المناطق. تطرح هذه الحقائق جملة من 
المشناكل الركسة الى قن لا تكون هى المشتاكل الأكثر اعيية لداوسى 
المراحل الوسيطة» ولكثها مشاكل لا يُمكن تجتبها. لماذا يجب أن يظهر مثل 
هذا الضعف في الحضارة ككل؟ ولماذاء على الرغم من ذلك الضعف. 
ظهرت كل هذه القوّة الثقافيّة الهاتلة والتوسّعيّة للإسلام وللحضارة الإسلاماتيّة 
خلال هذه المراحل» حيث انتشرت باسم الإسلام ثقافة إبداعيّة غنيّة عبر 
عموم نصف الكرة الأرضيّة الشرقي؟ . 


١ 


تشكل النظام السياسي الدولي 
6 -8١١١5851-؟١وه]‏ 


واجهت المرحلة الوسيطة المبكرة إشكاليّة إعادة بناء الحياة السياسيّة على 
نحو شامل فى الحاضرة الإسلامية. فقد شهد ذلك الوقتّ ابتكارات سياسيّة 
كبرى في عمليّة بناء الدولة» استفادت من مجموعة متعدّدة من العناصر المثاليّة 
لدى المسلمين. أثبتت النتائج نجاعتها في بعض الحالاتء إلا أنها لم تقدّم 
صيغة سياسيّة مشتركة للمجتمع الإسلاماتي كاملاً؛ غير أن المجتمع قد حافظ 
على وحدته على الرغم من ذلك. وقد تحقّق ذلك عبر صياغة أنماط سياسيّة 
على المستوى المحليّ؛ دك ١‏ واجتواعاء وهي أنماطظ قامت بدورها بربط 
الحاضرة الإسلامية ببعضها البعض بصرف النظر عن تبدّل الدول التي نهضت 
وسقطت خلال هذه المرحلة. أصبح دور خليفة أهل السنة اعبار 
رمزيّاً يُمثّل نقطة تجمّع لجميع الوحدات والتشكيلات المحليّة . وقد تبيّن بأن 
هذا النظام الساسى يمتلك 'قدرا و ال 
غلن الصضموة والمرونة» إضافة إلى كذرته التوسعية: 


تطوّر التعدّدية السياسية والثقافيّة 

لو نظرنا إلى التطوّرات السياسيّة في القرن العاشر من منظور ما سبقها 
لبدت لنا أنها صيرورة انحلال لإمبراطوريّة الخلافة. وبينما لم تحط الحركة 
الشيعيّة المعارضة بالحكم الصريح لأيّ ولاية من ولايات المسلمينء فإِنَّ 
حكام الولايات قد أصبحوا أكثر استقلاليّة وأسَسوا سلالات حكم ورائيّة 
وكشيراً .ها تمككدت طيقنات الجند ال 0 
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على السلطة» مُكتفين بمنح الخليفة ولاءً اسمياً. على أنّ الخليفة. الذي كان 
يحظى باعتراف اسميّ بسلطته» قد أصبح عاجزاً تماماً. وبدأت حكومته بعد 
عام 4545 بالاضطراب والتمرّق داخليّاً على يد جنودها المرتزقة» وفقدت 
السيطرة على أراضيها حتّى في ولايتها الأم. أصبح الخليفة مجرّد شيفرة 
سريّة في إمبراطوريّة ممزّقة وموزعة بين مغتصبي السلطة. 

ولكنّ الذي انهار فعلاً كان هو المبدأ السياسيّ الذي قامت عليه سلطة 
الخلافة. إن ما يُمكن أن نطلق عليه «المبدأ السياسي» هو ما يمنح الأفراد 
والمتسموعاكانانا تازيفا ليتوقعوا استمرار الدولة كسلطة على الرغم من 
الأزمات التي تطرأ عليها في الحاضر . لا يقتصر «المبداً السياسيّ» على 
المكانة الذاتية للشرعية السياسية وحسب (وإن كانت مهمة ة بالطبع). بل يشمل 
أيضاً مركبات جغرافية واقتصادية وعسكرية وسوسيو - ثقافيّة صلبة» مركبات 
تجمع بين مصالح المجموعات القائمة على نحو فعّال لتمنح معظم هذه 
المجموعات أسباباً عمليّة تدفعها للأمل باستمرار الدولة» أو على الأقل للتوقع 
بأن الآعروية سباملون يذلك: غلئ هذا الأستاس» فإن هذه المجموعات 
ستكون مستعدّة ‏ سواء بدافع الإرادة الفعليّة أو بدافع الاحتراس - للتخلي عن 
مصالحها قصيرة الأمد إذا ما تعارضت مع مصالح سلطة الدولة بعيدة الأمد. 


كان التصوّر الذي يركز على إيجابيات الوحدة بين المسلمين هو ما مكن 
دولة الخلافة من الصمود والتماسك خلال سلسلة الأزمات الكبرى التي 
تعرّضت لها (الفتنة الأولى في زمن عليء والفتنة الثانية في زمن عبد الملك. 
نم خلال الثورات التي أطاحت بالسلطة المروانيّة» وأخيراً في مواجهة انقسام 
الإمبراطوريّة بين المأمون والأمين). فقد كانت جميع أجزاء المنطقة القاحلة 
من النيل إلى جيحون مترابطة فيما بينها؛ فكان للناس في أي منطقة من 
المناطق أن يسافروا إلى المناطق الأخرى» وكانت لهم علاقات في تلك 
المناطق» وكانوا مهتمّين بالتالي بالحفاظ على الاستقرار السياسي المشترك . 
وبفضل الموارد المتركّزة في السوادء كانت البيروقراطيّة المركزيّة قادرة بالعموم 
على الخفاط علق السللام داخل هذه المنطقة ككل» كما كانت قادرة على 
مواجهة أشكال الظلم والتفاوت المحليّة وموازنتهاء وكانت قادرة على ضمان 
حريّة حركة التجارة والحفاظ على وجود الأسواق المركزيّة الكبرى. عبر 
الامبراظورثة» كان المبدا الساكد بين الفاغلين السياسيين هو أنه لا تمكن 
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تحقَيو تحقيق المنافع المادية الكبرى اولس فقط المخانة المعنويّة الكبرى للخلافة ‏ 
لمن اذل الوخد السام (عينا: ٠‏ كان ذلك يعني بأنّ من ثقبل مطالبته 
بالسلطة المركزيّة للخلافة يُمكن أن يحظى بأقوى أنواع الدعم). وفي أسوأ 
الأحوال. إذا كانت المصالح الثانوية غير متوافقة مع الوحدة. فإن ثمة عدداً 
كافياً من المجموعات التي ستختار الوقوف في صفٌ الوحدة لضمان 
انتصارها. بناء على ذلك» فإذا اختار فريق ما الانشقاقٌ في أي أزمة من 
الأزمات» فإِنْ السلطة المركزيّة ستكون قادرة على طلب الدعم من بقيّة 
الأطراف لكسر شوكة المقاومة. 

ولكنّ السلطة المدنيّة المركزيّة فقدت رصيدها فى زمن المتوكل. ومهما 
كان مفهوم الوحدة الإسلاميّة عزيزاً على المسلمين من الناحية النظريّة» فإِنّهِ قد 
كفت عن الفعاليّة العمليّة آنذاك؛ فقد غرق البلاط فى سوء الإدارة الماليّة» وبات 
عاجزاً عن القيادة الفاعلة. وفي ظلّ هذه الظروف, لم يعد الجند ‏ الذين يشكّلون 
جسما من المرتزقة لا يُعرَفٌ نفسه بالانتماء إلى المجتمع المسلم بالعموم بقدر ما 
ينتمى إلى قادته ‏ يحترمون البلاط . وهكذا بات القادة العسكريون قادرين على 
عادر امتلطة الع والأخطر من ذلك هو غياب أي قطاع آخر من السكان 
يرى مصالحه مرتبطةً بسلطة الخلافة ويملك في الوقت نفسه قوّة عسكريّة كافية 
لمواجهة طبقة الجند هذه. لم تعد الولايات بالتالي تولي هذه السلطة المركزية 
المشلواة عوبر ادها . وقد وجد المعنيّون في الولايات ممن يُعتدَ بهم سياسياً أن 

من الأنفع لهم في الظروف الحاليّة أن يدعموا الحكام الذين يحتفظون بالموارد 
في مناطقهم بدلاً من إرسالها إلى بغداد. ومع اضمحلال موارد البلاط تقلصت 
جاذبيّته» وتدحرجت حركات الانفصال ككرة الثلج . 


فى القرن العاشرء باتت هذه القوى المحليّة القائمة» أو الجيوش التى 
أقامتهاء هي من يتولّى القيادة التي لم يعد البلاط في بغداد قادراً على توليها . 
ولكنْ سلطة الحكام المنفصلين والقادة العسكريين لم تكن قائمة على أي 
مبادئ سياسية جدية ؛ إذ لم يكونوا يمثلون إلا شظايا دولة الخلافة القديمة. ٠‏ مع 
حلول القرن الحادي عشرء تفاقم التفكك السياسي إلى حدٌ تمكّن معه البدو 
الأجانب من الترك ‏ الذين يتحلّون بدرجة عالية من الولاء العسكري القبلى: 
النق لأ تمكو قرازه أن رشوتة دمن الاك كذ ة عسكريّة كافية تفوق قرّة أي 
فريق آخرء ومن ثم السيطرة على السلطة في قلب إيران والتحكم بالخلفاء. 


رف 


تسلسل رُمني مقارن : الانتقال إلى المراحل الوسيطة 
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٠١96 -65‏ هيمنة القوى الشيعية من دون أن تتمكن من 


95-0١‏ الحكم الثاني [المستنصر] في إسبانيا (والمغرب)» 
يشجع العلوم والرسائل في قرطبة؛ جدد جامع قرطبة. 
٠٠١8‏ [الحاجب] المنصور (وابنه ٠٠١7‏ -8) يحكمان 
إسبانيا بكفاءة؛ أوج قوّة المسلمين هناك. 
1١71-4597‏ الدولة الفاطميّة في مصر تقوم على أساس التشدّ 
الإسماعيلي (من دون أن يعترف بها بقيّة الشيعة)؛ تؤسس 
إمبراطورية بحرية. 


6ه 


هلاة عهد المعرّ؛ بناء القاهرة» التى أصبحت عاصمة 


الفاطميين ؟/اة. 
٠١1١-5‏ الحاكم [بأمر الله]: تأسّس طائفة الدروز بئناءًَ على 
حياته الغرائبيّة؛ رعى عالِم البصريات» الحسن بن الهيثم (456 ل 


.) ١389 


950-15 سيف الدولة الحمداني يحاول صدٌ العدوان 


البيزنطي على حلبء ظلّت الدولة الحمدانيّة بشكل ما إلى 
6؛ رعى المتنبّى -941١6(‏ 456)؛ ورعى الفلسوف الرائد 
الفارابي (ت. 50ه4). 

البيزنطيّون يستولون على أنطاكية. 

87-4 عضد الدولة يجعل من إيران والعراق مركز 
البويهيين؟ يصبح الخليفة منذ عام 444 رأسا شكليًاً تحت سيطرة 
البويهيين. 

5 /الاوء نوح الثاني» آخر حكام السامانيين الأقوياء يحافظ 
على التقاليد الإداريّة للخلافة؛ وفي مكتباته يتعلّم ابن سينا 
»23١7- 940(‏ الطبيب المعترف به كأعظم الفلاسفة. 


٠٠٠١]‏ ملك غوا في النيجر يتحوّل إلى الإسلام. 
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9١- ١‏ عدد كبير من سلالات الحكم تقتسم حكم جنوب 
إسبانيا (ملوك الطوائف)؛ ذروة عهد الشعر العربي الأندلسي . 
٠*5‏ ٠-لا"‏ علي الداعي». أوَّل حكام بني صليح. يحكم معظم 


اليمن والحجاز؛ ذروة عهد الإسماعيلية الفاطمية في الجزيرة 


العربية . 


١١56 48‏ القراخانيون» زعماء قبيلة من الترك منذ 29757 
يُشكلون قوّة مسلمة صغيرة في كاشغرء ويستولون على بلاد ما 
ورا التهر من العاماض. 

*مرو؟ 0380 خراسان تبط فى بد العر دوين في بات 
الأفغان (من عام 015 المنطقة تُؤسلم من جديد تحت راية 
السامانيين)؛ بعد عام 2.٠٠١١‏ الغزنويّون يسيطرون أيضا على 
٠١٠64‏ محمود الغزنويّ يخْرّب شمال غرب الهندء 
ويجتذب إلى بلاطه العلماء من الأراضي السامانيّة سابقاً . 

٠‏ الفردوسى يكتب الشاهنامه. ملحمة الملوك الإيرانيين ما 


قبل الإسلام. 
*/اة  ٠١548‏ البيروني» المؤرّخ والرياضيء» يُقدَّم دراسة دقيقة 
لثقافة الهند. 


الفاطميون يرسلون العرب البدو من بنى هلال إلى شمال 
إفريقيا لمعاقبتهم على ردّتهم عن القضية الإسماعيليّة؛ أدّت 
هجرتهم إلى تخريب مناطق واسعة. 
٠١688  91/“‏ أبو العلاء المعرّي» الشاعر المكين والزاهد فى 
سورياء آخر أعلام التقليد العربي الكلاسيكي . ْ 

١11١- 06‏ استعادة التسئن على أساس دولي (مع خليفة 

يمارس دوره كمفوّض للسلطة). قادة الجيش كأمراء: فيما 

تدرب المدارس العلماء وتضبط إيقاع الحياة الفكريّة والإدارة 

المدنية. ويقود شيوخ الصوفية الحياة الروحية. يصل معظمهم - 

الأمراء والعلماء والشيو بخ - إلى مناصبهم إما من خلال المكانة 

الشخصيّة أو الوراثة أو التبعيّة للسلطة. ظلّت حريّة الحركة 

النسبيّة بين الأراضي الإسلاميّة كما هي . 


"6 
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)هم م اسريو. 


سيقن انقيرف سكين سكيد 
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*هه١٠٠‏ 8و يتوالى حكم طغرل بك». ألب أرسلان وملكشاهء 
السلاطين السللاجقة العظام (الذين كانوا في البداية قادة قبائليين 
للترك واستولوا على السلطة في خراسان )٠١7‏ على الحكم 
كسئة فيما وراء النهر وإيران والهلال الخصيب وأجزاء واسعة 
من جزيرة العرب». اعدو بذلك محل البويهيين كسادة على 
الخلفاء . 

47 حكم نظام المُلْك الوزير الذي حاول تنظيم 
الإمبراطوريّة على أساس التوفيق بين نظام الحكم العسكري 
التركي للسلاجقة والتقليد الإداري لدولة الخلافة والساسانيين؛ 
يو لف ثلة من القلماء: 

6 المدرسة النظاميّة في بغداد. أهمّ المدارس التي أسسها. 
للعلماء: 


0١‏ معركة ملاذكردء السلاجقة يهزمون البيزنطيين؛ الأناضول 


ان اجرين الترك »٠١١ 7 ٠١1/7(‏ سليمان يحكم في 


الأناضول). 


*05 44 حكم المستنصر في مصر 1١57(‏ - 474 أزمة في 
45_5٠ . / ١‏ بدر الدين ينا بصب رنارا غعشكريا ؟ 


15 وفاة لقره الذي قاد مشروع التوفيق بين علماء السنة 
والتضوفة: 

١155-7‏ عبد القادر الجيلاني» المعلّم الصوفي السني في 
بغداد. أسّس مريدوه الطريقة القادريّة. 


١١4-٠١65*‏ سلالة المرابطين في السنغال والمغرب» وبعد 
عام ١٠١6٠‏ في إسبانياء تشدّد على شكل من الأرثوذكسيّة 
السنية» وتثبّط من دراسة العلوم الأخرى غير الفقه؛ أوقفت 
التمدد المسيحي في إسبانيا . 

٠١57 يوسف بن تاشفين» زعيم المرابطين؛‎ ١١١68 
ير تنو ا ل ا‎ 

6 المسيحيّون يستولون على طليطلة؛ ٠١856‏ يهزمهم 
المرابطون في معركة الزلاقة. 
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*؟9١٠ ١١١17-‏ انحلال إمبراطوريّة السلاجقة (بعد 2.١١١5‏ 
السلطان محمود يستعيد شيئاً من وحدتها)؛ ينفصل حكام العائلة 
السلجوقيّة» أو قادتهم» كل في منطقته. 
١‏ وفاة الغزالى. 
1١١757-85‏ الحريريء أستاذ فنّ النثر المعقد والمتقن. 
الليقافة. 
١١“‏ (؟) وفاة عمر الخيام. الرياضي والشاعر الشكوكي . 
1121 ليوو الأسعاعيلتة الدرارية» شمر كزافق الموت» 
التى تظلّ مركز الدولة الإسماعيليّة حتى 00.7785 
1/545 القاي ون فى سورد زوالمقطة رسن الأنا ضر 0) 
يجبرون الحكام المحليين على البقاء في وضع دفاعي »٠١49(‏ يستولون 
على القناسن"الدوق الصلية مهم على السا حل ست 1141): 


(#) ملاحظة: لمزيد من التفصيل حول التسلسل التاريخي للدولء انظر الشكل التالي: التسلسل التاريخي للدول 
المستقلة 8546 -8١١١ا.‏ 


لو نظرنا إلى الأمر من منظور دولة الخلافة» فإِنْ ذلك سيبدو صيرورة 
هذه العمليّة أيضأ من زاوية المجتمع الدولى العابر للقوميات» الذي تشككل 
بعد ذلك. ومن زاوية النظر هذهء ستبدو هذه الصيرورة بداية لصياغة مجتمع 
الحاضرة الإسلامية على أساس جديد أكثر مرونة. فحين ثيت بأن المبدأ 
السياسي الأكبر للخلافة لم يعد فاعلاء بدأ العمل تدريجيا على صياغة مبادئ 
سياسيّة جديدة. تم ذلك غالبا على نحو عَرَضيَ؛ فبعض من قدّموا هذه 
المبادئ كانوا يهدفون فى الحقيقة إلى تجديد وحدة المسلمين وإقامتها على 
أساس مختلف, ومن ثم فإِنْ نجاحهم في إقامة دولة فعليّة كان يعني فشل 
بنى الدول الجديدة وهياكلها على أساس مبادئ وأفكار سياسيّة جديدة. 
وإحدى أعظم هذه البُنى هي تلك التي أقامها رجال القبائل الترك الرَّحَل. 


يف 


التسلسل التاريخي للدول المستقلّة. ه94 ١١١8‏ 


في مصر وسوريا 


٠١"١_ 5 
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الاخشيديون (475 454), أسّس محمد بن طغج (0؟1 457) سلالة مستقلة 
للترك [في مصر]ء اعترفت اسمياً بالخلافة العباسية؛ سيظرت أنقا على نوريا 
والحجاز. 

الحمدانيون (من رجال القبائل العرب الشيعة) في الموصل )141١  91759(‏ وحلب 
,)٠1٠١# _ 494:(‏ سيف الدولة (445 -/57ة) 2 حلب وحمص من يد 
الإخشيديين ويقاتل البيزنطيين؛ استمرٌ خلفاؤه في مقاتلة البيزنطيين والنزاع على 
حلب؛ رعى بلاطه الشاعر المتنبي (ت. 410)» والمؤرّخ الأدبي الأصفهاني 
(ت. 4)457, والفيلسوف الفارابي (ت. .)46١‏ 

الفاطميّون (479 - 2»)١١17١‏ يظهرون في تونس في 4 رن الأغالبة) بزعامة 
أحد المستعيية: إلى النسب العلوي عن طريق إسماعيل بن جعفر الصادق؛ سرعان ما 
نظموا نشر مذهبهم عن طريق الدعاة؛ في العقود التالية ل 104؛ وسّع الفاطميّون 
رفن تلحو على انتريد راي لكر عو يجري اذى عام 3401 ساروا عدي 
ريا حلي والاغدة حاار اكد اعتقدات الْقَوّة العسكريّة الفا طكوةة على 
قوات العبيد من البربر المرتزقة . 

عهد الحاكم [بأمر الله] وظهور الدروز في سوريا. 

عهد المستنصرء تراجع زخم الْقَوَةَ الإسماعيلية. 

وفاة الفلكي ابن الهيثم» الذي عمل فى مرصد الحاكم بأمر الله. 

سوريا تخرج عن سيطرة الفاطميين. 

الكاتب الشيعيّ ناصر خسرو يزور مصر. 

وأفسدوا أجزاء واسعة من المغرب. 

القوّة السياسيّة المركزيّة تضعف . 

النورمانديون يهاجمون صقلية ويستولون على بالميرو؛ ا/ا١١٠١.‏ 

السلاجقة في سوريا. 

الحسن الصباح يستولي على قلعة ألموت الحصينة في إيران؛ بداية الحشاشين 
الإسماعيلية. 

يزداد ضعف السيطرة المركزيّة للفاطميي: ؛ تتوالى المؤامرات والانقسامات الفصائية 
فى البلاط. 
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في إسبانيا والمغرب 
عهد عبد الرحمن الثالث [الناصر]» الحاكم المطلق. أعلن نفسه خليفة في 959؛ 
أرسى سلطة مركزيّة قويّة في إسبانيا ودخل في صراعات عذة في المغرب ضد 
الفاطميين وقوّات البربر. 
الخلافة الأمويّة في قرطبة؛ المدينة تصبح مركزاً للعلم . 
ضعف السلطة المركزيّة» بداية قرن من الإمارات الضعيفة (ملوك الطوائف) . 
مراكش تتأسّس على يد المرابطين» البربر الطهوريّون والنصوصيّون. 
وفاة ابن حزم الشاعر والوزير والمتكلم. 
سقوط طليطلة على يد قوّات الاسترداد المسيحيّة. 
المرابطون يحكمون إسبانياء يجبرون المسيحيّين على التراجع 
وفاة الشيك [رذريق الكنبيطور]. الجندي المرتزق المغامر . 
وفاة محمد بن تومرت» ادعى أنه المهدي. اجتذبت دعوته البربر» الذين أصبحوا 
الموحدين. 
وفاة ابن باجة» الفيلسوف. 
فى الأراضى الايرانيّة 
السامانيّون  81/54(‏ 414): سلالة سنية إيرانيّة من بلاد ما وراء النهر 


الساما الستخرة ل بحر اسان رايا وا التهرء د كرمان والريّ 
وما حاذاهما غرباً ؛ اتخذوا من بخارى عا م لهم ؛؟ وكانت سمرقند مدينة رئيسة ؛ 
كان السامانيّون رعاة نهضة العلوم والآداب الفارسيّة (الرازي» ت. 4718؛ ابن سيناء 
ت. 77١٠؛‏ الرودكى» لمع نجمه في ثلاثينيات القرن العاشر؛ الفردوسى. ت. 
حافظت هذه السلالة على البيروقراطيّة المركزيّة مدعومة من نبلاء الأراضى 
(الدهاقنة) وأنفقت على قوّاتها من العبيد الترك؛ المقاتلون من الغزاة في سبيل الدين 
في الثغور الواقعة على الشمال والشرق. 

خسارة المعاقل الغربيّة لمصلحة البويهيين الشيعة الإماميّة في الغالب. 


ضعف العائلة السامانية في المركز وتراجع سيطرة البلاط؛ دسائس البلاط ونشوب 
الثورة. 

عبور الترك (من الكارلوك بالأساس) لنهر سيحون ومنهم القراخانيون» الذين تزعموا 
إحدى عائلات الكارلوك. 

ألب تكين» القائد العسكري التركي للسامانيين»؛ ونسبه غالبا إلى الكارلوك» يستولى 
على غزنة؛ قائد مماليكه وصهره. سبكتكين» يؤسّس السلالة الغزنويّة (5/ا9 .)١1١85-‏ 


>" 


تسعينيات القرن القراخانيون والغزنويون يتقاسمون تركة الدولة السامانيئة» يحتفظ 0 


العاشر 


و4 
٠١١14‏ 


٠١5٠ 


١١16 


تسعينيات القرن 
العاشر 
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بالأراضي الواقعة شرق جيحون باستثناء خوارزم؛ ونستا* ثر الغزنويون ببقيّة الأراضي 
ترسّخت أقدام القوّات التركيّة سياسياً وعسكرياً في تلك الأراضي . 

البويهيون 

ثلاثة إخوة من الشيعة الإماميّة من جبال الديلم يعتلون السلطة في ثلائينيات القرن 
عاضر يسيطرون على غرب إيران» 3 بي 6 وجنوب العراكة 
الشرق؛ ا نا ا أعنني المتفردة؛ ا أهميّة شيراز ورطلة والقاهرة . 
الوحدة البويهيّة تبدأ بالتفكك» تبدأ الولايات بالاستقلال محلياً ؛ فى ذلك الوقت 
تزدهر كتابات إخوان الصفا ويلمع نجم الشاعر المعري . 

محمود الغزنوي يستولي على الري؛ شبد فوة الغزنويين في غرب النجد 


الإيراني . 

عهد الخليفة القائم؛ أيّد الانبعاثة السنية وحظي بسلطة شخصيّة محدودة (في 
العراق) ‏ 

الغزنويّون 


سبكتكين يوسع سلطته من بيشاور فى شمال غرب الهند إلى خراسان. 

محمود الغزنوي» السني المتحممس» بشن حملاته العسكريّة على شمال غرب الهند. 
ويؤسس فوّة مسلمة ثابتة هناك؛ لقب ب الغازي؛ اعترف بسلطان الخليفة؛ استولى 
على خوارزم والريّ وأصفهان وإقليم الجبال؛ استفاد من الثروة الهاتلة التي حظي بها 
من غنائمه من الهندء وحافظ على بلاط فخم (رعى الفردوسي» نحو ١١٠١٠)؛‏ ولكنه 


حافظ أيضاً على. جيش كبير ومستوى عالٍ من الضرائب. 


السلاجقة يهزمون الغزنويين؟ تنهار قوّتهم فى خراسان وغرب إيران؛ وينحصر سلطانهم 
في محيط غزنة وشمال غرب الهندء حيث استمرٌ سلطانهم بالتوسّع في شمال الهند. 
الغزنويّون يتحوّلون إلى دولة تابعة للسلاجقة. 


عائلة السلاجقة الترك تدخل في الإسلام؛ تتموضع على امتداد نهر سيحون؛ 
يصبحون قادة للترك الأوغوز [الغز] منذ بداية القرن الحادي عشر؛ السلاجقة 
وأتباعهم يدخلون بلاد ما وراء النهر وخوارزم» تستمرٌ معاركهم مع فرق القراخانيين. 
السلاجقة وأتباعهم في خراسان يدخلون إلى غرب إيران» ويقاتلون الغزنويين» 
ويُغيرون على المدن؛ تخلّف الحملات دماراً كبيراً ويستقر الترك الرعاة كمزارعين؛ 
٠٠‏ » يتمكنون من القضاء نهائياً على قوّة الغزنويين في تلك المنطقة؛ ؛ يستعصي 
الترك على الانقياد للنظام البيروقراطي المعتمد على الزراعة المستقرة؛ يبدأ قإدة 
السلاجقة بإدراك ضرورة السيطرة الإمبراطورية؛ وعلى الرغم من ذلك يقتطعون 
لأعضاء العائلة مناطق يحكمونها بأنفسهم . 
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خراسان وبلاد ما وراء النهر؛ طغرل بك  ٠١8(‏ 77) يمارس سلطته في 
غرب إيران» يحاول السيطرة على الترك الوافدين أو تحويلهم إلى المناطق 
النائية . 

طغرل بك والسلاجقة في بغداد. 

ألب أرسلان يحكم لعشر سنين» يليه ابنه ملكشاه؛ الوزير نظام المُلْك؛ الترك 
الوافدون يُرسلون غرباً إلى سوريا والأناضول؛ جهود متواصلة لمركزة الإدارة وحماية 
الزراعة والمدن؛ إقامة المساجد وإصلاح الطرق. 

المدرسة النظامية في بغداد. 

هزيمة البيزنطيين فى معركة ملاذكرد وضمان استتباب الأناضول للترك». الذين وصلوا 
إلى بحر إيجه خلال عقد من الزمن» وبدؤوا يتدخحلون في منافسات المطالبين بالعرش 
البيزنطي . 

السلاجقة في حرب مع الفاطميين والحكام المحليين في سوريا . 


السلاجقة يُرسون عاصمتهم في بغداد. 

الإمبراطوريّة البيزنطية تطلب المساعدة من البابا. 

العتليتون يستولون غلن القدس ؛ بيعذاد والسلاحقة الا تفعلون شيا فئ بداية القرن 
الثاني عشر؛ تبدأ سلالات الترك الصغرى بالتفرّع والاستقلال. ١‏ 

وفاة الغزالي. 

مع وفاة محمد [بن ملكشاه]ء يتفكّك سلطان السلاجقة إلى مجموعة من 
الإمارات المستقلة؛ أهمّها سلاجقة الروم (في الأناضولء؛ /الا١٠  ١١١17‏ 
بحسب التواريخ التقليديّة)» وسلاجقة خراسان (الذين أصبح سنجر سلطانا لهم 
17 -157١١)؛‏ العراق وسوريا تحت حكم حكام محليين من المنتسبين إلى 
العائلة السلجوقية. 

القراخانيون 

مجموعة مهمّة من الترك المسلمين في الأراضي الواقعة شرق نهر سيحون تشمل 
كاشغر وحوض بحيرة بالكاش». تحولوا إلى الإسلام في خمسينيات القرن 
العاكن: 

يسيطرون على مناطق السامانيين شمال جيحون وشرقه (بلاد ما وراء النهر)؛ لاحقا 
ينقسمون إلى الفرع الغربي الذي تمركز في بخارى وسمرقندء والفرع الشرقي الذي 
تمركز فى بلاساغون وكاشغر؛ فى بدايات القرن الحادي عشرء نالوا شهادةً 
بسلطاتهم من الخليفة (مثل الغزنويين)؛ أصبح رجال القبائل الترك في أراضيهم 
أحزابا متخالفة في عشرينيات القرن. 


نض 


ا ل ل دا 
وبلاد ما وراء النهر . 

١‏ يوسف خاص حاجب من بلاساغون, [إحدى عواصم القراخانيين] يستهل كتابة 
الشعر الرمزي التركي؛ أوّل نماذج الأدب الجميل. 2 .. 


نهايات القرن الحادي عشر : السلاجقة يشئون حمللات عسكرية على القراخانيين» 
ويحظون بسيادة اسمية على جزء من بلاد ما وراء النهر. 


الفاطميون : دولة شيعية تقوم على النيل والقوة البحرية 

قبل أن تصعد هذه القبائل على مسرح الأحداث» انطلقت واحدة من 
سر الجهود | لاستعادة وحدة المسلفين كان اديت م 00 ١‏ 
الرسادم فخا وله ا وحلة 520000 نحت حكم خليفة 0 حجديد 
على أمل تحضو تحقيق الانتصار النهائي في العالم نأ قار وقد فشلوا في تحميق 
هذا الهدف. 50 نجحوا فين جعل مصر - وعاصمتها الجديدة: القاهرة ‏ 
تنافس بغداد كمركر رئيس للتجارة والفنون والعلوم في القرن الحادي عشر . 
حققفت الدولة الفاطميّة تجاحا كبيرا فى مؤواجهة خطر 'التكخوض إلى 
الأنسداذ أو التوضوى. كان الميدا السياسن ليده الدولة فانم على تاذثة 
أركان. كان الركن الأوّل لهذه التوليفة السياسيّة هو الثروة الزراعيّة في 
مصر؛ فقد حافظ الفاطميّون على إدارة بيروقراطيّة كاملة لحوض نهر النيل . 
أما الركن الثانى» والأكثر أهميّة.» فهو ازدهار التجارة البحريّة المصريّة 
الفاطميّة. وعلى أساس هذه القاعدة التجارية (مضافاً إليها الإنتاجيّة الطبيعيّة 
لحوض النيل الخصب»). تدفقت الثروة إلى القاهرة ليُعاد توزيعها من هناك 
مرّة أخرى. وبذلك» كانت حكومة القاهرة قادرة على كسب ذاك النوع من 
الولاءات الذي حسرته بغداد. وباتت قادرة على إرساء الموضات والأنماط 
الجماليّة والثقافيّة في نطاقها. أخيراء فإن الركن الثغالث لهذ المبداً 
السياسيّ» وهو المكون ذو الحاثير الأكثر التباساًء كان توجه نظام الحكم 
في القاهرة إلى - جميع الرعايا الإسماعيليين ومخاطبتهم في مختلف دول 
الحاضرة 0 


لطالما كانت مصر تضم مجتمعين في مجتمع واحد: مجتمع الأراضي 


نض 


الزراعية ومتجتمع التجارة البحرية. متضل قبصاد النيل السنوي المحمل 
بالطمي. كانت مصر لآلاف السسينة ا زراعيّة ذات إنتاج عالٍء 0 
بالتالي عُرضة للتقلّبات الطبيعيّة التي يشهدها العراق. وعلى الرغم من أن 
مستوى الإنتاج الزراعي كان متفاوتاً في مستواه من سنة إلى الخو لم يفتقر 
حكام مصر يوماً إلئن الثروة الزراعيّة المطلوبة. ولكنٌ المزارعين وطبقة السادة 
بينهم قد بدؤوا يميلون إلى تشكيل مجتمع مغلق. منفصل عن المجتمع الدائم 
التغيّر للطبقات التجاريّة الكوزموبوليتانيّة» التي كانت في الغالب تنحدر من 
أصولٍ أجنبيّة وتحمل قدراً من التعاطف والاتصال مع الخارج. (وقد يُفسَر 
ذلك عجز مصر نسبياً عن تقديم شخصيّات عظيمة ذات تأثير يتجاوز حدود 
مصر). تفاوتت درجات سيطرة هذه الطبقات مكارو عور مر إلى آخرء 
ذلك أن دوع كر الحم ان كد عل اعجار كتنر عرضة الغ والتفاوت 
قاو بالزراعة. وهو الأآمر الذي أذ :الى تحجيم ازدهارها في بعض 
المراحل والآزمنة. غير أن الطبقات التجاريّة «الأجنبيّة) في عهد البطالمة. 
والفاطميين» ولاعنا في عهد مصر المشرقية أموع عسمتتصوبه 1( كادك هن 
من يضبط إيقاع الدولة المصرية . 1 


جنى حكام مصر وتجارها في الأزمنة الهيلينيّة والرومانيّة ثروة كبيرة من 
التجارة بين الهند (وجميع البحار الجنوبيّة) وأراضي البحر الأبيض المتوسّط. 
وهو ما كان يمثّل واحداً من أهم طريقين تجاريين» فكان هذا الطريق يمر 
عبر مياه بحر العرب. ثم البحر الأحمرء ثم يصل إلى النيل عبر ممر بري 
قصير (وأحيانا عبر قناة مائيّة)» لينطلق منه إلى البحر الأبيض المتوسّط . 
كانت الهند والأراضي المجاورة لها تنتج مجموعة من سلع الرفاه ‏ التوابل» 
والعطورء. والثياب الفاخرة» والأدوات المعدنيّة» إلخ ‏ التي كانت تتلهّف لها 
أسواق سوريا والأناضول وأوكرانيا واليونان وغيرها من أراضي البحر 


(*) يُطلق مصطلح مصر المشرقيّة على عهد محمّد علي وما تلاه حين تمركزت النخبة الحاكمة 
الأجنبيّة في الإسكندريّة وتونّقت صلاتها بالنخب التجاريّة الكوزموبوليتانيّة في مدن البحر الأبيض 
المتوسّط» من تجار ومصرفيين وسفراء . فكانت تلك المرحلة هي أوج انفصال النخبة التجاريّة الحاكمة 
عن مجموع الطبقات الزراعيّة المصريّة. انظر مثلاً: فيليب مانسيل» ثلاث مدن مشرقيّة : سواحل البحر 
الأبيض المتوسط بين التألق والهاوية» ترجمة مصطفى قاسمء عالم المعرفة؛ 450 (الكويت: المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب» )3١17‏ (المترجم). 


0 


الأبيض المتوسّط؛ وكانوا يدفعون أثمان هذه السلع بالأوانى الزجاجيّة: 
والملابس وبعض الضناعات الحرفيّة» أو أحياناً ببعض المنتجات اجام مثل 
الذهب والفروء بخاصّة في الأراضي الداخليّة الشماليّة والجنوبيّة. كانت 
معظم هذه التجارة تمرّ عبر الإسكندريّة» وقد استفاد الوسطاء المصريّون كثيراً 
من هذا الطريق التجاري. ولكن» كانت هناك دائماً طرق تجاريّة أخرى لا 
تقل في إيجابيّتها ومنافعها شيئاً عن هذا الطريق. بخاصّة إبان القرن الثالث. 
عندما صعدت الإمبراطوريّة الساسانيّة إلى مسرح الأحداث» حين أصبح 
طريق التجارة عبر مصر أقل أهميّة؛ فقد باتت الحصّة الأكبر من التجارة تمر 
عبر الطريق المنافس (وهو الطريق الأفضل طبيعياً) : الذي عر عير الجليج 
الفارسي ثم عبر نهري دجلة والفرات في الأراضي الساسانية. ومن ثم ينتقل 
عبر سوريا برأ إلى البحر الأبيض المتوسّط. مع انهيار السلطة العباسيّة 
وضعف القَوّة الشرائية في بغداد. وحلول مجموعة من الدول الضعيفة محلها 
في الهلال الخصيبء والتي كثرت النزاعات فيما بينها» أصبح طريق التجارة 
عبر الفرات أقل فائدةً بالمقارنة مع الطريق الذي يمر عبر دلتا النيل الغنيّة . 


استفاد المصريّون تحت حكم سلسلة من الحكّام المستقلين» من هذا 
الوضع لجذب الحصّة الأكبر من التجارة مرّة أخرى عبر البحر الأحمر 
والموانع المصريّة. وقد أثمرت هذه السياسة في ظل حكم السلالة الفاطمية. 
التى تمككنت من الحفاظ على تبعيّة العديد من المدن والمقاطعات البعيدة 
الميتة فى هذا «الطووق التسارى» لضت ذل كلهاق مضلحة الطيفات 
المضيزتة:ذات الامتيازات» اتمكن الشيحة الاسناغيلية + الدين اتظلقت اتورتهة 
(409م) في شمال إفريقيا ونصّبوا إمامهم محل حاكم الأغالبة في ما أصبح 
يُعرف باتونس»)» تمكنوا من توسيع نفوذهم في غرب المتوسّطء بل ووصل 
نفوذهم إلى المغرب الحديث. في مصرء حافظ الفاطميّون على اهتماماتهم 
وميولهم البحريّة. وأقاموا في مصر مدينة جديدة بالقرب من العاصمة 
القديمة» الفسطاط ؛ وهي القاهرة. التي صممت لتنافس بغداد؛ وقد حكموها 
بوصفهم خلفاء. ولكنّ القاهرة لم تكن مجرد مركز استراتيجيّ» بل كانت 
ميناء داخليّاً مزدحماً بحركة السفن في النيل» وسرعان ما أصبحت نقطة عبور 
رئيسة للسفن بين البحار الجنوبيّة والبحر الأبيض المتوسّط. وقد كان الخليفة 
الأول في القاهرة» المُعدٌ [لدين الله] سعيداً بالرخاء والازدهار الذي أحاط 
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كسيف القاطة لدي 


وفقاً للنموذج الإسماعيلي عن تحقيق انتصار الإسلام في كل العالمء كان 

من المأمول أن تساهم القَوّات البحريّة الفاطمية القويّة في فتح القسطنطينية 
والإمبراطورية المسيحية. في أثناء ذلك» كانت هذه القَوّة البحرية مفيدة في 
ضمان ازدهار مصر. فقد عمل [يعقوب] بن كلس (ت. »)44١‏ وزير المعزّ 
ل ا ل كان لذى الفاطميية أسبناي دينية 

قوية تدفعهم للسيطرة ة على مكة والمدينة» يثك يمكن للفاظييية فن .هناك أن 
يؤكدوا أحقيّتهم بالخلافة على عالم المسلمين. وقد تزامن ذلك مع حاجتهم 
إلى الحتا على اتتاط ور افق ميان تفلن مراع البهر الأعدر وضر إن 
الجنوب اليمني» ؛ لمنع آي تدخلات زائدة عن الجد من قبل الوسطاء التجاريين 
المحلبيق :هناك تمكنت قوّات البحريّة الفاطميّة من السيطرة على الطرق 
الك رن عدر ]لا لحدر وى قر السو يط و عالق لوالا لعن عدي 
بمهابةٍ تمتذ من صقليّة. التي كانت خاضعة للنفوذ الفاطمي. 000 المي 
السندء» حيث أقام داعي الإسماعيلية [إمارةً] هناك. على الرغم من أن فرق 
الإسماعيليّة كانت قويّة جدّأً في الأراضي الداخليّة في العراق وإيران» إلا أن 
حظوظ الفاطميين كانت ضعيفة هناك؛ ففي النهاية» كانت القَوّة البحرية 
الفاطميّة هي ما يحدد مدى نفوذ الفاطميين خارج حدود مصر. 


في المقابل» أسهمت الولاءات الإسماعيليّة في صياغة السياسة الداخلية 
والخارجية للدولة. ففي زمن سيطرة الفاطميين على مصرء لم يعد برنامجهم 
العملي ثوريّا بالدرجة نفسها. ولكنّهم كانوا يكثفون من مطالباتهم النظريّة 
الراديكاليّة للحركة الإسماعيليّة السريّة» التي كانت تكتسب مزيداً من التأييد 
والشف بع قاد عا لنا الفط فى | رافى: المسلمية لير 5 1ك ل كر 


5. 2. ,فذلسآ مغ م1206 عطا ده 5اأمعطتنء120 :120123 10 ممعسصدسسعائلء151 عطا سوعط" بمأءأزه0‎ )١( 
,ا7الاأله 3526 ”,1165 لااطعن) طأكاء1 220 طامعبع81 عطا سدم وعتكمة أمدظ 2320 ,وأطدوعث طأنامك‎ 701. 9 
)1954(, .مم‎ 181-37 
اللاحقة. إن تجربته ب فقد كان في البداية يرى بن فائرات الهند ا مواد ا و‎ 
3 حين أن حوض المتوسّط كان مركزاً اقتصاديًا أكثر نشاطأ ؛ ولكنه لاخقا أدرك نانه كاك طن‎ 
تصوره قد أدَى إلى إساءة فهم كبيرة #اللعجاره ككل (وللعارقه بين المجتمعات)؟؛ في الحقيقة. فإِنَ‎ 
الصادرات الهندية من البضائع المصنوعة كانت جردا ا لهذه التجارة.‎ 


وم 


القرامطة في البحرين» المستقلّون في شرق الجزيرة العربيّة» عازمين على 
الاعتراف بالإمام [الفاطمي] المتوّج بالحكم. ولكنّ الدعاة الإسماعيلية في 
العراق وإيران قد قرّروا بالمجمل الاعتراف بالقوّة الجديدة» التى أسرعت 
إلى تكريمهم والإعلاء من شأن أفكارهم. ومع القوّة الجديدة 4 
تجدّدت آمالهم وجهودهم لإتمام أهداف الحركة الإسماعيليّة على امتداد 
الحاضرة الإسلامية. 
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,ماق ماف لتمرترقع مله 
5-6 .قع 





عصر السلالة الفاطمية 


كان الإسماعيليون خارج الدولة الفاطميّة يدعمون السياسة الخارجيّة 
ذات المعايير الجاهزة» ويدعمون في الآن ذاته قيادتهم الداخليّة. وبما أن 
الحكومة المصريّة لم تتخل عنهمء فإنها عملت على أن تكون بؤرة تركيز 
لامركزيّة للقوى الثوريّة من النيل إلى جيحون» ووقفت بالطبع في خصومة مع 
جميع أنظمة الحكم الإيرانيّة التي احتلت الأراضي التي كانت في حوزة 
العباسيين سابقاء بغضٌ النظر عن العلاقات التي كانت بينهم. ولكنّ هؤلاء 
الأجانب قد انخرطوا في الدولة الفاطميّة أيضاً من خلال عدد من القادة 
الإداريين على مستوى الفكر والعلوم في مصر نفسها. فقد كانت البنية الهرمية 
الدينيّة موازية لبنية تنظيمات الدولة» وكانت هي المسؤولة عن تعليم المذهب 
الإسماعيلى لمن يعمل في الدولة» كما كانت مسؤولة عن تنظيم وضبط 
الجركة داخلن البجدود الناطة :وخارسها :: .وكائة الفرمة الاسشاغيلتة تحط 
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بمكانة مكافئة لهرميّة الحكومة؛ فكان الداعي الإسماعيلي الرئيس على ذات 
الرية جروا نورين وفي بعض الأحيان كان الداعي 5 الوزارة والدعوة في 
عا 


يُمكن تلمّس آثار الحضور الإسماعيلى فى استمراريّة السياسات الفاطمية 
وقدرتها على الاستطراد» وهو ما منح لهده الكلالة مكانة أمقن عه اطول 
قلما حظيت به سلالة حاكمة في تلك المرحلة في الحاضرة الإسلامية. 
بالطبع. فقد استمرّت البنية الاجتماعية داخل مصر في القر قيكا فشيعاً 
(اللهم إلا تلك البنى المصوغة على نحو يتوافق مع اهتمامات الطبقات 
التجاريّة واحتياجاتها). ولكنٌ البيئة الفكريّة كانت ناضجة على نحو لافت 
(وعلى الرغم من أن معظم أنشطتها كانت مقتصرة على السياق الأفسم علي 
إلا أنها تركت آثارها منطبعة على المراحل التالية فى الحاضرة الإسلامية)؛ 
نقد زاك الاعكيام الاتماعيان القديم بالفلسفة أكقر ركه الآ0 بين 
المفكرين. وهو نوع آخر من الترف لا يخوضه إلا من يقدرون على تحمّل 
أعبائه. لم يكن لدى المفكرين الإسماعيليين في النظام التراتبي الإسماعيلي 
إلا معلموهم الأعلى رتبة منهم ليجيبوا عن أسئلتهم في مسائل الاعتقاد 
الباطني. وفي مسائل الفكر والنظر المختلفة. كانت معظم القضايا المطروحة 
تدور في فلك الرمزيات والمجازات الإسماعيلية: فقد تم بناء نظام جميل 
يجعل من الشخصيات المذكورة في القرآن والتعاليم الشيعيّة شخصيات ذات 
صلة بالتكوينات الروحيّة للعالم. ولكن» كان ثمة اهتمام مواز أيضا بجوانب 
البحث الفلسفي والطبيعي المختلفة. جعل الإسماعيليُون من القاهرة مركزاً 
للتعليم . وقد كان الجامع الأزهر. المسجد الرئيس في المدينة (الذي أصبح 
لاحقاء وإلى اليوم» تحت رعاية أهل السنّة والجماعة)» أبرز مراكز التعليم. 
وتدفقت إليه الأعطيات لهذا الغرض من قبل الخلفاء الفاطميين» بخاصّة 
العزيز [بالله] (91/5 - 445) والحاكم [بأمر الله] »23١5١  195(‏ اللذين 
حكنا هنيا الجعز» كان المسععد يعظى.تفكقة كيرة وتضزك فيه الأعطيات 
والرواتب للمعلّمين والتلاميذ. 


تظهر ألمعيّة المجتمع الفاطمي العالي أوضحٌ ما تظهر في الفنون 
العميلة : إذ لم يكن الازدهار التجاري المصري وعكهدا فقط على التجارة 
العابرة. فقد كانت الأعمال الحرفية المصرية عنصرا 520 2 فى هذه 


/ 


التجارة.. ومن بين العديد مخ المضتوغات»: كانت الأقمشة الجيّدة تُصنّع في 
مدن السواحل والمدن القريبة منهاء حيث يصلح الهواءً الرطب لهذه 
الصناعة. لقد تم توارث هذه الفنون الصناعيّة والحرفيّة من الأزمنة القبطيّة ما 
قبل الإسلاميّة. وكانت الحكومة تتحكم بهاء وتستأثر بحصّة كبيرة من هذه 
المنتجات. أما بقيّة المنتتجات فكانت تذهب إلى الأسواق في كلّ مكان بين 
النيل وجيحون وفي المناطق البعيدة وراءها. 


كانت لهذه الحرف الفاخرة أهميّة على المستوى الاقتصادي وعلى 
الممتوى الجمالي المحض ؛ فعبر هذه النشاط الإنتاجي. ساهمت الحرف فى 
إثراء الطبقات المصرية الحاكمة بطريقة مباشرة» كما ساهمت في توفير سلع 
للتجارة؛ ومن ثم فإنها فد ساهمت في ضمان ازدهار شريحةٍ من سكان 
المدن. إضافة إن الإنتاج الؤراعى . فى الوقت نفسه. كان للأعمال الحرفيّة 
جدارتها الجماليّة؛ فكانت التصميمات الملوّنة للملابس» وأشكال زخرفة 
المتسعير والأوانى السلورة والقطع الجرويزيةة وكافة اشكان الحليّ 
والمجوهرات» 1 وجميع أشكال المواد المستعملة. ٠‏ تُصنّع كلهنا! بأسا لنب 
خميلة :إن الكتورق الفاضة التي تحويها متاحفنا من الآثار «الفاطميّة) تسمح لنا 
بالاستمتاع بهذه المصنوعات الفاخرة التي قدمها الحرفيّون. 

اشتهرت المرحلة الفاطميّة بالتحف الجميلة المشغولة من الزجاج 
والملوو: تم استعمال بعض التقاليد القبطيّة القديمة في التصاميم؛ كما أن 
بعض الثيمات الإيرانية ظلت واضحة؛ ولكنٌ التصاميم كانت مشغولة 
بالأساس بذائقة فاطميّة خاصّة. يظهر النموّ المستقل لمصر كمركز فني 
بوضوح في الأبنية المعماريّة الفذة؛ ففي ظلّ حكم الفاطميين؛ استمرّت 
الأشكال المبشعارة مق إيزانبالتاثير دقل المرازراة المقنة هين أنها شت 
بتقاليد متمايزة خاصّةء بلغت ذروتها في المساجد التي بناها المماليك: فعلى 
سبيل المثال» نرى الأشكال الأولية من «المقرنصات» في الزوايا التي تتفرّع 
من الجدران المربّعة إلى السقف المقيبّب» ونرى الزخارف المنقوشة على 
المحراب» التجويفٍ الذي يتوجّه إلى القبلة في مكة» والذي كان يضفي على 
الجامع بأسره طابعاً من التركيز المدهش. بهذه الطرائق». حظيت الحياة 
الجماليّة عند الفاطميين دافكوراونة'فهكة :على .مستوى الا سلوت» ميزت انا 
مهمّاً من حياة الدولة» بل جانباً يُكمّل الحياة الاجتماعيّة والسياسيّة لها. 


كنا 


تراجع القوّة الفاطميّة 

ما إن ترسخ الازدهار الثقافي والاقتصادي المستقل لمصر وتوطدت 
أركانه» حتى كان من شأنه أن يُطيل عمر حضور الأشكال الإسماعيليّة 
المخصوصة التى اقترنت بالأزمنة الفاطميّة الأولى. وما دامت التجارة 
قا على :فلو ل تنعوا عخل اليدر الاتحيرن الك رضطوط الدولة المصر :قر 
وقتينة قشعا لام بولكزن عن حعانتي اخ .يداه الذعوة الاسجاغيية تضعك 
قبل نهاية السلالة الفاطميّة. لا شك بأن الدعوة الإسماعيليّة كانت هي 
العنصر الأساسي في مد الحكم الفاطمي بالزخم اللازم» ضمن الحدود التي 
تتيحها له إمكاناته البحريّة. وبقدر ما وفرت الدعوة الإسماعيليّة فرصا سياسية 
وثقافيّة معيّنة» بقدر ما حملت معها مجموعة من المفارقات ونقاط الضعفف. 
مع تراجع الأساس الإسماعيلي» أصبحت السلطة المصريّة أكثر محليّة. ولم 
تعد ممتدّة النفوذ على ذات النطاق السابق؛ ولم يكن للتجارب السياسية 
والفكريّة الإسماعيليّة المخصوصة فيها أن تمنحها القدرة على الصمود 
الطويل . 

ارتبط تراجع السلالة الفاطميّة بمجموعة من المفارقات الكامنة في 
الدعوة الإسماعيليّة نفسها. وقد بدأ هذا التراجع في وقت سابق على نهاية 
القرن العاشرء حين قام الوالي الفاطمي على البرّ الرئيس للشمال الإفريقي. 
[بلقين] بن زيري» الذي اعتمد على صلاته بقبائل البربرء برفض الاعتراف 
0 وأسّس سلالة حكم مستقلة. مع ذلك. لم تختفٍ السلطة الفاطميّة 

فى المغرب وصقلية إلا على نحو مؤقت في النصف الأوّل من القرن الحادي 
حر د :ولكن الأمر الأكثر خطراً وَالاعمق ثرا من زاوية النظر الإسماعيلية - 
وما ينطوي عليه ذلك من تداعياتٍ على استقرار حكم السلالة وجاذبيته - كان 
هو الانشقاقات . 

حدثت أولى هذه الانشقاقات في عهد الحاكم [بأمر الله]  447(‏ 
»0١‏ غريب الأطوار. ويبدو بأنَ الحاكم بأمر الله كان حاكماً قويّاً. ففي 
مخالفة صريحة لنهج السلالة السابق» عبّن قاضي قضاته من السنّةء ود 
الرجل الأكثر عل وحكهة (وعلى أ سنا سن أن القاضي سيظل مُلزماً بآراء مفتى 
الإسماعيلية). وصلت القوّة الإسماعيليّة في عهد الحاكم إلى أوجها في 
سورياء وبقيت بالعموم في أعلى درجات هيبتها ومكانتها. ولكنّه كان عغرضة 
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لأمزجة غريبة ولنوبات من القسوة الباطشة؛ فقد عنّ له ذات يوم أن يغفرض 
ار نضياء بموجبه أسواق القاهرة في الليل» وطلب من الرجال أن يحظوا 
بقيلولة طويلة في النهار. ويُقال بأنه طبّق نوعاً من ألعاب الحظّاء كانت بعض 
جو انها سسخية بصيو عبر متوقعة» وقد يُحكم من خلالها على بعض 
المشاركين بالموت فوراً (في محاكاة للقدرة الإلهيّة). كما تتوالى الروايات 
عن قصص من الوحشيّة المرعبة. ظ 


ولكنء كدق أن تدؤوات الحاكم بأمر الله حتّى أكثرها غرابة كانت 
مشدودة إلى أهداف ديئيّة جذية؛ إذ يمكن أن نرى في مرسومه القاضي 
بالعمل ليلاً إرادة إظهار كفاءة رجال شرطته» وأنْ عدالته ناجزة لا ريب فيهاء 
عن إن الليل بات امنا كالتهار:. وليسن من شك في أنه كان يرق فى اتفسنه 
أحقيّة وأهليّة خاصّتين. كان لدى الحاكم اهتمام شخصي كبير بالدين» وهو 
أمرٌ كان حقيقاً به بوصفه إماماً؛ ولكنّه لم يلتزم دوماً بالإطار الذي أرسته 
المبادئ العامّة للاسماعيليّة» التى يجب أن يعتمد عليها بوصفه إمامها؛ فقد 
عت يعض أضها نه قن :لارجة: بع لمة تن الصو امنة الل يور :1©:.وقلن كا انور 
أعماقه يأمل أن يكون حاكماً مثالياًء واسع الكرمء يفرض نظاماً صالحاً وقويا 
وعادلاً بين جميع رعاياه. وقد تجنب في حياته الشخصيّة كل أشكال الترف. 
فكان يقوم بجولاته على حمار بسيط . وقد كان قاسياً على كل من ينتفع من 
منصبه الرفيع أو مسا لأغراضه الخاصّة (وكان اتفوو ضر فنبيو ته علي أمثال 
هؤلاء). وقد قادته طهوريته إلى إصدار مرسوم يقضي بتدمير كل مزارع 
الكروم» ليقضي على أساس تجارة النبيذ» وقد فرض قيوداً قاسية على أهل 
الذمّة» وألزم النساء بالقرار في بيوتهنٌ . 


ولكن معأييره كانت تعبر على حو متزايد عن اهتمامه بالمذهب الديني . 
فبحكم اهتمامه الكبير بالتعليم» أممى مكتبة عظيمة لتدريس الإسماعيلية في 


63 لعلّها المراسيم القاضية بالحشمة» كارتداء الإزار في الحمامات ومعاقبة المخالفين» وإلزام 
النساء بتغطية وجوههنّ (وقيل إنه منعهنَ من الخروج إلى الطرقات والسطوح والتطلّع من الطاقات» بل 
ومنع الخفافين من صناعة الخفاف لهِنّء ؛ على ما يرويه ابن إياس الحنفي (ت. 007 بدائع 
الزهور). فضلاً عن القوانين المتعلّقة بالطعام» التي تستمدٌ مشروعيّتها من متابعة ما كان يُحبّه الأئمة.أو 
مخالفة ما كان يُحبّه خصومهمء وأشهر تلك القوانين منع أكل الملوخيّة والفقاع والبقلة والقرع . . على أنَّ 
معظم هذه الروايات متأخّرة» ولا شك بأنْ شيئاً من الأسطرة والمبالغة قد دخل عليها (المترجم) . 
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المسجد الذي أقامه» ولم تكن هذه المكتبة مقتصرةً على كتب عقائد 
الإسماعيليّة» بل كانت مفتوحة لكتب العلوم المختلفة. وسرعان ما بات 
الحاكم يُحابي جماهير أهل السنّة والجماعة من رعاياه» بل إنه تسبب 
بإشكالات عويصة للبنية الهرميّة للإسماعيليّة”*'. وفي النهاية» مال إلى فكرة 
ظهور وحي جديد. وسمح للعنف بالاندلاع بين قوّاته وبرجوازية القاهرة 
(وعلى الرغم من كل هذه الحالة من الاضطراب؛ كان يتجوّل في الطرقات 
من دون حراسة)؛ وشبع المتحمّسين الذين كانوا يترقبون ما ستأتي به السنة 
الألف [من التقويم الميلادي] من وعود في ذروة الأزمات. ثم إنه ذات ليلة 
خرج من دون مرافق إلى الصحراءء ولم يُعثر له على أثر موثوق . 


بعد اختفائه» تم استعادة الحالة السابقة؛ فعاد الأثرياء إلى ترفهم 
ومباهجهم» واستعادوا ممتلكاتهم الت صادرها الحاكم. ولكنْ مشهد هذا 
المُجرّب الملكيّ قد أعطى زخماً واتساقاً غير عاديين لهذا الجانب من 
الرؤية الإسماعيليّة» الذي يركز على العدالة الاجتماعيّة المساواتيّة للبشر 
أكثر من نظام الشريعة الكليء. الذي يسمح بدرجة لا بأس بها من 
التفاوت. لقد أقنعت شخصيّة الحاكم غير العاديّة العديد من الإسماعيليين 
المتحمّسين بالنظر إلى أطوار حياته المختلفة على أنها تعبير مجازي عن 
التاريخ الإنساني بأسرهء ومن ثم فقد رأوا فيه تمظهراً للألوهة. 
الإسماعيلى. عملوا على صياغة حقيقة «باطنيّة؛» جديدة لتحل محل 
الإسماعيليّة التقليديّة. وعلى الرغم من أنهم قد حظوا بأسماع منصتة من 
الإسماعيليين في كل مكانء فإنهم لم يتمكنوا من إقناع مسؤولي النظام 
الهرمي الإسماعيلي الرسميين» الذين وصلوا إلى مناصبهم من خلال الدفاع 
عن الأرئوذكسيّة بصيغتها الضيّقة. ولكنهم وجدوا حلفاء لهم في ثورة 
الفلاحين التي اندلعت في سوريا آنذاك» والتي توسّعت واستمرّت على يد 
القادة الإسماعيليين. لاحقاًء اجتمعت بقايا المتمردين فى ملاجيع جبلية 
حصينة» وأصبحوا هم طائفة «الدروز» التي استمرّت إلى اليوم» وظَلَوا 
(#) فقد عيّن ابن عمّه خليفةً بعده ونادى به على المنابر وسكٌ اسمه بجواره على العملة» بخلاف 
مقتضى انتقال الإمامة من الأب إلى الابن (المترجم). 
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ينتظرون عودة الحاكم بأمر الله ليُعيد العدل إلى الع م 


في أثناء الحكم الطويل لحفيد الحاكمء المستنصر [بال] ٠١5(‏ - 
4 » وصل تراجع الزخم الفاطمي إلى نقطة فارقة. ففي الجزء الأوّل من 
حكمه» صمدت الدولة بسهولة على الرغم من حماقات الحاكم وقراراته المثيرة 
للخلااف» وظلت مقبولة بالعموم . . ثم في عام /ه ٠‏ أصبحت بغداد وجزء من 
العراق خاضعة للولاء الفاطمي على نحو مؤقّت (ولم يكن ذلك بسبب قرّة 
الإسماعيليين المصريين أو العراقيين بقدر ما كان ذلك نتيجة سياسة قائد 
عسكري واحد أراد اجتذاب دعم الفاطميين ضدّ خصومه)”*". ولكن في عام 
٠*7‏ » غرقت الحكومة المصريّة نفسها في مستنقع من الخلافات الداخليّة؛ 
فقد خرج الجنود المرتزقة ‏ كما حصل في أثناء انحدار العباسيين ‏ عن 
السيطرة» واستمرّت حالة الفوضى عقداً من الزمن» تنازعت فيها الفصائل 
المتخالفة على غنائم الطبقات العليا. عندما تم استدعاء بدر [الدين] الجمالي. 
القائد العسكري الكفؤ من الولايات السوريّة لمعالجة هذه الفوضى في عام 
4 أعاد تأسيس الدولة الفاطميّة على أساس أقلّ طموحاً . 


في عام 2.٠١/١‏ سقطت صقلية في يد الفرنجة» فى الوقت الذي كانت 
الدولة الفاطميّة فيه عاجزةً عن الفعل. وبعد سئوات من ذلك. وبينما كان 
بدر الدين في مصر » سقط الجزء الأكبر من سوريا في يد السلاحقة» الذين 


(؟) ‏ .(1838 بعلهلإ10 .]طممص]آ :دلهد) .7015 2 ,اتردءعلا127 دعك ««منعناء+ ه| 46 ءدمصرظ ,لاع52 عل عناوء511 
على الرغم من أن العمل يتكئ على حالة الرعب من الهرطقة, إلا أنه عمل مثابر وشامل» ويبقى 
هو المناقشة الجدية الوحيدة بهذا الصدد. والعمل يتناول فقط بدايات هذه الطائمة. لإكمال النتقص فون 
هذا العمل ونصحيح مثالبه» انظر: 
6 /[0 [|7710ا0ل *,1012ع118ع16 1011012 عغطا 01 ماع01 عطا 12 1131022 320 102221-ال '' رممدعل1]0 اأقطاذد31 
5-0 .جم ,(1962) 82 .801 ,نراءاع30 أماددء1 07 1نمء1 47716 
أما دراسة فيليب حتي فلا تُضيف شيئاً ذا قيمة» كما أنها تحوي مجموعة من المغالطات 
المتعسّفة؛ وأرى ضرورةً تجتّبها . انظر: 
رقوع27 لإأأوطء ان لآ وأطستسطاهن) :ده لا بجع[) برمنعناء1 نجه عءاورمء 12:2 1/11 /[0 ك5ت«اع 0:71 1/16 الننااء متاتطط 
.(1928 
69 البساسيري» وكان من مماليك البويهيين» وقد دخل بغداد بمعونه ة الفاطميين وخطب للخليفة 
المستنصر الفاطمي» ولم يدم ذلك إلا غاما واحداً قبل أن ينهزم جيشه ويقتل بعد أن استعان الخليفة 
العباسي بطغرل بك السلجوقي (المترجم). 
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حكموا إيران بعد ذلك باسم الخلفاء العباسيين. وعلى الرغم من أن الدعاة 
الإسماعيليّة ظلّوا يحكمون أجزاء من اليمن» تخلى الفاطميّون عن التفكير في 
المناطق النائية عن مصر. لم يبذل بدر ولا ابنه الذي خلفه كوزير للدولة. 
جينذا كبيرا للحفاظ إلا على مصر وجنوب سوريا. مع وفاة المستنصر 
»)23١944(‏ تنكر معظم الإسماعيليّة غير المصريين» بخاصّة إسماعيليّة إيران. 
لقيادة السلالة الفاطميّة (وشكلوا فرع الإسماعيليّة النزاريّة» التي باتت الآن 
[أي في العصر الحديث] تتبع آغا خان» زعيم الخوجات في الهند). ومع 
وفاة آخر الخلفاء الفاطميين الأقوياء» الآمر [بأحكام الله] ,)١١801١١١(‏ 
تكرت الإسماغيلئة فى الجزيرة الغريئة وسؤاكل التحيط: اليوتدق لللالة 
القاطية أرضا (وأصضععر هم الإسماعيليّة الطيبيّة» التي يُمثلها الآن «البهرة». 
المجتمع التجاري الهندي). أما بقيّة الطواتف الإسماعيليّة التي بقيت موالية 
للسلالة المصريةء فقد كفت عن أداء دور كبير في الدولة» واختفت هذه 
الفرق بعد إنهاء حكم السلالة الفاطمية على يد القائد اللي صلاح الدين في 
عام .١١1/١‏ بعد ذلك. د شاء: الدولة على اعنام سني » ولكنهة اسجعمد نت 
في أزمنة قوّتها بالتحكم بسوريا والحجازء وظلت تسيطر بقوّتها البحريّة على 
التجارة الواصلة بين المحيط الهندي والبحر الأبيض المتوسّط من خلال 
موانئهاء وصولا إلى القرن الخامس عشر. 


ممالك الطوائف في إسبانيا: انهيار الاستقلال الاسباني 


إذا كانت مضر قد أسست دولة قاكمة بذاتها وثقافة مستقلة اعتماداً غلى 
موقعها التجاريّ الخاصن» فإن إسبانيا [الأندلس] قد طوّرت استقلالها على 
أساس موقعها الجغرافي المحض . فلوقت طويلء كانت الثقافة العليا 
الإسلاماتيّة ضعيفة نسبيّاً في إسبانيا (التي كان لها حياة ثقافيّة عليا لاتينيّة» بدلاً 
من أشكال الثقافة العليا الإيرانيّة ‏ الساميّة» ولكنّها كانت أقلّ نشاطاً بشكل 
ملحوظ). بقيت إسبانيا معتمدة على الزخم الذي تستمده من المناطق المركزية 
ففي القرن التاسع. جاء زرياب من بغداد ليَؤْسّس أساليب الموسيقى وموضات 
البلاط الأندلسي» وجاء أحد تلاميذ الإمام الفقيه مالك» ليُّقدّم نسخة حديثة من 
لقف جلبها من موطنه. ولكنّ مسلمي إسبانيا بدؤوا في إظهار استقلالهم في 
القرن العاشرء. عندما انتزع الأمير الأموي لقب الخلافة» في عام 179 مع نهاية 


وذ 


عهد المقتدر. وانتشرت القوّة الإسبانيّة في أجزاء المغرب. كان لقب الخلافة 
يمثّل مدخلا فعلياً لترسّخ السلطة المركزيّة في الدولة المسلمة هناك . ا 
الأمير سلطته على مدن المسلمين في الجنوبء المستقلّة أحياناً» وعلى 
الجيوش المسلمة في شمال طليطلة. وقد بات ذلك ممكناً مع تزايد أعداد 
السكان المسلمين في إسبانيا كما في المنطقة بين النيل وؤجيحون بحلول القرن 
العاشرء وبات الخلاف المتوارث بين العرب وقبائل البربر أقلّ أهميّة سياسيا 
من صعود الاحتياجات المشتركة للمجتمع الآخذ بالازدهار. 


نجح عبد الرحمن الثالث [الناصر] ».)451١ 41١(‏ الخليفة الجديد. ف 
من الحكم العباسيّ المطلق. فقد دعم بلاطه أشكال التعليم والآداب 
والفلسفات التي رعاها بلاط الخلافة العليا. وبالمثل» دعم حكمه المطلق 
من خلال القوّات الأجنبيّة؛ البربر من الجنوب» والعبيد الأوروبيين الشرقيين 
والغربيين (لاحقاً أصبح علق عليهم «السللاف 2))251378. الذين تصادموا مع 
الدولة في نهاية المطاف في سبيل تأكيد سلطتهم. استأنف ابن أبي عامر 
[الحاجب] المنصور (419/5 ّ_ ؟“١٠)‏ سلطة عبلكل الرحمن العامة وهو الوزير 
القويّ (في ظل خليفة أمويّ صوري) فأصبح في الواقع السيّد الحاكم بلا 
الفاطميون. حتّى بعد انتقالهم إن مصر» يتمتعون بفوة معتبرة فيها. وحيث 
أثبتت قبائل البربر قدرتها الرادعة. ولكنّه وظف جميع موارد المسلمين 
وحشدها في حملات عسكريّة لإخضاع المسيحيين الإسبان على الأطراف 
الشماليّة لشبه الجزيرة. ولعل أبرز إنجازاته هو تدمير الضريح العظيم للقديس 
الضريح الذي كان عزيزاً على سكان الغرب جميعهم . 

ولكنّ عمر السلطة السياسيّة الإسبانيّة كان قصيراً. فبعد عام 2٠١٠١١‏ 
عندما انكسرت قوّة ابن المنصور وسط الصراعات التي دارت بين الأجانب» 
لم يتمكن أي فريق من حكم إسبانيا بالكامل. أطلق على هؤلاء الملوك لقب 
«ملوك الطوائف» (بالإسبانية 85ذة عل دعلزء:). فباعتمادهم على المناصرين 
المحليين لهم. لم يعد هناك بالعموم حكام مطلقون» وإنما باتوا في الغالب 
بمثابة زعامات محلية لهذه الفرق والفصائل. وخلال عقد من الزمن. 
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أصفديع خريطة اتنا ممتلفة حيده الجمالك» واععدت الكلافة: الأمونة 
مثّلت بعض هذه الممالك سلطة الفصائل السلافيّة ومثلت بعضها البربرء 
ولكنّ بعضها كانت تمثّل ولاءات محليّة مدنيّة» نظمتها في حياة سياسيّة قويّة 
من الجدوه القى تسمح بها" العواره المحلكة تعلى ويه اللتصرض: 
تمكنت عائلة من القضاة (بنو عباد) فى إشبيلية من قيادة الزعماء المحليين 
بكفاءة أهّلت إشبيلية للسيطرة على معظم الأجزاء الجنوبيّة الغربيّة من إسبانيا . 
ولكن» بينما كانت الخلافة الأمويّة الإسبانيّة قادرة على الحفاظ على السلام 
الداخليء فإِنْ انعدام التكامل والوحدة السياسية» الذي سمح (وأجبر) 
الأمويين الأقوياء على الاستعانة بالقوّات الأجنبيّة: فد ظهر بجلاء الآن شق 
المعارك المستمرّة بين ملوك الطوائف. التي اضطر المسلمون الإسبان إلى 
خوضها . مثل المسلمين في كل مكان آخرء لم ينجح مسلمو إسبانيا أبدأ في 
نا سين كه سياسة :وطدة متجذرة في الأرض» ولم تحترا فزن اعتناق مبدأ 
سياسي يقوم على مجموعة المصالح المشتركة بينهم 
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على الرغم من ذلك. بدأت ثمار الثقافة العليا التى أدخلها الخلفاء 
الآسيان بالإيناع فى هده الدول الصتغيرة الشعفة تقد أكتهرت هذه المبالك 
بالأشعار التي نمت فيها. فحيّى داخل الأشكال الشعريّة المعياريّة» ظهرت 
نماذج ناصعة من التغنّي بالطبيعة؛ وفي النهاية» تطوّر شكلٌ شعريٌ جديد 
(وهو المقطوعة الشعرية القصيرة 56828 [الموشح]ء التي كانت حتّى ذلك 
الوقت غريبة عن الشعر العربي) ؛ وأدخل هذا الشكل اللهجات العاميّة العربية 
والووها 1*2 وبينما كان التراث البهلوي والآرامي» أو ما بقي مستمرًاً 
منهماء قد اندمج في الأدب العربي في أثناء تشكلة في المنطقة المركزية. 
وصل التراث الرومانسي الإسباني متأخّراً إلى التقاليد الأدبيّة العربيّة التي كان 
شكلها قد اكتمل مسبقاً . وقد منح ذلك الأدبّ فيها نكهة مناطقيّة خاصّة 
واكتسب بذلك جادبية عالية بحكم حريته النسبية من القيود الشكليّة ؛ ؛ ثم إن 
التجارب الإسبانيّة الجديدة ألهمت الأدب العربيّ حتى في الشرق البعيد. 


كان الشاعر اللاهوتي ابن حزم )٠١١15  1945(‏ علامة مُميّزة للوضعيّة 
الإسبانيّة الخاصّة آنذاك. فبوصفه شاعراء فصّل ابن حزم في قصائده في 
«طوق الحمامة» (الذي ترجم إلى معظم اللغات الغربيّة) أحوال الحبٌ 
الفروسيٌ عأملةانط ولحظاته المختلفة» الذي عبر عنه شعر المغنين الجوالين 
(التروبادور)”** البروفانسالي ببراعة. لقد تطوّرت هذه الوضعيّة العشقيّة ‏ 
الموروثة جزئياً من الكتّاب العرب ‏ في إسبانيا تطوّراً. كبيرأء وقد منحها ابن 
حزم نظاما متماسكا وإن لم يكن عميقا. 


أما بوصفه مفكّراًء فقد وجد ابن حزم نفسه على خلاف مع فقهاء 


(*) اللهجات الرومانسيّة هي اللهجات اللاتينية الشعبيّة التي تنّعت بحسب كل منطقة» والتي 
تطوّرت لاحقاً إلى لغات مستقلة : الإسبانيّة والفرنسيّة والإيطاليّة والرومانيّة والبرتغاليّة (المترجم). 

(#) التروبادورء هو شاعر ومن جوّال يؤلّف قصائده وينشدها في حضرة الملوك والحكام. 
وقد ازدهر هذا التقليد الشعري منذ القرن الحادي عشر في جنوب فرنسا وشمال إسبانيا وامتدت تأثيراته 
إلى إيطاليا وغيرهاء أي في محيط منطقة بروفنسال. يُعدَ شعر التروبادور السلف الأوروبي الأوّل الذي 
تفرّعت منه الأشكال الشعريّة الغنائيّة الأوروبيّة اللاحقة (كالسونيت)» ولذا فإنَ الخلاف حول أصالة 
هذا الشعر ومدى تأثره بشعر الموشّحات والزجل الأندلسي قد أسال الكثير من الحبر . وقد ارتأى غير 
واحدٍ من المستشرقين والدارسين صحّة إرجاعه إلى الأصول الأندلسيّة (يؤرّخ عبد الواحد لؤلؤة ة لحظة 
الاتصال بسقوط حصن برشتر »٠١515‏ حيث غنم غيوم الثامن ٠‏ 5 من الجواري والقيان العربيات) 
معتبرين بأنَ أصل الكلمة (تروبادور) مشتقٌ من «طرب» أو ١اضرب»‏ و«دور' (المترجم) . 
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المالكية الصارمين ‏ وهي الحالة التي كان عليها معظم أصحاب العقول 
المستقلة في افعاتناات فكي موقفاً هونا يقبله بعض الإسبان أنقياء وهو 
الموقف الظاهري الذي فسن له الفقيه البغدادي داوود الظاهري. تطوّر هذا 
الموقف فى المرحلة المتأخحرة عندما تضاعفت أعداد الأحاديث المتوفرة» 
فاص الظاهرق على قضر إعنال الفكر والرأي إلى الحدّ الأدتى والاعتماد 
حصراً على الأحاديث» حتّى الأحاديث الأقلّ موثوقيّة؛ وقد كان ذلك يعني 
إفكانتة تعاوز فتهي عسهوو عَلمَاء'المالكتة لمصدلحة الاحاذيث المتاحة 
للجميع على نحو متساو. ولعلٌ جزءا من الدعوة إلى المذهب الظاهري كان 
يعود إلى رغبة ابن حزم في السماح بمساحة واسعة للاختيار الفردي. لتصبح 
الأفعال في المساحات التي لا ينص الحديث عليها داخلة بالجملة في حكم 
«الإياحة». كان ذلك يعني التقاء الظاهرية ‏ في تطوّرها اللاحق ‏ مع درجة 
عالية من الحريّة من التقليد المرواني العربي» ويعني انخراطاً عميقا في 
مطالب الحياة الحضرية بوجود درجة عالةة من المرونة المتسقة مع القواعد 
ال 


قدّم ابن حزم يفنا انقذا فنا تمر اننع الاؤهرنة السملمين وغير 
المسلمين استناداً ان 0 شر الحس المشدرك السبايم» 4 البو فصن 
جميع المسائل الروحيّة والميتافيزيقيّة الدقيقة لصالح موقف أكثر أخلاقيّة 
وبساطة من التوحيد. يمكد ا لقن لاطي النقاشات الكلاميّة فى حذ ذاتهاء 
على الرغم من أنّه استعمل حججها في رفضها. كما أنه كان دوماً قادراً على 
النفاذ إلى النقاط الحاسمة. حتّى فى أثناء وصفه الإجمالى والتخطيطى للفرق 
الأقل اسمتةعدي (نمفونا تاق الشيعة» الذين كانوا. نادو الحصون فى 
إنجابا» اعفن أن قرفة متهي اتعقين إمانها فنا أن إلها ..رهي ميف بيعيد: 
عن الموقف الفعلي لهذه الفرق؟؛ ولكنه تمكن من خلال هوسه ببناء 0 
الفكرية» بخلاف بقيّة الكتاب» من توضيح الفارق الحاسم بين الشيعة الزيدية 
والفرق الأكثر راديكالية من جهة موقفهم من الإمامة 0 كه أنه 1 
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وهي دراسة ممتازة للمدرسة الظاهرية. وفي الوقت نفسهء هي مفيدة جد في جزئها الأوّل في 
توضيح تاريخ أهل الحديث ومدارس الفقه. 


/و 


جهداً فائقا في تحليل نصٌ الكتاب المقدّس في إشاراته إلى التناقضات الذاتيّة 
بين اليهودية والمسيحية. 


استطالت حياة ابن حزم النشيطة لتشهد نهاية عهد الخلفاء الأمويين» 
الذين عمل في شبابه وزيراً في بلاطهمء ليعتزل الحيناة السياسيّة منشغلاً 
بحياته العلميّة الجدليّة. وقد كان ابن حزم معبّراً عن حال علماء إسبانيا 
وشعرائها في غنائيّاتهم وجدالاتهم» وفي تشدّدهم وتصلبهم أحياناً في مسائل 
الولاء الكبرى . 


انلو نكم المبجائلف: الاعيانقة فى بررضابةةاليصاة اققافة من دون عرق ين 
المسكيين : التسسمين أيضا في الشجال» اومن اقبائل البرير القن تدك 
الجدن لمق 1 يطمورة رو على البير انخا. الها بلك رمك اسععا ولك :لمان 
الساحليّة غناها مع عودة التجارة في غرب المتوسّطء إذ شهدت إيطاليا وبلاد 
الغال وألمانيا تطوّرا اقتصاديًا متسارعا فى ذلك الوقت. فى خمسينيات القرن 
الخادى مر أصيع بلاط ابزى غيافة فى إقييقة بالذين فكوا عن إقضاء 
تعفن العائللات التحاكفة الآدنى .فى المدية شتير ا يحياة الموسقى والشغر 
والبداتة سد بورح سياه ع ملع هذا السعين عابنا ندا قن الذاكرة, 
ل تكن هذه الممالك قادرة :فلن الحقاظ على تقسهاء “قن النهاية تمن 
المسيحيون في شمال إسبانيا من تركيز قوّاتهم. وبدؤوا بتهديد المسلمين 
بالغزو والفتوحات. سقطت طليطلة في عام .1١80‏ 


اضطر المسلمون الإسبان إلى طلب النجدة من قوّة البربر الصاعدة 
المرابطين» الذين سنناقش أحوالهم بالتفصيل لاحقاً. فعلى أساس الحماسة 
المتزايدة لدى مسلمي الثغور» تمككنت بعض قبائل البربر من دعم حكومات 
أقوى من السابق» فتمكنت من الاستيلاء على المغرب [الحديث]. عندهاء 
عبر المرابطون إلى إسبانيا للدفاع عنها ضدّ المسيحيين. تمكن المرابطون من 
صدّ هجمات المسيحيين» ولكنهم فرضوا حكمهم, الذي كان مبتغى الفقهاء 
الأكثر طهوريّة. استمرّت الحياة الإسبائيّة المثقفة والمهذبة» إِنْما في مناج أكثر 
كابة بسبب الحكم العسكري للبربر. في النهاية. لم يتمكن البربر من الصمود 
في إسبانيا غير المتعاطفة معهم ؛ كانت النتيجة النهائية لفشل ممالك الطوائف 
هو سقوط إسبانيا في يدّ المسيحيين الشماليين الأقلّ ترفاً ورقيّاء والذين أثبتوا 


0 
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قدرتهم على الحفاظ على حكمهم من دون اعتماد على التدخّل الخارجي 


فى المناطق المركزيّة» أي في الهلال الخصيب والهضبة الإويرانية - وفي 
حوض نهر جيحون - لم تحل أشكال الاستمرارية المحلية محل تقليد دولة 
الخلافة بسرعة كما حصل في مصرء ولم يتم الإطاحة بها لحساب أفكار 
ومبادئ سياسية بديلة كما حصل في المناطق النائية كالمغرب والجزيرة العربية 
وبلاد السند. ففى البداية» حافظت القوى الجديدة» بدرجات متماوتة من 
الكفاءة» على الأنماط الاجتماعيّة والإداريّة التي ورثتها من حكومة الخلافة. 


ورث الحككام السامانيّون في الشرق موقع الطاهريين» وأقاموا حكمهم 
الذاتي هناك قبل انهيار الخلافة. وقد استمرّت إدارتهم البيروقراطية الفاعلة 
في بخارى في حوض نهر جيحون وفي خراسان طوال القرن العاشر. وقد 
بقي هؤلاء الحكّام موالين للخلفاء ما دام هذا الولاء لا يحمل أيّة تبعات. 
ومن ثم فإنّ زوال السلطة المستقلّة في بغداد لم يؤثر كثيراً على مكانتهم أو 
على نشاطهم . 

غلى الرقو من ذللقه فين عو سكم لضي الغاني كدي 3ه 
بدأت القوّة السامانيّة بالدخول في طور الضعف؛ فقد اضطرت للتخلي عن 
الأراضي الإيرانيّة الغربيّة لصالح البويهيين» والأهمّ من ذلك أنها لم تعد 
قادرة على المستوى الداخلي على إيجاد أساس دائم ومستمرٌ للبيروقراطيّة 
المركزية. واجه السامانيُون من جديد المشكلات ذاتها التي واجهها 
الساسانيّون والعباسيّون» إنما على نطاق أصغرء وبالتالي على أساس أقل 
كوزموبوليتانيّة» ومن دون أن يكون لهم مورد زراعيّ يكافئ أرض السواد في 
العراق (باستثناء بعض المناطق التي تم تطوير هندسة الريّ فيها على نحو 


() إاأومعلالملآ طوعتاطصتل8 بطععداطسمتلظ) «تممك عتبمان] ره برممادةط 4 ,ه177 لإلتعمرمع م340 .1717 

.([1965] رووعع2 

كتاب مونتغمري وات ملخص مفيد جدَاً للتاريخ الثقافي والسياسي» ويمكن الاطلاع على القصّة 

السابقة لهذه المرحلة في : : إفاريست ليفي بروفنسال» تاريخ مسلمي إسبانيا. . وهو يحوي مزيداً من 
الببليوغرافيا والمزيد من الأسئلة التي تستحقٌ البحث . انظر: 
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متقن) ليوفر لهم الإيرادات اللازمة للحكم المركرى. في محاولة للحفاظ 
على درجة كافية من الاستقلال عن السلطة المركزيّة». ولَى السامانيّون 
وجوههم شطر طبقة الجنود الترك من العبيد. كما فعل العباسيون من قبلهم . 
ولكنّ هؤلاء الجند تحالفوا مع عناصر أخرى تعارض طبقة الدهاقنة» وكان 
من شأن ذلك أن يحل عرى التوليفة التي تعتمد عليها الدؤلة (إذ كانت معادلة 
يه 0 ني الإيرانية الممثلة في طبقة النبلاء 

يبدو أن بعض الجنود الترك في الدولة السامانيّة قد فضّلوا طرائق 
وأساليت السلالة التركتة المسلمة الجديدة» التى نهيضت فى الشرق على 
طرائق السامانيّين وأساليبهم؛ إذ شهد القرن العاشر صعود سلالة حاكمة 
جديدة بين قبائل الكارلوك من البدو الترك في الجبال التي تقع في الجزء 
الأعلى من نهري سيحون وجيحون.ء على تخوم إمبراطوريّة الخلافة» وقد 
تمكتت هذلة السلالة من السيطرة على الملد المحيطة بها وتسواني ااسادم 
في نهاية المطاف» ولكنها للف ع د على بنية السلطة ذات اسان 
القبلي المحكم. فلم تكن تدين نأئ شيء بصورة مباشرة لإدارة الخلافة. كان 
هذا الحكم م على القَوّة العسكرية الرعوية الصريحةء ولم يسع م لإقامة 
ا ذات 000 ماري 00 من أعضاء الات 
ا ا رن الر تيسن بوي و ا تزايد 
تدخل الولاة الترك في الأطراف في شؤون العاصمة لمساعدة السامانيين في 
الكارلوك, الذين تحالفوا مع العرك السامانيين» مستعدين للسيطرة على 
المنطقة السامانية بدعم من العديد من العناصر في تلك المناطق. في عام 
848» سيطروا على معظم الأراضي السامانيّة على حوض نهري سيحون 
وجيحولن (باستثناء ء خوارزم). في حين تدخل أقوق حكام الجبهات التركية. 
الذي كان يحكم بشكل مستقل من غزنة» للسيطرة على خراسان لصالحه 
الشخصي . لم يطوّر الكارلوك أبداً بلاطا مركزيا ليكون بؤرة تركيز للآداب 
الإسلاماتية. ولكنهم تمكنوا من حكم حوض بهري سيحولن وجيحون بسلطة 
فنوة اه لا فرنين» من مراكزهم المختلمة. إلى أن حاء السلاجقة وأجبروا 


بعضهم لبعض الوقت على الخضوع لهم . 
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خانيون 


في تلك الأثناء» كان منافسو السامانيين من الإيرانيين فى غرب إيران» 
البويهيّون» بجنودهم الديالمة [من منطقة الديلم]» أقلّ اكترانا بدن الساها فيد 
في الحفاظ على الأنماط الإداريئّة للخلافة. ذلك أن سلطتهم كانت أكثر 
اعتماداً على الموارد العسكريّة. بحلول عام 455. كان الإخوة البويهيّون 
الثلاثة» الذين تتوزع قصور حكمهم على شيراز وأصفهان وبغداد.» يحكمون 
الأجزاء الأكثر أهميّة من الأراضي التي كانت خاضعة لحكم الخلافة. وقد 
تركوا خليفة بغداد اسماً بلا مسمّى» بسلطة لا تتجاوز حدود قصره. | ستمرّت 
أشكال الإدارة في العمل بإشراف الوزيرء ولكته كان خاضعاً للبويهيين 
الحكام العسكريّين» ا ا حن اصرف قر ماطف 
كما يشاء. تعاون الإخو عاونا فعَالاً في أثناء حباتهم؛ منذ عام 47 عندما 
ايكولوا على السلظة 0 عام ا0ا5.» حين مات آخرهم. ثم تمكن عضد 
الدولة» أقوى رجال الجيل التالي» من الحفاظ على نظام العائلة ووحدتها 
في معظم الأراضي تحت حكمه المباشر الشخصي إلى عام 987. سيطر 
البويهيون لبعض الوقت على سواحل عمان» حيث كانت تلك النقطة قادرة 
على تهديد التجارة في الخليج العربي» كما تمكنوا من توسيع مدّ الأسلمة 
إلى جنوب شرق إيران. خلال تلك الفترة» كان الازدهار سائداً وتم إصلاح 
بعض أعمال الريّ التي تعظلت في السنوات الأخيرة من عهد دولة الخلافة. 


تولى البويهيّون ووزراؤهم مهمّة الرعاية الثقافيّة بدلاً من الخلفاء» غير 
أنَ رعاية الثقافة لم تعد مسألة مقصورةً على عواصم البويهيين وحسبء. بل 
شاعت في عواصم الحاضرة الإسلامية الأخرى. شبّع البويهيون الاحتفالات 
الشيعيّة العموميّة بأيامهم كما شججعوا الكتّاب اللاهوتيين الشيعة» فتمكن 
الشيعة الاثنا عشريّة إبان حكمهم من صياغة أسسهم الفكريّة بصورتها 
الأكمل؛ وقد أوقفوا مدرسة خاصّة شيعيّة [وهي دار العلم في الكرخ]ء 
فكانت أوّل كلية مسلمة مستقلة في بغداد. كان موقفهم مفيدا للشيعة الاثني 
عشريّة» ولكنهم في الوقت نفسه كانوا يدعمون ا التشيّع في 
بعض المناسبات. وقد فصلوا بين تنظيم الطالبيين (بمن ف يع العلريون) 
وتنظيم العباسيين». بهدف حسم الخلافات حول الممتكائك 0 فتسبالة 
النسب». فمنحوهم ذلك أوّل اعتراف رسميٌّ بمكانتهم الخاصّة. يبدو أن 
سياستهم قد شبّجعت التعاليم الشيعيّة وسمحت للخلفاء الذين كانوا يحظون 
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حتّى ذلك الوقت بقدر جيّد من الإيرادات» بدعم تعاليم أهل السئة والجماعة 
(وهو الدعم الذي انشي عه ذلك نهيورة دوغهناية عيقة)ن عسن أن 
البويهيين» إضافة إلى دعم التشيّع» قد شججعوا العلوم الفكريّة والنظرية: علم 
الكلام بصورته الاعتزاليّة» والفلسفة؛ غير أنهم لم يرعوا أهل الحديث 


على الرغم من ذلكء لم يحافظ النظام البويهي الحاكم على كامل 
التقليد البيروقراطي ولو بشكل لامركزي. كان بعض الخلفاء الأوائل» في 
لحظات من اللامسؤولية» يمنحون بعض أراضي الدولة بشكل شخصي لبعض 
الأفراد. وفي لحظات الضيق المالي» قام بعض الخلفاء المتأخرين بمنح 
إبزاقانة الضرائية المتحطلة من عضن الأراضي لآفراة الحكن »+ غوضا عن 
الرواكن والنعاشائف» كانت هته الأشكال سن الم تعروفة وانب 
«الاقطاع». وقد طوّر البويهيّون أشكالا فضفاضة من الإقطاع: مثل 
الحمدانيين» معاصريهم في الأجزاء الشماليّة من الهلال الخصيبء قام 
البويهيّون بإقطاع مناطق بأكملهاء من دون أن يفرضوا على المقطعين أن 
يدفعوا العشر الذي يفرض على المسلمين من أراضي الخراج» والذي كان 
العباسيّون يُطالبون به؛ وهكذا فقد خرجت هذه المناطق عن السيطرة الماليّة 
العامّة تماماً (لم يكن منح هذه الأراضي نوعاً من الإقطاعيات 865”*'؛ بل 
كانت تعتبر وسيلة لدفع الرواتب» وإذا ما فشلت الأرض في توفير المبلغ 
الميطلوف: كانت تبعبدل باأغرق؛"تطزياء» لم يكن سكان هذة الأراضى 
خاضعين إلا للسلطة القضائية لمن اقتطعت له هذه الأرض). كانت هذه 
الممارسة ذات أثر مدمّر على النظام البيروقراطي المالي» بل وعلى الأراضي 
المقطعة أيضاء التي كانت تتعرّض لحالة من الاستنزاف وتجفيف الموارد قبل 
أن يتم استبدالها. أما الجنود العاديّون فكانوا لا يزالون يتلقّون معاشاتهم من 
الخزينة المركزيّة التي لم تتخل عن جميع مواردها. 


بالتزامن مع هذا الخطر الاقتصادي في أواخر القرن العاشرء حصل 
تحوّل كبير في خطوط التجارة بين المحيط الهندي والبحر الأبيض المتوسّطء 


(*) أي على مثيل النظام الإقطاعي الأوروبي في العصور الوسطى» وسيورد المؤلّف لاحقاً بيان 
الفوارق بين نظام الإقطاع في الحاضرة الإسلامية وبينه في أوروبا (المترجم) . 
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حيث تحوّل خط التجارة من الخليح الفارسي والهلال الخصيب إلى البحر 
الأحمر ومصر. وقد حصل ذلك بسبب الاضطراب السياسي والعسكري 
الطويل في الهلال الخصيبء وبخاصّة في منطقة الجزيرة في ظل حكم 
الحمدانيين والدول الضعيفة التي تلتهمء إضافة إلى دور السياسات الفاطمية 
المُوجَهة بهذا الخصوص في مصر. بعد عام 29187 انقسمت الأراضي 
البويهية إلن اربع دول اف كيس كاتف تعوتن حكالة ميد العداء المتبادل فيما 
بينها. في الوقت نفسهء. بدأت بعض السلالات الجبليّة من القبائل البدويّة 
بتأسيس أشكال من الحكم المحليّ الضعيف» في جبال الأكراد والديلم وفي 
منطقة الجزيرة» وقد مدت بعض هذه الكيانات سلطتها على نطاق كبير لبعض 
الوقت. في ذلك الوقت». بات البويهيون أكثر اعتماداً على الجنود العبيد من 
الخرك مثلما كان ا 0 الريييي اكسداكره با 
العسكريّة فى قلب الحاضرة الإسلامية. كانت سيطرتهم على عراق العجم 
محدودة بسبب توسّع سيطرة حكام الثغور الترك في غزنة». التابعين للسامانيين 
سابقأء الذين تمكّنوا لاحقا من السيطرة على خراسان. في النهاية» تم 
إخضاع بقايا البويهيين على يد السلطة السلجوقية في عام .٠ ٠١66‏ 


القرن الشيعي 

بصن وناك لنعر» !| ان سيطي ايها لقنل تون براحوب ترد على نمضن 
الأراضي المركرية في الحاضرة الإسلامية ب ره الشيعي»)» إذ اعنم نجم 
الشيعة في العديد من المجالات. لا يعني كون هذا القرن شيعي أن التشيّع 
قد هيمن على الحياة السياسيّة أو الاجتماعيّة والفكريّة. ولكنّ التسمية تشير 
إلى ظاهرة لافتة وإلى صعودٍ بارزء بخاصّة إذا ما قارنا هذا القرن بالمراحل 
التي تلته على الفورء والتي حَمَتَ فيها الصوت الشيعي . 


في التاريخ الشيعىّ» يمثل هذا القرن مرحلة الكتابات الدينيّة الوبداعية» 
التي وضعت الأساس لكل الكتابات اللاحقة. ففي زمن الغيبة الصغرى. عند 
الشيعة الاثني عشرية (7الام  .214٠‏ وهي الفترة التي كان للومام الغائب 

كلاء :فيمثلون له في المجتمع). أخذت الاثنا عشرية. والفرع الإسماعيلي 
من الشيعة الجعفريّة» شكلهما الطائفي الواضح (في حين بلور الزيدية شكلهم 
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الطائفيَ من خلال تأسيس دول محليّة). ففي المرحلة التي توسّطت بين نهاية 
الغيبة الصغرى والفتح السلجوقي لبغداد .»)٠١600  45٠(‏ احتشدت معظم 
الأسماء الكبرى المهمّة فى المذهبين الاثني عشري والإسماعيلي. فلو نظرنا 
الى 'الكفي الأريهة لباب [الخنية عدن الأتى مشر تنه منتسة بان كنات 
الكليني (ت. )44١‏ [الكافي في الأصول والفروع] ينتمي إلى مرحلة الغيبة 
الصغرى» ولكنّ بقيّة الكتب الثلاثة» التي كتبها ابن بابويه الشيخ الصدوق 
القمي رت. )44١‏ [كتاب من لا يحضره الفقيه] وشيخ الطائفة الطوسي ع 
077 أآكتابا الاستبصار وتهذيب الأحكام]. تنتمي إلى القرن الشيعي. وإلى 
العصر ذاته ينتمي الشاعر الشريف الرضي (ت. 423١١5‏ الذي جمع أشعار 
عليّ والخطب المنسوبة إليه وحرّرها في مجموعة بديعة هي «نهج البلاغة» . 
وقد كان مُعاصرهء حميد الدين الكرمانيء. الداعي الرئيس في ظل حكم 
الحاكم [بأمر الله]ء أعظم فلاسفة الإسماعيليين قاطبة. 


حتّى في سياق التاريخ الإسلامي بالعموم» ثمّة أسباب تدفعنا لتمييز هذه 
الفترة بوصفها فترة ظهور الشيعة وبروزهم. . فقد كان عدد علماء الشيعة 
وأدبائهم في ذلك الوقت أكثر من المعدّل الطبيعي» حتى في غير المجالاات 
الدينية الصريحة. ولكنّ هذه الحقيقة ليست ذات بعد سياسى محضص. فمن 
ين التساو لاك قات الو يقد العيدى الى ممكييك: بان فلك الفرجة + كان 
الناطيكوة وتعده + إضافة إلى الروك الزية"الفعيفة عن من كمون 
باسم التشيّع. وبينما أسهمت الرعاية الفاطميّة للثقافة في صمل الفكر 
الإسماعيلى فى ذلك الوقت». كانت الرعاية البويهيّة أو الحمدانيّة ذات أهميّة 
ناتوتةاادي أفضيل الا حوال انيما معد اروهار الننيعة الالين د 1م تلع 
الصعود الفكري للشيعة في ذلك الوقتء. على الأرجح. بسبب التطوّرات 
التي حصلت في المراحل السابقة. فقد ظلَ العراق ذا دور مو راقن الأجيال 
الأولى بعد نهاية سلطة الخلافة؛ وفي العراق. ورثت العليئة من العائلاات 
القديمة التشيع الذي كأآن ساكدا ف الكوفة. ربما كانت الطبقة البرجوازية 
العلياء التي ورثت ميول الموالي غير العرب وتحرّباتهم في الكوفة هي الطبقة 
الشيعيّة» ذلك أن العناصر التي دخلكهفى ادم في ريت متأخّر قبلت 


بالمجمل الو , لأهل السئة والجماعة. كما لاحظنا ساكاء كان حي الكرخ 
في بغداد مركزاً للتجارة والتشيع . وفي الوقت الذي كانت كل ثقافة المنطقة 
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تزدهر من دون منافس داخل السياق الإسلامي. وقبل أن تبدأ الثقافة 
الإسلاماتية بالتوزع على العديد من المراكز المتناثرة» كان من المتوقّع أن 
تكون الطبقات التجاريّة القديمة في العراق هي الرافعة الرئيسة للتشيّع. وبقدر 
تشيّع هذه الطبقة بقدر ما سيكون من المتوقع أن نجد شخصيات شيعيّة بارزة 
في المشهد الثقافي» بعيداً عن أيّ رعاية ثقافيّة. 

ولكن» بما أن مواضع صعود نجم الشيعة تُولّد عندنا انطباعاً قويّاً بأنّ 
القرن الشيعي قد نبت من أصول ومنابت متبايئة» فإنّ علينا ألا نتفاجأ من 
اختفاء هذا الصعود بسرعة في الأجيال التالية لهذا القرن. لا يقتصر ذلك 
على المناطق التي لم يكن هذا الصعود الثقافي والسياسي يمتلك فيها جذوراً 
قويّة. كان اجتماع 7 البباية ديد الخنيعية د ا ها رهدا وتضادف] مترحة 
ما؛ إذ يُمكن للمرء أن يتتبّع جذور سلطة الحمدانيين إلى ما سبقها من تحوّل 
العرب في البادية السورية به إلى الع : د د له رار جاذبيتهم (إذ من 
الواضح أَنْ البدو قد شعروا بالحاجة إلى أن يكونوا في موقع المعارضة 
للسلظة المستتقرة التشاكمة )د بوعلى تحن غنر هباشن»: كان للحركة الأاسنهاعيلة 
القاكة ‏ تيعدوى مسابية بولة: العيوررة] سملت فق بيصت د ور 
المغربء. ولم تنجح عند قرامطة البادية السوريّة. يُمكننا كذلك تتبّع أصول 
التشيّع البويهي إلى دور الشيعة في إدخال الإسلام إلى سكان الأطراف حول 
بعر روي حو اذك كاقل كه بها تعن عكر ل مين هذه البكا لاك فيو أن اليل 
إلى مذهب الشيعة» بدلاً من مذهب الخوارج» هو الذي ساد في القرن 
السابق عند أولئك البعيدين عن مركز السلطة؛ فلما انهارت السلطة المركزيّة. 
كانت هذه القوى البعيدة هي المؤهلة للصعود على السلطة. ولكن»؛ مع 
وصولهم إلى السلطة المركزيّة» لم يعد لدى هؤلاء القادمين من الأطراف 
سبب وجيه يدفعهم للتمسّك بتشيّعهم. وفي الحقيقة» فإِنْ الأجيال الجديدة 
من هؤلاء القادمين 0 هذه الحقيقة. لم يكن لصعود 
الشيعة السياسي ولا الفكري إلا قاعدة شعبيّة ضئيلة؛ ولم ينجح الشيعة خلال 
فترات اير وساذدهم فى اجعدات الحكما د إلى مذهبهم. ٠‏ وبهذا فإِن 
صعود نجمهم كان بحكم المؤقت. 

من جهة أخرى» أسهمت الأعمال الفكريّة والتخيلية الشيعيّة في تلك 
الفترة في مساعدة الحركة الشيعيّة. أو (بالأعم) الولاء العلوي؛ على النفاذ 


كه 


بعمق إلى دوائر أهل السنّة والجماعة ومخيالهم في القرون التالية. يمكن أن 
نعزو نشاط علوم الكيمياء» أو الخيمياءء التي تأسست في الحاضرة 
الإسلامية على أعمال جابر [بن حيان]» إلى تلك المرحلة (وقد كانت في 
الأغلب على يد مجموعات إسماعيليّة). في الواقع» كانت تصوّرات 
المسلمين للتاريخ العام للعلوم تدور حول فكرة وجود أدوار محوريّة للأنبياء 
القدامى» بوصفهم نقلة التعاليم السريّة» وهو ما ينسجم مع تصوّرات الشيعة. 
ولكن حبّى في ميدان التقوى الشخصيّة» لم يقتصر تأثير الشيعة على الاحتفاء 
بشخصية علي وتعظيمها فقط. وإنْما برز تأثيرهم على وجه الخصوص في 
الانتشار الكبير. لكتات نهج البلاغة. الذي جمعه الشريف الرضي. والذي 
أصبح بمثابة النصٌ المقدس الثانوي بعد القرآان والحديث» حتّى بين عديدٍ من 
أهل السئة والجماعة. بعد انتهاء مرحلة صعود الشيعة» ظلّت أعمالهم جزءاً 
فسكهز | عه القراك المنداول:: 


عند هذه النقطة» يُمكننا أن نفهم لماذا لم يتم هضم الشيعة واستيعابهم 

ضمن أهل السنّة والجماعة» مثل بعض الحركات الأخرى في ذلك الوقت 
كالحنابلة والكرامية. بالطبع» تمّ استيعاب الولاء العلوي؛ 1215200 
عاماً لمر الوناط تمق هر البيئة 'والجماعة. علينا أن كه أنه على خللاف 

بعض الحركاتء. كالمعتزلة (التي كانت دالا ساعن مدرسة في علم الكلام 
فقطء كان يُمكن لأعضائها أن ينتموا إلى مواقف أخرى فى الفقه أو غيره من 
الجراي)ة تزن الحدائلة والكر::1 مكل القنيعة الاننى عند والري:ة + قد 
كوا سر قات ديا يدنه الحوانت متكافلة كتفي بزاقياة فق كان الذى 
هذه الحركات أشكالها الخاصّة من التقوى» كما كان لها مذاهبها الفقهيّة. 
وكان لها تصوّراتها الخاصّة عن علم الكلام. ولكنّها في نهاية الأمر لم تكن 
منفصلة عن المجتمع بالعموم. مهما كانت درجة المنافسة والخلاف بينها 
وبين غيرها على كسب تأييد العامّة وولائهم. ولكنء يبدو أن هناك مسألة 
بعيدة الأثر فيما يخصٌ إمكانيّة الوصول إلى تسوية ما. فإصرار الشيعة على 
الولاء لإمام معيّن بمعزل عن المجتمع بأكمله جعلهم يشكّلون بالضرورة فرقاً 
وطوائف مستقلة حتى على مستوى الجماهير؛ بحيث حافظوا على منظومة 
كاملة من المواقف الدينيّة الطائفيّة. وظلوا متمايزين عن الآخرين حيّى عندما 
كان الاخرون متوافقين جوهريًا معهم (فقد تبنى الشيعة في تلك المرحلة 


لاه 


مذهب ا اللاهوتي؛ ولكتهم رفضوا أي تماو بينهم وبين علماء 
المعتزلة). إذأء فقد ظلت حركات الخوارج (الإباضيّة) والحركات الطائفيّة 
الشيعيّة (الزيديّة والإسماعيليّة والاثنا عشريّة) هي وحدها المتمايزة 00 
السنة والجماعة؛ بمعنى استحالة الجمع بين الانتماء إلى كلا التقليدين من 
دون أن يُلحق أحدهما الضيمٌ بالآخر. 


إذاّء فقد اتسع خرق الخلاف على الرقع. وتعذرت المصالحة في 
خلافي لم يكن بالاضامن خلافاً في المذهب الميتافيزيقي أو حتّى في أصول 
القانون. فإنها كان في عمقه خلافا في الشأن السياسيٌ والتاريخيّ. بعد 
الحقيقة الأخيرة تنسجم مع تأكيد الرسالة القرآنيّة على المسؤوليّة التاريخيّة 
للمجتمع . لقد. دلت الكثين من الجهود كما يقال في أثناء عهد. البويهيين 
لمنح الشيعة الاثني عشرية اعترافاً في بغداد بوصفهم اجعفرية) 2 أي بوصمهم 
مدرسة فقهيّة موازية للمداس الفقهيّة الأخرى المعترف بها هناك. ولكنّ هذا 
الحيحى كان مجكرينا عليه بالفشل منذ البداية: فالخلاف الأساسي بين 
الشيعة وأهل السئّة والجماعة لم يكن خلافاأ في الفقه. وقد ظل التشر 
بغضٌ النظر عن اتساع تأثير الأفراد الشيعة الكتّاب أو المذاهب الشيعيّة في 
الإسلام بعامّة ‏ هو الوصيّ الدائم على التحدّي الثوري الكامن في الإسلام. 
المضامين المعارضة للتشيّع لتصبح مواقف ذاتية شخصيّة. أو لتتخذ شكل 
الأمل بمستقبل عادل عبر معجزة ماء بخاصّة على يد التجار الأكثر ثراء 
(تماماً مثلما أصبحت المضامين المعارضة لأهل السنة والجماعة محصورة 
فى أيدي الطبقات المُكرّسة). لهذا كلّهء ظلّ التشيّع مصدراً دائماً للآمال 
المهدويّة» التى تجلّت بصورة كارئيّة في المراحل اللاحقة 


الدولة الغزنويّة: الدولة التركيّة التالية 


تمكن الغزنويّون في جبال أفغانستان على الحافة الشرقية من المرتفعات 
الإيرانيّة من إقامة بنية سياسية. كان لها حظ أكبر من البريق والقالى متا 
حظي به السامانيون. لم يدخل سكان هذه الجبال في الإسلام إلا على نحو 
تدريجيئ» وقد شكّلوا فى السابق عماد القوّة السامانيّة في خراسان. تمكنت 
الحامية العسكريّة من العبيد الأتراك» التي حكمت غزنة في نهاية القرن 
العاشرء» تحت حكم سبكتكين  915(‏ 4917)) من كسب استقلالها مع 
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تراجع القوّة السامانيّة. سيطر سبكتكين في الغرب على خراسان» وبات 
حاكمها الاسمي» وتمكن من السيطرة في الشرق على الطرق الموصلة إلى 
الهند. ثم تمكن ابنه محمود 21١٠  9498(‏ - الذي تقاسم مع الترك 
الكارلوك تركة الدولة السامانيّة بعد سقوطها ‏ من توسيع إمبراطوريته في غرب 
إيران» مزيحاً بذلك القوّة البويهيّة من الريّء ومضطهداً الشيعة فيها. وقد بذل 
جهداً كبيراً للحدّ من توسّع الترك الكارلوك في حوض نهر جيحون» وعسكر 
في خوارزم الواقعة إلى الشمال الغربي من مركز نفوذه. ولكنْ ثروة الغزنويين 
كانك قائمة بالأساس على سلعلة غازاث: النفس 'الغى:شنوها حلى شيمال 
غرب الهند. وقد قام محمود في هذه الغارات بتدمير أعمال فنيّة (بوصفها 
وثنية) ونهب كل ما كان متاحاً له من غنائم في تلك المناطق. عقي دبل 
المناطق». كانت هجماته مؤقتة وعابرة» ولكنه اسن كنا نك ١‏ في 
الفحات: 


تمكه تكموة مره جناء إفبراطورية: شناسفة الآراضق : :ولكنها كانت لا 
وال قير خزقنة وكين امعد جد بوفكذة التن حي مغلم تجييردة: طون 
معالجة هذا الخلل وتأمين إمدراظورة عبر تعزيز مكانته وهيبته كحاكم. 
وعلى الرغم من أنه كسب قدراً كبيراً من الثروة والمجد من خلال حملاته 
على الهندء التي جعلت منه أسطورة بين المسلمين بوصفه غازياً ضدّ 
الكنانء حإن بسلطلة في إيران هي ما منحته على الفور المكانة التي ينشدها؛ 
وذلاك الأن مالمكة فقن باتك تكثمل ذلك جردا من أراضي «الإسلام القديم» 
وبات نظام الرعاية الذي يوفره ‏ للعلماء والشعراء الذين كرّسوا أعمالهم 
للحاكم ‏ متوافقاً مع معايير المجتمع الدولي المسلم. كان محمود واعياً 
أن سلالته حديثة عهد بالحكم (وبأنَ أباه كان عبداً مملوكاً). ومن ثم فإِنَه 
كان يتوق إلى تلقي لقب تشريفي يخلعه عليه الخليفة (بالطريق الذي شقّه 
إليه على جماجم أعدات البويهيين)» والذي كان يأمل بكسب وده بالغنائم 
التي لبها معه امن الهند:. ولعلٌّ جزءاً من تجاجة كان يكين فى جعل ردول 
العرنريية مركراً للثقافة؛ إضافة إلى كونها مركزاً للثروة والسلطة؛ فقد باتت 
غزنة على وجه الخصوص (جرئيًا عبر إجبار بعض الكتاب على الإقامة 
فيها) :شر كرا لأعيات التقاليك الأيرافة» .ومحطظ أنطان درذة صلق الأمساء 
السافياتة: 
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الفغزنويون والامبراطورية السلجوقية 


ففي بلاط محمود» قدم الفردوسي كتابه «الشاهنامه»؛ الملحمة الشعرية 
التي تستعيد قصص الملوك القدامى في إيران. وعلى الرغم من اعتراض 
بعض العلماء المتمسّكين بالعربية كالبيروني» أصبحت الفارسيّة هي اللغة 
المفضّلة (على الرغم من أن الحككام أنفسهم كانوا يستعملون اللغة التركيّة) . 
وبسبب هذا التراث الغزنوي. تمكنت الفارسيّة في الهند من حجب حضور 
العربيّة تقريباً» اللّهُمّ إلا في ميدان العلوم الشرعيّة الدينيّة . 


ولكنّ نجاح محمود في بناء مشروعه هذا كان نتيجة عارضة تولدت من 
اجتماع عبقريّته العسكريّة مع الوضع السياسي المائع في إيران. ويبدو أنه 
كان مهتمّاً أكبر الاهتمام ببناء سلطة واسعة الأراضي. كانت إدارته قاسية في 
كثير من الأحيان» إذ أثقلت فروضها كاهل بعض الشرائح إلى درجة مدمّرة» 
على الرغم من أنه حاول قدر الإمكان متابعة التقليد الساماني» مع إدخال 
بعض التعديلات عليه. ويبدو أنه كان يرى أن اعتماد السلطة على الطائفيّة 
الدينيّة المتعصّبة أمرّ أكثر أهميّة من اعتمادها على الإدارة العادلة: فقد 
اضطهد بقسوة كل من اعتبرهم أهل الحديث من حوله مهرطقة ومبتدعة. 
بخاصّة الشيعة والكراميّةء الذين كان أنوة سبكتكين يحابيهم. (من جانب 
آخرء لم يكن محمود ملتزما بالدين التزاما صارما: فقد استعمل القوات 
الهندوسية التي جندها من الهندء بل والهندوس بالعموم» في معاركه ضد 
المسلمين الذين قاوموه). 


منذ زمن محمود. كان من الواضح بأن القرك السلاجقة يصعب قيادهم في 
خراسان. وقد خسر ابنه مسعود )٠١١5١ - ٠١7١(‏ سيطرته عليهم في نهاية 
الأمر؛ إذ لم يستطع أعيان مدن خراسان, الذين أثقلت الضرائب كاهلهم 
تجاهل ما يجره الرعاة من تخريب ونهب لمزارعهم؛ وهكذا فقد سحبوا 
ولاءهم من غزنة. وعقدوا ترتيباتهم مع القادة السلاجقة . بعد معركة دانداناقان 
الطويلة والصعبة (٠5١٠١٠)غ.‏ كاي مسعوة عرد حر ابيا ن: نهنا قا وبحث عن معقلٍ 
له في الهند؛ وكان ذلك بمثابة الاعتراف بدمار إمبراطوريّة أبيه محمود. 


لخن خلفاقة التالون عن جميع الولايات والمقاطعات في غرب جبال 
أفغانستان؛ ولكنّ عهد إبراهيم )٠١١994 - ٠١609(‏ شهد فيما يبدو حالة من 
الانتعاش وسط هذا الانهيارء إذ ظهر مبدأ سياسيّ قابل للحياة» لدعم حكم 
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ما بقي من سلطة الغزنويين. أخذت الدولة الغزنويّة بعد خسارتها خراسان 
تعتمد على المقاتلين المسلمين من سكان إقليم الجبال كعماد لقوّتها 
العسكريّة» وباتت تعتمد على أبناء السهول الهنديّة في البنجاب كعماد لثروتها 
الضريبية. بحلول منتصف القرن الثاني عشرء سقطت معاقل القوّة الغزنويّة 
على يد ادر الترك الأوغوز [المعروفين في الكتابات العربيّة باسم الغرّ] 
والإيرانيين الغوريين» في المنطقة الجبليّة المليئة بالغابات. في ظلّ هذه 
اراس تم نقل العاصمة إلى لاهورء المركز الطبيعي لجمع الضرائب 
في البنجاب» وسط سكان معظمهم من الهندوس. غير أن الغوريين تمكنوا 
من السيطرة على غزنة في »1١1‏ ثم على لاهور في 0»1١١417‏ وأعادوا بناء 
النمط الغزنويء إنما بهيئة واسم جديدين. 


كانت القوّة المحرّكة للدولة الغزنويّة في مراحلها المتأخّرة» ثم لخلفاتها 
من الشوريين :فى دخرة 1د اروب الحيتم على اليتيه ين ركه 
مقاطعاتها إن أمكن. هو ما ل عماد الجهادء الحرب المقدسة 0 
الكفار؛ ومن ثم م فإن هؤلاء الجنود المسلمين كانوا بمثابة الغزاة دقع * 
والأبطال الدينيين في هذه الحرب. بالطبع» كان بإمكانهم تجنيد المتطوّعين عين 
3 أراضي المسلمين البعيدة عند الحاجة. إذاًء فبينما أسّس الفاطميّون دولة 

يدة لمحاولة استعادة الوحدة القديمة لدار الإسلام» بنى الغزنويون دولتهم 
_ أساس توسيع أراضي المسلمين الحاليّة. لاحقاً. عندما بات الجزء 
د د اليعن حافيها لحكم المسلمينء لم يعد بالإمكان تكرار هذا 
النمط ". 


السلاجقة : الامبر اطورية التركية ووحدة المسلمين 
ربما تكون محاولة السلاطين السلاجقة هى أقرب محاولات استعادة 
وحدة المسلمين إلى النجاح» ذلك أنْ مبدأ وحدة الدولة الإسلاميّة كان لا 


)6 *) اتخذت لفظة «غازي» دلالة مخصوصة عند الترك عندما تحوّلت إلى لقب تشريفي يُسبغ على 


الأبطال الفاتحين وعلى السلاطين العظام (المترجم). 
00( 1 71671 10 اتفاكتام طعا از ع«اماسط 111617 :كه انامارعه01 176 رطاءه55ه80 .18 110:0لات 
.(1963 رووعع تإاأووع اله لآ لوعناطسصتل8 :طععناطمتل8) 994-1040 


وهمى دراسة عظيمة الجهد وكثيرة التفاصيل حول الظروف الاجتماعية. ولكتها مخدودة 1 
وهو ما يُشير إليه عنوان الدراسة بوضوح . 
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يزال يتمتّع بشيء من القوة والحيويّة في الأراضي القريبة من بغداد» حيث 
أ سن السلاجقة دولتهم. وَلكِن النتيجة الأكثر أهميّة لوقتروغهع: قد اتمثلت 


على خلاف مأمولهم في إرساء بعض الخطوط العريضة الجديدة التي رسمت 
ملامح النظام الاجتماعي الدولي الجديد» الذي كان له أن يحل محل نظام 
وحدة المسلمين السابق . 


مع انهيار سلطة السامانيين في خراسان بعد عام 144. ثبت بأن 
ارج لباو قادرين ‏ بالاعتماد على جنودهم من , العبيد الترك أو 
حتّى بمساعدة الغنائم التي تحصّلوا عليها في الهند ‏ من استعادة قوّة 
الإمبراطوريّة السامانيّة. كانت القبائل التركيّة التي يواجهونها تجمّعات متمرّدة 
من الرعاة البدو من القسم المعروف باسم الغرّ.ء وهو لقب كان يطلق في 
الوقت نفسه على الترك القاطنين شمال بحر آرال» ثم بات يُطلق (بعد أن 
تمكنت .بعض العشائر في المنطقة من استلام دفة القيادة في المناطق الجنوبية) 
على الترك الرعاة في حوض ما بين النهرين. أخيرأًء بات يُطلق على التجمّع 
الذي عبر إلى جنوب نهر جيحون اسم «السلاجقة»ء تيمّنا باسم العائلة القائدة 
والمُغامرة» أي العائلة السلجوقيّة. كان السلاجقة يأملون بالانتفاع بأقصى 
درجة ممكنة من المناطق المحاذية لمناطق تجؤّلهم. ولم يكونوا يسعون في 
البداية إلا إلى إخضاعها بصورة مؤقتة. منذ عام ٠١37‏ وما تلاهء تمكن قادة 
السلاجقة» طغرل بك وأخوه جغري بك» من السيطرة على مدن خراسان. 
ونضّبوا أنفسهم حكاماً لهاء فأصبحوا بذلك الجباة الرسميين للضرائب فيها 
وبعد أن هزموا مسعوداً الغزنوي »223١50(‏ تم الاعتراف بهم كحكام رسميين 
في خراسان كلها. وقد كان ذلك يعني بالنسبة إليهم أن يسعوا لتحقيق مشروع 
أكبر من مشروع أسلافهم. 
لم يكن قد مضى وقت طويل على تحرّك فرق السلاجقة إلى خراسان 
في الجنوب من السهوب الشماليّة الجافة» التي تمتدّ على أراض شاسعةٍ من 
ذوة. الكو راغي منظمة سكن لون أن تمد مها وق تللق السهيرت 
كان الرعاة بالمجمل متحررين من القيود التي تفرضها الحضارات الزراعيّة 
عادة. ولكنّ العديد من هذه الفرق قد عملت كفرق مساعدة للحكام الترك في 
المناطق الواقعة وراء نهر جيحون» بخاصّة جيوش الكارلوك القراخانيين. 
وعلى خلاف القبائل التركيّة الخارجة عن سيطرة دول المسلمين» تحوّلت 
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معظم فرق السلاجقة إلى الإسلام . وصل السلاجقة إلى السلطة بوصفهم من 
أهل الشئة والجماعف وأظهروا احتراماً كبيراً لشيوخ الصوفية في جميع 
الأمكنة التي تبوّؤوا السلطة فيها. جمع السلاجقة بين الروح المستقلّة والقدرة 
على التفاوض والوصول إلى تفاهمات مع المجتمعات المدينيّة. خلال 
سنوات قليلة» وبعدما نظموا رجال القبائل في جيوش منظّمة» تمكنوا من مدّ 
حكمهم إلى العديد من الولايات والمقاطعات الإيرانيّة؛ وبهذا أصبح رجال 
الغائلة التدلحوقةة سناة: بوسكاها اليذه الولة بابك 


استطاع طغرل بك. الذي أصبح القائد السلجوقي الأعلى. احتلال 
الولايات الرئيسة في غرب إيران» وتمكّن من الوصول إلى اتفاق مع 
الخليفة» القائم [بأمر الله] 20٠١78  ٠١١(‏ ثم تمكن بحكم أنه سنن من 
ال د الماك الا 0 عقب ذلك. سرعان ما 
: بفية بقيّة الأراضي البويهية في قبضته . عيّن طغرل بك [أبا نصر] الكندري 
07 8 وهو سني متعلّم كان أحد رجال الخليفة سابقاً . مُنح زعماء القبائل 
السلجوقية مكانة كبيرة وباتوا بمثابة معاونى ي الخليفة في جميع أنحاء دار 
الإسلام. بهذه الطريقة. كام 1ت كين حلن اح مية الخلافة بالسلطة 
والمكانة العلياء أما السلطة العسكريّة فقد تم 552 والاعتراف بهاء مع 
وضع مجموعة من الالتزامات التي ينبغي أن تضبط تعسّفها واعتباطيّتها. أقام 
السلاجقة علاقة مميّزة بالخليفة وبمؤسسات أهل السئة والجماعة. ولكن. 
سرعان ما بدأ القائم [بأمر الله] يشكك فيما إذا كان قد استفاد من هذا التبدّل 
فى طبقة السادة؛ ذلك أن الكندري قد عمل على إبقاء الخليفة خاضعاً لسلطة 
القافة العسكريين الجدة. .ولكق التسوية كانث فد طبظت إبقاع الآمبراطورية 
الجديدة: انظريا كانت الدولة الجديدة تمثن شعى المسلمين للوضول: إلى 
وحنة سياسة :فقن الأراقين المركزية ».«ولكن هذا المعن اش يتمد إمكابيه 
عنمن لزه السك الوعاة الخرك. 


مثل حال الترك الكارلوك في حوض نهر جيحونء كان للسلاجقة مزيّة 
00 بها على الدول التي تعتمد على الجنود العبيد» ألا وهي. وجود 
عدة طبيعية لقوّتهم العسكريّة تضمن ولادة أعداد جديدة من الجند وتنشئتهم 
بما يتلاءم مع دورهم المنتظرء وهذه القاعدة هي حياة الرعاة الفرسان 
لد أغنامهم . لم تكن هذه القوّات بحاجة إلى تجنيد أو 
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إلى توي خديك على و قاقد بارع ولكنّ هذه المزيّة قد حملت معها 
مساوئها أنقياء فقد كان هؤلاء أصحاب إرادة ذاتيّة عصية على الإخضاع. 
ومن ثمّء فحين أصبح سيّد الرعاة هو الحاكم الأعلى وجامعَ الضرائب من 
الأراضي الزراعيّة» بدأ الرعاة بنقل قطعانهم في كل المراعي التي يرونها 
واعدةً؛ لم يجرؤ قادتهم على ردعهمء وإن كانوا قد حاولوا توجيههم. 


عر كيك اجنين طرق الوضاة تاقسا ف «القرمع يوا لقنم الم سد كعراتدان 
زوفن حوقن لير شوق )+ :ولاجلوا إلى المقاطق الحا المبروية جردا حدوت 
بحر قزوين» وتملكوا جتمنيع الأراضي التي تركها أصحابها. في بعض 
الأحيان كانوا يغتصبون أراضي المزارعين حين يقاومونهم؛ وقد : تم انتزاع 
العديد من الأراضي الزراعيّة الهامشيّة بهذه الطريقة قذي "كان طحرل اك جيرا 
على مسايرة قومه إذا ما أراد الحفاظ على ولائهم له» وقد حاول منع تدمير 
المزيد من الأراضي الزراعيّة التي تشكل عماد الاقتصاد القائم على 
الضرائب» بل وحاول تشجيع الرعاة (على الرغم من أن العديد من الترك 
كانوا بالكاد مسلمين) على مهاجمة الشعوب غير المسلمة في منطقة القوقاز 
لصالح المسلمين؛ وقد خضعت تلك الشعوب بمجرّد سقوط حكوماتها 
القائمة. من المرتفعات الأرمنيّة» بدأ الرعاة بالتسلسل عبر الجبهات البيزنطيّة 
غير المحصيّنة جِيّداً باتجاه الأتاضول. لاحقاء تعرز وجوة هؤلاء الرعاة 
بالقوّة العسكريّة» التي أكدت عجز الحكم البيزنطي عن التحكم بهذه الموجة 
الجديدة من الرعاة. مع توجه أنظار السلاجقة (تحت حكم ألب أرسلان» 
الذي خحلف طغرل يلك) تمدو عاذ ل سموريا راف البتلا حقة أن خاصرتهم 
اليمنى مهدّدة بالبيزنطيين» ومن ثم فقد كان محتّما عليهم أن يواجهوا القرّة 
البيزنطيّة. في معركة ملاذكرد» شمال بحيرة وان» في عام »٠١١‏ انكسرت 
شوكة الجيش البيزنطي وانهارت الجبهة التي كان يحميها تماماً. قامت القوّة 
الرئيسة للسلاجقة جقة بالمضيّ قدماً في إخضاع سوريا المسلمة. ودحر القوّة 
الفاطمية وجمع الشعرائين عدلا فيا وفى نفس الوقت. هاجمت 
المجموعات القباية التركيّة الأناضول المتروك من دون حماية» بحثاً عن مراع 
أفضل» وحافظوا على وجودهم وسط السكان المعادين لهم بفضل القَوَهٌ 
المسلحة» :قى:غدذ من الجتاطق»: ضيورت الزراعة يشكل كير ؛ بعرت 
المزارعون إلى المدنء ولم يقبلوا بالعمل إلا في المزارع المحاذية 
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لأسوارهاء أو حاولوا الانخراط في مهن المدن المختلفة» التي كانت تعاني 
حالة من التراجع هي الأخرى. أرسل زعيم السلاجقة أحد أقربائه ليكون 
ممثلا للملظة الشرعة للمسلمينة هناك من دون أن يكون قادراً على فعل ما 
يتجاوز هذا الدور؛ إذ لم يكن من الممكن تبني الأنماط الإداريّة الإسلاماتية 
في مناطق غريبة كهذه. 


واي الوزيرٌ العظيم نظام المُلْك وزارة الدولة السلجوقية بعد الكندري. 
وبات حاكماً لإمبراطوريّتهم في ظلّ القيادة العسكرية لطغرل بك ثم ألب 
أرسلان ٠١7(‏ - 7/ا١٠)‏ وخليفته [جلال الدولة] ملك شاه (١1لا١٠‏ - 
7» كان نظام الملك فارسياً تقيّا من أهل السئّة والجماعة» تلقى تدريبه 
في الإدارة الغزنوية في خراسان. حيثك: كان الثراث البيروقراطي مسذ الأزمنة 
الساسائةفرورا بأزمدة الخلافة الغلا وعيك الساماتتية لآ يرال سليما تقرييا 
بخلاف ما حصل في المناطق الغربية من خراسان. وقد استجلب هذا الوزير 
روحاً جديداً إلى إدارته» روحاً ربما لم يفهمها قادته الترك وإن كانوا قد 
احترموها: إنها الرغة في استعادة المؤسسات الإيرانية السياسية القديمة في 
جميم. أنصاء الأهبراطورية نما تعمل من استقزار :ومن عدالة"مساواتية» عير 

سلطة رجال القبائل الترك السذج والطيبين . وبما أن المؤمّلين للعمل في 
إدارته كانوا بالضرورة من الفرس الذين يشتركون معه فى الإيمان بهذا 
التمودج + لوريكن كمه توه تركى.واضع مقافت + بل :كان الأتزاك تعطرنه بها 
يُريد سواء أفهموا مراده أم لا. وقد ركز نظام الملك على جملة من المشاريع 
لإعادة التنظيم السياسي والاجتماعي. فشل بعضها ونجح بعضها الآخر 
بطرائق غير متوقعة. 

كان الهدف الرئيسين لنظام الملك فيما يبدو هو إعادة بناء الهيكل 
البيروقراطى للساسانيين المتأخَرين ولأزمنة الخلافة العلياء كما تمثل في ظل 
الإدارة الغزنويّة. كان ذلك يعني مركزة السلطة في الإدارة الإمبراطوريّة على 
حماي نهذ بوالتاذم الويدا بين ومنو أن هذا العسكين :فلا اله بالفشل : 
وما نكن المحاغة يأن هذا النمل كان :كرما لأنه لم يعد من الممكن 
استعادة أنظمة الريّ في سواد العراق. وقد :رأينا سايق أن ذلك يعود إلى 
أسباب جيولوجية وبيئية قلّصت من مردود السواد الزراعي. جتن لو ل 
يحدث ذلكء» فإِن طبيعة الحياة المدينيّة الزراعيّة وقد وصلت إلى ذروتهاء قد 
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جعلت من استعادة بنية حساسة ودع يدل التصاد السبواد أمراً ميلك 
الصعوبية: نقد بات تنظيم الزراعة يعتمد كليا على الترتيبات المدنية» ومن ثم 
فإِن تغيير هذه الفرتيبات: يمكن ان يودي ال تراجع الزراعة إلى توف أذ 
فيز مستشواهها الأصلي (ومن ثم م الى ضياع 0 الذي قامت 0 
الاستثمارات الزراعيّة التي أوصلت الإمبراطوريّة إلى النماء والازدهار). 

أن تراكب الاقتصاد الرعوي المتزايد على البنية الزراعية الموجودة شانقا في 
المنطقة قد جعل استعادة السواد كمصدر للدخل المالي أفيزا أشد ضغوية: 
ولكنّ محاولات استعادة السلطة المركزيّة أثمرت نتائجها الخاصّة. 


كانت إحدى نتائج نقص الموارد الماليّة المركزيّة هي ضعف السيطرة 
البيروقراطيّة على الجيش. مثلت استعادة نظام البريد ‏ خدمة الاستخبارات 
والمعلومات المركزيّة ‏ إحدى المسائل الحساسة والمركزيّة لنظام الملك. لما 
يُتيحه ذلك للمركز من متابعة الأحداث ومراقبتها في كل مكان بشكل مستقل 
عن الولاة والحكام المحليين» ومن ثم فإنها تتيح له التحكم بشؤون الحياة 
اليوميّة المختلفة. تمّت مأسسة البريد؛ ولكنّ الطابع العسكري الصلب للنظام 
التركي الحاكم قد أحبط هذه الخظة: بحيث لم تستمرٌ خدمات الاستخبارات 
بشكل جيّد. بدلا من ذلك» كان سلاطين السلاجقة يعتمدون على قوّاتهم 
المنتشرة التي تتيح لهم التحرّك لسحق أي تمرد جره ظهوره. من دون أن 
يكون للسلطة المركزية سوى سلطة ضئيلة فيما يتعلق بالغزو والفتوحات 
المباشرة. ويبدو أنْ خضوع قادة القبائل للرقابة المدنيّة (بما في ذلك خدمات 
الاستخبارات) كان بمثابة إهانة لا يمكن احتمالها من قبلهم. لم يكن هناك 
أي عنصر سياسي من غير الجنود الترك يملك قوّة كافية ليتجاوز الحسّ 
القبلي بمسائل الشرف (فحسٌ الشرف هذا كان في الواقع هو عماد القوّة 
السلجوقيّة) . 

على الرغم من هذا الضعف تمكنت الإمبراطوريّة في عهد نظام الملك 
من مذ نفوذها وسلطتها إلى درجة تقترب من الحكم الملكيّ المطلق الشامل 
الذي كان يحلم به. من ناحية امتداد هيمنتها وقدرتها على قمع الثورات 
وإجهاض الاضطرابات العسكريّة في المنطقة. كان ألب أرسلان ونظام 
الملك ب يشتركان في المشروع السياسي ذاته على الأرجح. ولكنْ نظام الملك 
لحا سنطى ال اند ألت: أرسلا ن -ملكشاة »)٠١95- ٠١30‏ وتمكن من 
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إعلاء مجد عرش ملك شاه ودعمه بالاستقرار. فى عهده. تمكن السلاجقة 
من السيطرة على المدن المقدّسة في الحجازء بل وتمكنوا من مدّ حكمهم 
إلى اليمن في الجنوب» على الرغم من أن الفاطميين قد استمرّوا في حكم 
مصر. . في اتجاه آخرء تمكن السلاجقة من السيطرة على الحكّام الترك 
الكارلوك القراخانيين في حوض نهري سيحون وجيحونء. بل وفرض ملك 
شاه معايير حكومته 0 إلى كاشغرء عبر الجبال الواقعة على الحافة 
الغربية لحوض تاريم 


ولكن. كلما توسعت الإمبراطورية. قلت فدرتها على اللاعتماد على 
القوات القيلئة: فى-وقت مكرة اعسن البلاحقة أيض] على التجتوة العبيد 
العرك مثلما فعلت الدول السابقة لهم. ولكن في زمن ملكشاه» وعلى الرغم 
من تخوؤف نظام المللك الذي أواضئ بضرورة الحفاظ على ولاء البدو الترك. 
بات هؤلاء الجنود غير الرعاة هم عماد الإمبراطورية. بحكم طبيعة الحكم 
الملكيّ ضعفت الروابط الرعويّة القديمة. وقد كان نظام الملك نفسه 
تجسيدا حيّا لذلك. فعلى خلاف رجال القبائل الترك من غير السلاجقة» وفى 
خضم توسّع القوّة الإمبراطوريّة» تمكن نظام الملك من تعيين “عدد مخ أبناثه 
وأحفاده في مواقع المسؤولية. وبوّأهم المناصب البيروقراطية المختلفة في 
ازجاع ا وهكذا باتت عائلته تمل البنية الإدارية المكملة للبنية 
العسكريّة التى تفرضها العائلة السلجوقيّة. كان نظام الملك وعائلته محل غيرة 
القرك وحسدل الفرس على السواءء وتزايد احتجاج الملك الشاب على سيطرة 
وزيره. ولكنْ الوزير بقى في موقع السلطة إلى وفاته (وهو عجوز) باغتيال 
دبّره بعض أعدائه فى البلاطء وإن كان يقال بأنه قد تم على يد مجموعة من 
المتمرّدين الإسماعيليين المعادين للإمبراطوريّة السلجوقيّة. توفي ملكشاه بعد 
وفاة نظام الملك بأسابيع» وبدأت إمبراطوريّة السلاجقة بالانهيار. 


العلماء والأمراء في النظام السياسي الدولي 


على الرغم من أن محاولة نظام الملك تأسيس القوّة السلجوقيّة على 
المبادئ السبياسيّة الإيرانية للملكية المطلقة قد فشلتء. إلا أن سياساته قد 


اوسية فى برور طبقتين اجتماعيتين اكات كي أدّتا فووا كميرا في النظام 
الدولى الناشئ فى المراحل الوسيطة. هاتان الطبقتان هما طبقة العلماء 
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الدينيين اوطبقة القادة العسكريين. الأمراء . 00 العلماء لامر معأ عماد 
الى الساتة الي 0 


كان الهدف الثاني لنظام الملك ‏ وهو هدف مكمل لهدفه الرئيس 
باستعادة الحكم الملكيٌ المركزيّ المطلق ‏ هو تطوير جهاز من الإداريين من 
أهل السئّة والجماعة ليكونوا عماد البيروقراطيّة المركزيّة التي كان يأمل بها. 
في ظل 0 الخلافة العلياء كان ا 0 كالآدباء . ايمثل وجهه 0 
العلماء حتّى ل كان 20 الآدباء 110 وفى اسان كثيرة ا هؤلاء 
من الشيعةء فكان رفضهم لهذا ا الدينيّ أشدّ استحكاماً وصراحة. 
كانت تصوّرات أهل الشريعة والجماعة تتحكم بالمزاج الشعبي في بعض 
المدن. كما كانت تحظى بالا حترام في دوائر الحكم. ولكن» ١‏ بين المفكرين» 
لم يكن هذا التوجه هو بؤرة الاهتمام الرئيسة. فقد كان العلدة أصحاب 
حقل اختصاص واحد من بين مجموعة حقول أخرى: فتلاميذهم كانوا هم 
المؤهلين لشغل منصب القضاءء فى حين كان الأطبّاء من تلاميذ الفلاسفة. 
وكان كتبّاب الرسائل المنمّقة للدولة ممن تدرّبوا كإداريين. أكُد العلماء على 
صدارتهم الفكرية وسيادتهم باس اد مادم ولكنٌ فرض ذلك له يكن با لامو 
هين 0 اليسير. أما الآنء فقد توفرت أداة جديدة للتعبئة والتلمذة ساعدت 
في ترسيخ هذه الصدارة والسيادة» وساعدت على تعزيز رؤيتهم بين 
الإداريين. 


فى القرن العاشر. في خراسان» كان العلماء الكراميون» بنظامهم 
الديني الشامل وحماستهم الدعويّة لمذهبهم: غير راضين عن كان تنظيم 


(1) تعني لفظة «الأمير) بالآساس القائد العسكري. أو المسؤول عن أيّ جسم أو حامية 
عسكرية؛ لاحقا باتت لفظة الأمير تطلق على من يحكم مدينة أو ولاية استناداً إلى حاميته العسكرية . 
وقد أصبح هذا اللفظ هو الأكثر عموميّة لوصف الحكّام المسلمين» سواء أكانوا مستقلين أم لا (أما 
السلطان فيجب أن يكون مستقل السلطة إلى درجة كبيرة) . استعملت اللفظة كنوع من التشريف للعديد 
من الشخصيات الأخرى, مثل أبناء الحكام . ولكنّ ترجمة الأمير إلى هكم في الإنكليزية الحديثة 
مُضلّلة بشكل كبير. 
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ثم فقد بدؤوا ببناء مؤسسات خاطة ليُدرّس فيها العلماء الراسخون. وكانت 
هذه هي المدارس. التي كانت (يما هئ مؤسسات دينية) تتمركز حول مكان 
للصلاة؛ ومن ثم فإنها على نحو ما كانت مساجد أيضا. إضافة إلى ذلك» 
كانت المدارس تخصّص أمكنة لإقامة المعلّمين والتلاميذ وتوفر مكتبات 
لهو :فى عضن الاحيان» كانت: هناك غرت: للعلا فيل وشقق لاسا ند فين 
هذه المدارس» بات من الممكن إقامة أنظمة واسعة من التعليم تقوم على 
علوم أهل السئة والجماعة ومذاهبهم الفقهية. ٠‏ وإن لم تكن منحصرة فيها 
بالضرورة. ربما اسك المدارس في بداية الأمر كوسيلة لدعم مذهب أو 
طائفة 3 في 0 المذاهب 0 ارم (فالشافعية على سبيل 
تتفوّق على مدارس الكراميّة 0628 بل والإسماعيليّة. التي كان ٍ 
نظامها الفاعل في تدريس تعاليم الدعوة الباطنيّة). ولكنّ النتيجة النهائية 
لنموٌ هذه المدارس كانت ميخ جميم علماء الشريعة مكانة مرموقة أكثر من 
دي قبل . 


تمكن الوزيرء نظام الملك (الذي كان شافع المذهب» وكان قد درس 
العلوم الشرعية قبل التحاقه بالسلك الإداري ككاتب) من نشر فكرة المدارس 
فى مناطق نفوذ السلاجقة. وقد كانت أبرز هذه المدارس هي تلك التي 
أنشأها هو بنفسه »27١71(‏ وهي المدرسة النظاميّة في بغدادء التي تعلّم فيها 
تعظلى الجدماه'الباؤزية قن الأجياك العاليةار كاقف الملااوس التي قافا 
وهبات كبيرة» ومن ثم فإنها كانت قادرةً على توفير امتيازات كبيرة للتلاميذ 
والأسائذة فيهنا .- وما أن هذه المدازس كانت تحظى ببتفضيل :الدولة» كان 
المتخرجون منها يضمنون مناصب لهم في مجالاات الشريعة» كالقضاء وما 
شابه ذلك . كانت كلّ مدرسة متخصّصة في مذهب فقهى معيّن (لاحقاً. بات 

من المعتاد أن يكون لكل مذهب من مذاهب أهل السئة والجماعة مدرسته 
م ولكن. وعلى نحو تدريجيّ» أصبح من الممكن في كل مدرسة من 
المدارس الكبرى تقديم أنواع مختلفة من التدريس التي تتيح للعلماء أيضاً 
تأهيل تلاميذهم ليصبحوا موظفين بيروقراطيين حكوميين. وهكذا فقد بات 
الكتبة والموظفون جميعاً يتلقّون تدريباً مسبقاً على هذا العمل . ولكنَ خريجي 
هذه المدارس كانوا أيضاً يحظون بمكانة اجتماعيّة كبيرة تجعل لهم دوراً 
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رئيساً في ضبط إيقاع الحياة الفكريّة حتّى في المجالات التي تتجاوز حدود 
المسائل الفقهيّة الدقيقة. 


لم تكن هذه المدارس» كما اتضح مع الوقت. مكاناً لتزويد 
البيروقراطيّة المركزيّة بالقيادات؛ غير أنها خدمت قضيّة وحدة المسلمين 
بطريقة مختلفة ؟ ؛ فمع انتشار المدارس على طول الحاضرة الإسلامية. أمكن 
من خلال أشكال التدرسن الموحدة ا 0 ا التضامن بين علماء 
أهل السنة والجماعة. وتقوية شوكتهم وجعلهم أكثر استقلا لا عن الظروف 
السياسيّة المحليّة. هكذاء أصبحت المدرسة بيئة مهمّة لإدامة التجانس في 
المجتمع المسلم الذي بدأ مع مجتمع الهديية :الأول 6 أكق بف سسا 
في زمن المروانيين» لم الحفاظ على رفخ التضامن هذه بين شريحه محدودة 
من أعضاء الطبقة الحاكمة» وفى الأزمنة العباسيّة كان عماد هذا التضامن هو 
طبقة العلماء فق المساجد.». بوصمهم امتداداً لسالاسل رواة الأحخاذيك وروابط 
الأساتذة والتلاميذ الممتدّين عبر الأجيال. أما الآن» مع فقدان الإطار 
السياسى لدولة الخلافة ونهاية الدور المركزي لبغداد» كانت ثمة حاجة ملحّة 
لمواجهة خطر التفكك والانحلال. استمرٌ الشكل الرسمي للمدارس في أداء 
مهمّة الحفاظ على الوحدة الأساسيّة لتراث المجتمع الفمتن هد محمد 
القائم على المواجهة الشخصية مع الله فين جميع جوانب الحياة الك تعيشها 

أصبح لهذه المؤسسات الوقفيّة حصّة كبيرة في النظام الاجتماعي 
القائم» وباتت بمثابة أحد أركانه» ومن ثمٌّ فقد ضعف الدور المعارض 
للعلماء له السناسة باترحجة 000 ولكن 0 ه ا 
الحكام العكريف الأمراء. تضاءلت أهمة معارضة الحاكم الظالم عند 
اخل الحديث» ولم يقم بقة بقية أهل ا باستعادة هذا الدور وإحياثه بفوة. 


أن يكون 00 هذه المدارس.». وَأ 0 ا 
علمائها . وقل 3 تم التعبير عمًا تبقّى من تصوّر المسؤولية اتام لمم 
السلين الذي واي وود فرض الكناية) من ادل الانفصال يبودا 
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بآن الانفضال.بين تقليد المسلمين المثالى وقلية: المسؤولية السامةة د زعو 
الانفصال الذي ظهرت إرهاصاته في زمن النبيّء وتمفصل وتوضح في زمن 
العزوانييق 1 وتعززافى زمن العياسيينح قد بات انقتضالا: تسلما به الآن: 
وبات يتمظهر في حالةٍ من الاستقطاب في مؤسسات المسلمين بين مؤسسات 
الشريعة ومؤسسات الأمراء. 


مع نمو المدارس واتساع نطاق توجههاء تحقّق الانتصار النهائى 
للعلماء» الذين كانوا عازمين على تجاوز كونهم مجرّد نقلة للحديث وعلوم 
الفقه» ليُعْطوا مساحة أوسع من المشكلات الفكريّة. وهكذاء أصبح علم 
الكلام» بصورتيه الأشعريّة والماتريدية (وما يرتبط بهما من مذاهب فقهية 
شافعيّة وحنفيّة على التوالي) جزءاً أساسيًاً مما يتعلّمه العلماء» على الرغم من 
اعتراضات الحنابلة . وبقبول أهل السئة والجماعة بعلم الكلام» تطوّر هذا 
العلم ليصبح ممثلا لجزء كبير من الحياة الفكريّة العامة التي يتجاور فيها مع 
الفلسفة والتصوّف. إضافة إلى مجموعة مختلفة من التقاليد الأدبيّة والتاريخية 
التي تنتمي إلى مجال الأدب؛ وكانت كل هذه ا حاضرةً ومتجاورة 
5 في الكتبة وق أهل العلم والبيان. لقد رأى نظام لعلف ذلك أو لعلة 
توقع الإرهاصات الأولى لتلك الصيرورة التي درت (في بعض المناطق) 
نحو قرنين قبل أن تصل إلى تحمقّقها الكامل. ولكنه عرّز وشجبّع التعليم 
المنظم والممنهج للعلم الشرعي . 

أخيراً. أسهمت السياسة الثالثة لنظام الملك في إرساء نمط حكم 
الأمراء العسكريين» حكام الأقاليم» الذين استولوا في نهاية المطاف على 
السلطة المركزية التي كان يهدف لحمايتهاء وأصبحوا هم رعاة مدارس 
العلماء. ال ل ا 


. 


بعد أن استقرٌ هذا الحكم العسكريء باتت إحدى سماته الرئيسة هي 
منح إيرادات أراض معيّنة مباشرة للمسؤولية العسكريين الأفراد. من دون 
تدخّل من الإدارة المدنيّة . أصبح هذا الفكل من الترتيب شتائعا ومباشراً على 
نحو متزايدء خاصة في الأراضي البويهية في الهلال الخصيب» بحيث 
اعدعك خزينة الدولة أقل فعالية. (أصبحت هذه العملية بمثابة حلقة مفرغة» 
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فقد تمّ اللجوء إلى خيار منح إيرادات الأراضي في حالات الطواوق :. ولكن 
00 م حالات ا قير أكثر 520 وفي عهد نظام 


كثيراً ما تمّت ترجمة كلمة إقطاع 5 (التي تعني منح ملكيّة أرض ما 
أو أي مصدر من مصادر الدخل الأخرى) وجملة أحوف من الكلمات التي 
تدلٌ على معانٍ وأشكالٍ مختلفة من الإقطاع بكلمة 12869» وتمّت ترجمة نظام 
الإقطاع إلى ««ؤنلهدس». والحقيقة أنْ هناك بعض الحالات المخصوصة. 
يخاصة في مراحل الاستقلال الضدي في المناطق الجبلية البعيدة ة عن الطرق 
الرئيسة» مثل لبنان» التي يمكة أن لكنائة فيها بين علاقات حيازة الأراضي 
العسكرية وما نجده في بعض شكال الإقطاع التي شنادوت في الغرب؛ وفي 
هذه الحالاات يمكن أن نستعمل مصطلح (موناهلنء؟» من دون إشكال مع 
شيء من التحرز. في بعض هذه الحالات» كان يتم استعمال مصطلح 
الإأقطاع ب نبو المسلمية لإسباغ شكل من المشروعية الإسلاماتية على هذه 
الحالاات الشادة. ولكنْ تطبيق مصطلح الإقطاع على هذه الحالاات شبه 
الإقطاعيّة [بالمعنى الغربى للكلمة] (081ا6-نصءة» هو إساءة فى استعمال 
المصطلح. فنظام الاقطاع لم يكن بأي معنى من المعاني يشمل علاقة التزام 
متبادل بين السيّد الإقطاعي والتابع المقطع له. ليكون لكل منهما حقوقه التي 
لا ينازعه عليها أحدء والتي تقوم على أساس الأرض وعلى أساس الخدمة 
العسكرية. وهي الحالة التي يصح أن نطلق عليها «2ؤنلهكدع؟». فالحال أن 
هذا الإقطاع قد ظهر من 0 مقاربة بيروقراطيّة بالأساس. ذات توجّه 
مديني ومتجذر في مفهوم الحكم الملكي المطلقء الذي تُستمدٌ منه حقوق 
المقطع إليه؛ ولم يكن من شأن ذلك أن يفككك الروابط الحضريّة أو يُغيّر 
مساراتها. ولذلكء فإِنْ استعمال مصطلحات مثل «تخصيص الإيرادات 
25518211612 علااعتزع1) أو (منح الأر ض 26قمع 1320») هي الترجمة الأفضل 
ل إقطاع في السياقات المختلفة. وهي ترجمات تساعدنا على تذكر 
واستحضار الوظيفة الفعليّة لتلك المؤسسات وأشكال الفساد والانحراف 
الميشقافة فيه : 


0 ما لم نكن نستعمل مصطلح «النظام الإقطاعي 2610211580 بطريقة غامضة وغير محدّدة ‏ 


ا 


كانت نية نظام الملك الرئيسة فيما يبدو هي الحفاظ على الأراضي 
الخقطة غسكرا :حك سر البيروقراطية. . كان عليه أن يقوم بدمج هذه 
الأراضي في النظام البيروقراطي. ؛ ليحافظ على النظام قائماً من دون أن 
يتهاوى». بعد أن اقتصر انتفاعه على الأراضي القليلة التي لم يتم منحها 
وإقطاعهاء فبات من اللازم أن تعد السيطرة فو جعدند على هذه الموارد 
ولو على أساس جديد. ولكنّ نتائج جهوده قد أفضت فيما يبدو إلى تسهيل 
التصرّف بالإقطاعات» ومن ثمٌّ جعلها أمراً طبيعيّاً ومعتاداً على أساس أكثر 
عميومية وكاية: يمكن للبيروقراطيّة القويّة أن تتحكّم بالإقطاع؛ في خراسان 
على سبيل المثال» أصبح الإقطاع في الحقبة السلجوقيّة» خاضعاً للسيطرة 
البيروقراطيّة بدرجة كبيرة: تمّ تحديد قيمة الضرائتب المفروضة على الأراضى 
المقطعة بحسب مداخيلهاء وهو ما يُعادل القيمة الثابتة للمرتّبات المخصّصة 
للخدمة العسكرية. ولكن هذا التمودج لم كن كاتا في كل الاماكن سحى يني 
ظلّ حكم السلاجقة .. فالاعتماد على إقطامٍ الأراضي لدفع المستحقات 
العسكريّة قد جعل من بناء بيروقراطيّة قويّة أمراً صعباً؛ فقد أدى الإقطاع إلى 
تركّز القوى المحليّة في يِدِ واحدة» بحيث بات أصحاب الإقطاعات الأكبر 
في إقليم ما هم الشخصيات الأقوى فيهء وباتوا قادرين على السيطرة على 
الفلاحينَ ومّلاك الأراضي التي بات أصحاب الإقطاعات أسيادها . 


- للإشارة إلى أي شكل من التنظيم الاجتماعي الذي تكون لحيازات الأراضي الكبيرة فيه دور مسيطر 
- وهو استعمال قد نجده في العديد من الكتابات التي تستلهم الماركسية على نحو مشوّش - فإِنْ علينا ألا 
نسيء استعمالها لوصف نظام الإقطاع فقطء لأنْ هناك بعض التشابهات السطحية بينه وبين نظام الإقطاع 
في الغرب في العصور الوسطى. لقد تمّ توضيح هذه النقطة بشكل جيّد في عمل آن لامبتون» بخاصّة في 

الفصل المخصّص للسلاجقة». وهو فصل مهم لدراسة سياسات نظام الملك. انظر: 
146 10710 0710 11/6( 1 10710 0 نزك 511 4 :2751 1731 2452711 4714 1047:/070 ,212026]02آ .5 .ا محم 
.(1953 رؤوع81 11و كلانآ 01010 :عله لا بج 11) 1001 1ع 1١‏ كى1 11ل ل 


وقداتم توضيح النقطة بصورة ة تأسيسيّة في دراسة كلود كاهن «التطوّر الاجتماعي في العالم 
الإسلامي في القرن الثاني عشر في مقابل العالم المسيحي». الذي ا إلن أن استيلاء الأفراد على ما 
نعتبره وظيفة عمومية ‏ وهو معيار آخر يستعمل أجانا لوصف الام الإقطاعي 5:ؤنا02ده؛ - قد حدث في 
العديد من الأنماط الاجتماعيّة المختلفة. إِنّ مقالة كاهن ذات أهميّة كبرى لفهم التطوّر الكلّي للأنماط 
الاجتماعية في العالم الإسلامي ولفهم ما يعنيه نظام الإقطاع . انظر: 
دال 16اءه قن ءه5) عاعؤزة 2116 115011211( 2011511112812 120206 نال 501216 11011102ملاظ ل" رمعطةت) عأمن دان 


طة ,451-463 .مم ,(1958) 1 .701 ,دماءغزى “اال[- كلل نعاومة 71601 «مقلعكةلاطاء ع4 سرع 1ن *'رسعناغعطء عل0هم 
37-51 .صم ,(1959) 2 .701 
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تعرّز هذا التركّز للقوّة عبر الطريقة الرئيسة التي تمّ بها تنظيم نظام 
الإقطاع: أي عبر التعامل مع الأنواع | لمختلفة من الإقطاع على أساس 
بيروقراطى متساو. كانت بعض المخصصات التي منحتها الحكومة واعتبرتها 
فطاع اا يده منح شخصية للأراضي»؛ وباتت هذه الأراضي بحكم الموروثة 
(إذ كانت توزّع كميراث بين الورثة بحسب أحكام المواريث في الشريعة). 
وأصبح من الصعب تمييزها عن الممتلكات الشخصيّة الأخرى. ولكنّ النوع 
الرئيس من الإقطاع الذي نهتمٌ به هنا لم يكن قابلا للتوريث في حد ذاته؛ 
فقد كانت هذه الإقطاعات ألا مخصّصات عسكريّة» بحيث كانت موارد هذه 
الأراضي تذهب إلى مسؤولين بعينهم (سواء أتعّ جمع إيراداتها من قبل 
جامعي الضرائب التابعين للمركزء أم من قبل موظفين تابعين للأشخاص 
الذين تمّ إقطاعهم هذه الأراضي كما هو شائع)؛ وثانياء كان هناك ما يُمكن 
أن نطلق عليه المخصّصات الإداريّة. فكانخ.متطقة ها أو.مقاطعة راقيلنا 
مُخصّصة لشخص واحدء وغالباً ما يكون عسكريًاً. يحكمها ويتحكم بهاء 
ويستوفي مستحقّاته من خلال إيرادات هذه المنطقة بشكل مباشر (سواء أكان 
بذلك يحافظ على قواته لأهداف ذات طابع محلي أم كان 20 منه دعم 
القرّات الحكوميّة المركزيّة في أهدافها). لم تكن المخصّصات العسكريّة 
تشمل أيّة حقوق إلا الحقوق المتعلقة بالتصرّف بالإيرادات؛ ولكنّ صاحب 
الإقطاع كان قادراً على جمع الضرائب بسهولة عبر ادّعائه الحقّ بالسلطة 
والسيادة الفاتوسة :نضورة غير مشروغة: يبدو أن نظام الملك قد تعامل مع 
هذين النوعين من الإقطاع على أنهما تنويعتان على فئة واحدة» بحيث حاول 
أن يجعل جميع هذه المخصّصات خاضعة للمساءلة على السواء من قبل 
البيروقراطية' المالية للدولة» :تن :دن الانتقاضن من مبلظة العسكريتة 
المستتلة: الى كاك ماله ”مهجة غتله التركي. كان المعيان الرتسين :عندة: فى 
هذا الصدد هو التأكيد على الحقّ المركز بالإشراف والرقابة لمنع التصرّفات 
التعسفيّة. ؛ بخاصّة سلب الأراضي من الفلا حين؛ كما كان يعتمد على نقل 
المخصّصات الإقطاعيّة على نحو متكرّر من شخص لآخرء لإضعاف قدرة 
أصحاب الإقطاع على ترسيخ قوّتهم محليّاً من خلال بناء شبكات من 
الرعاية. أو من خلال حكم العادة. ولكنّ هذه السياسة بالعموم. وإن 
وضعت أصحاب المخصّصات الإقطاعية تحت سيطرة حكوميّة ما ساهمت 
بلا شك في شرعنة الحالة القائمة لهذه المخصّصات عبر تطبيعها وجعلها أمراً 
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معتاداً ؛ وهذا ما ا لأصحاب المخصّصات الإدارية أن يتعاملوا مع هذه 
الأراضي كما لو أنها ملكية لهم. سبح لأصحاب المخصّصات العسكرية 
أن يتدخلوا في الإدارة المحلية في الأراضي المخصصة لهم. على الرغم من 
أن القاعدة القانونية تمنعهم من ذلك . 


نتيجة لذلك» أصبحت جميع الموارد» باستثناء ما يخضع للملكية 
الشخصية. جزءاً من نظام الإقطاع. ومن ثم فق أصبحت عرضة لإعادة 
التوزيع إلى مخصصات شخصية بحسب رغبة الملك. فحتى موارد الأراضى 
المخصّصة لدفع مستحقات الجيش بالعموم» كانت بمثابة إقطاعيّات» كما لو 
أنها «مخصّصة» وممنوحة للسلك العسكري؛ بل يُقال بأن نظام الملك قد 
طالب بعشر الناتج الإجمالي كإقطاع له بوصفه رما بدلا من دفع مبلغ 
مقطوع ومحدّد له من الخزينة. إذا جاز لنا التعامل مع هذه المصطلحات 
بموثوقيّة» فيبدو أن ملكيّة الأراضي الشخصيّة. التي كان يُعترف بها بوصفها 
عبر حاو للححير الذي ولحو ان قط كانت هي الأخرى. فى بعض 
الحالاتء 0 اراد لماحم ار فقد 0 اك العائلات 


في المرحلة السلجوقية افيا ع اه نتشرت وشاعت عاد وضع حيازة 


(8) إن كل هذا النقاش حول تطوّر أنماط الإقطاع في ظل «السلاجقة العظماء» هو مسألة مشروطة 
ومؤقتة أكثر من معظم المسائل. ولعل أكثر الكتّاب الغربيين المحدثين موثوقيّة بهذا الصدد هو كلود 
كاهن. انظر : 

-206016 215015 112 3 لاط 2م00 :ع1[ع8 51 211126 ننه 105 ندل “108 06 2ه110ن11اما8 نآ“ معطةت 0131106 
.25-2 .مح ,(1953) 8 .701 ,110115هك طن ,ك5 50161 ,دء71021م0عط :ده 417161 *"روع21 ١‏ 


وتظلّ بعض الأعمال ذات أهميّة كبرى أيضاً مثل : 
مدع ]7 ططذز0 . الا . [ .1 ,.0115» طغااب .لع 220 ,0:1غ1كه 1 أمع ه40[ ©1[ا 10 امك «نمادعع/11 ,0[مطاعدق .1ع 
26751 2 ااجودعوء 4:1 127:0/00 ,]اط نمآ 320 ,(1958 رووع؟ 11219615117 0710150 :1.02002) 701.5 .5ل 
1 67111 10710 0710 1111176 12714 /[0 زاك 4 


وتظهر الصعوبات» على سبيل المثال» في حاجة لامبتون إلى استخلاص مواقفها وأحكامها حول 
با ري 0 تحت إلية مصطلحات مثل مالك وملكية [العربيتين] اللتين تحملان 
معنى الملكية الصريح - من دون ثقة كاملة بأنْ هذه المصطلحات تحمل هذا المعنى التقني المباشر (مثلاً 
ص١5‏ 560)؛ انظر أيضا: 
تسم 286 ,.له ,80316 .له .ل :م1 **رء لأمصظ ونازلة5 عط 01 عتنااعما5 12162221 عط1"' رمماط سما .5 .1م 


-1 121976 ع2252108 023 إذالا ,عع 0تاطمد2) كووتءوءط امع ده[ 2:14 ولازاه3 1116 :3 .أمنا رجه «1 زه برمماكةطط عع6710 
2 .صقطء ,(1968 رووعع '[511 
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الأراضي في صورة الوقف. بحيث تكون غير قابلة للتصرف من قبل 
الحكومة رلا يُمكن مصادرتها بأيَ حال. كانت الأراضي تكرّس كوقف. 
بخاصّة العقارات المؤجّرة في المدن» لتخدم المدارس الجديدة» وإن كانت 
في العادة تخدم المساجد والمستشفيات والخانات وجميع مؤسسات 
الخدمات العامّة أيضاً. كما تزايد استعمالها للأغراض العائليّة الصرفة» كنوع 
من الصدقة لذوي القربى» وهو أمرٌ يشْبّع عليه القرآن. (لم تكن مؤسسات 
الوقف تورّث» ومن ثم فلم يكن من الجائز تقسيمها؛ ولكنّ أفراد عائلة 
مؤسّس الوقف كانوا يعملون على إدارتهاء تحت إشراف القاضي). وتحت 
بند الوقف» أمكن لمجموعة من الممتلكات والعقارات أن تتملص من نظام 
الإقطاع. مع الوقت. أصبح امد أكثر اعتماداً على ما يمنحهم إياه 
الوقف». 07 وجدوا أنفسهم تدريجيّاً في موقع أكثر استقلاليّة عن الأمراء 
وإن كانوا مكملين لهم. بوصفههم [أي الأمراء] الستمدهء الآخرين من 
عائدات الأراضي» وبذلك فقد كانوا مستعدّين للمصادقة على النظام بأكمله 
وإضفاء الشرعية عليه . 


ريما ايت جهود نظام الملك في منع الجند من نهب هذه الأراضي. 
التي كانت الدولة تأمل بالحصول على دخل مستمرٌ منها إذا ما تم الحفاظ 
عليهاء وإذا ما كان الفلاحون في وضع لا بأس به بحيث لا تسوّل لهم 
أنفسهم مغادرة هذه الأراضي. ولكنه لم يتمكن من تشكيل طبقة من ملاك 
الأراضي, الذين يرتبطون بالأرض ويعرّزون ثروتها على النمط الساسانى كما 
كان يأمل ؛ وإن كان هذا النظام أقل إقطاعيّة 981 من النظام الأوروبي. 
الذي كانت الإقطاعيّات والعزبات تشكّل فيه نظاماً ورائيّاً معقّداً من الحقوق 
الاي إذ إن ا اهتمامه بالسيدر "الروار ا لوس لح أصماد 
وجيحون. فويت الم امك 2 الحياة القبطة: وفيها 0 
المسؤولون يجتمعول ويترككزون» وكانوا يزورود الأراضي المقطعة لهم 
وذلك لأنها لم تكن لتظل في أيديهم إلا مدّة محدودة من السنوات ‏ لجمع 
الإيرادات فقط: : أي كل ما يُنتجه الفلاحون ويزيد على حاجة قوتهم 
الأساسىيّ. . فيما عدا ذلك؛. لم يكن للجنود العبيد أي مصالح في تلك 
الأراضي اكد هنا كان للف البدو الرعاة الوك الذين خا | محلهم . 


/ك/ا 


انهيار القوة السلجوقية 

تجلت مفاعيل اللامركزة الكامنة في سياسات نظام الملك بعد وفاته» إذ 
بدأت إمبراطوريّة السلاجقة وهياكلها البيروقراطيّة الزائفة بالانهيار. حافظت 
الإمبراطوريّة السلجوقيّة على شيء من التماسك بفعل آمال الطبقات المتعلّمة 
بتجديد قوّة المسلمين الاجتماعيّة كما تجلت في عهد نظام الملك؛ والأهم 
من ذلك أنها حافظت على تماسكها بفعل التضامن القبلي بين العشائر 
السلجوقيّة. وإذا لم تكن آمال الطبقات المتعلّمة قادرة على الصمود طويلاً 
في وجه إحباطات الواقع» فإِنَ التضامن القبلي لم يكن له أن يصمد أكثر من 
جيلين في حياة الامتيازات والترف تلك». بما يصاحبها من السعي سيد 
وراء المصالح الشخصيّة للفصائل,_القويّة» وفقدانٍ للصلة !لمباشرة سع الجذور 
القبليّة البدوية. بعد وفاة نظام الملك». بات الحاكم الشاب ملكشاه مطوّقا 
بمؤامرات نساء القصر وبالقادة العسكريين الذين يحظون بتفضيل هؤلاء 
النسوة. لم يكن انَّباعَ ملكشاه لحكمة الوزير العجوز صادراً إلا من باب 
الواجب» فلما غابت شخصيّة نظام الملك عن المشهدء تعالت المطالب 
والالتماسات الخاصّة من كل مكان. ٠‏ ومع تراجع قوّة التضامن السلجوقي في 
المركزى ابل الرقابة على نزوع الأمراة تحور التفلت مق قفية المركة: 


مع حلول نهاية القرن الحادي عشر - بعد وفاة ملكشاه فئ ٠ ١57‏ -بدا 
الأمراء السلاجقة. وقادتهم (المنحدرون غالياً من العائلة الملجونية!” 
بالتنازع والاقتتال فيما بينهم طلباً للسيادة» أو على الأقل طلباً لتوسيع رقعة 
نفوذهم داخل الإمبراطورية. لبعض الوقت» تمكن بعض الأمراء السلاجقة 
من تحقيق نوع من السيادة الهشّة على بقية الأمراء. ووسط الصراعات الدنيئة 
بين أبناء ملكشاه وأقربائه لوراثة منصبه على رأس السلطة السلجوقيّة» ظهر 
اده سحكة لتتشعقة يطلؤلتة لبسفى الوفت:(9 انب1 411 والدى لم 
يتمكن من فرض سيطرته بالمطلق على كافة الأراضي السلجوقيّة الشاسعة» 
ولكنّه قاتل إلى صف الجانب المعترف بشرعيّته ضد الهراطقة» كما اشتهر 
برعايته للعلماء والشعراء. وبوصوله إلى اتفاق مع أخيه [أحمد] سنجر في 
خراسان» تمككن من استعادة شيء من بريق العظمة السلجوقية. مع وفاته. 
خلفه أخوه كسلطان» ولكنّ حكمه في الواقع لم 5-55 خارج حدود لاما 
بل. وحتى في خراسان» سقطت قوّة سنجر وقادته العسكريين فريسة في يد 
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قيائل الترك الكرة الديق كانوا مضنيو قزته العوكر #وفياة جند:ه وندات 
مذنه كته وق قد مره على أيديهم. في غرت خرامنان * تتاقضت أعداة. أقزاد 
العائلة السلجوقيّة نسبةَ إلى تضاعف أعداد القادة العسكريين السلاجقة» الذين 
بدؤوا يستولون على السلطة في الأقاليم المختلفة» بل وأحياناً في مدن 
منفردة» منخرطين في حروب لا نهاية لها بين بعضهم البعض . 

وهكذا تشكلت معالم الحالة التي سادت معظم أنحاء الحاضرة 
الإسلامية فى القرون التالية» وهى حالة مائعة قوامها مجموعة من الحكومات 
السك تله معو يعقلمي]: على المكانة المعف :لاقي ار االكانة العف 
لأبيه. كان هؤلاء الأمراء فى العادة معينين من قبل الخليفة» بوصفه الضامن 
والكفيل لجميع الحكومات المحليّة: إلا أن ذلك لم يكن يمنع أن يأتي أمير 
مجاور فيفرض سلطانه على مناطق غيره إن تأتت له القوّة لفعل ذلك. لم 
تكن هذه الحكومات الكثيرة والمتغيّرة» التي سادت في معظم الأراضي 
المركزيّة للمسلمين» قائمة على مبدأ سياسيّ صلب وثابت» ولم تتمكن من 
تأسيس دول موحّدة ومتماسكة. بقيت بعض المقاطعات الكبرى مثل فارس 
موحّدة ومحكومة من قبل مركز بيروقراطي واحد؛ وهكذا ظل ثمّة حذ أدنى 
من الاستمراريّة السياسيّة. ولكنّ المسلمين» على الرغم من كل ذلكء». ظلوا 
يشعرون بأنهم مواطنون في الحاضرة الإسلامية ككل» ومن ثم فإنهم كانوا 
ينظرون إلى سلطة الأمراء» سواء أكانت تشمل مقاطعات بأكملها أم كانت 
محصورة فى مناطق أصغر من ذلكء. بأنها سلطات شخصيّة مؤقتة وعابرة 
تراك ستلطلة الخلا المحليين البارزين. 

في هذه الظروف,. كان الأثر الأكبر لنظام إقطاع الجند هو جعل الجند 
أكثر استقلاليّة عن الإدارات المدنيّة والشريعيّة. وهكذا ظهر انقسام مستمرٌ في 
قلب الحياة السياسيّة للمسلمين» استمرٌ في معظم أراضي المسلمين المهمّة 
حتى وقت قريب من نهاية القرن الخامس عشر: الانقسام بين الحكم 
العسكري للأمراء من جهة؛ الممسكين بزمام القوّة السياسيّة» وبين جميع 
مؤسسات الحياة المدنيّة» الاقتصادية والدينيّة والقانونيّة» من جهة أخرى. 
كانت نذر هذا الانقسام باديةًٌ في الانفصال الحاصل في الحياة العباسيّة 
الكلاسيكيّة بين العلماء ورجال البلاطء بأنظمتهم الاجتماعيّة المتخالفة 
بصورة جذريّة» والتي كانت لها تحقّقاتها الواقعيّة في كل جانب. كان مجتمع 
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البلاط قد حافظ على السلطة السياسيّة: عبر توفيقها مع قيم العلماء بتوسيع 
بعص المسائل ومطها بما يتلاءم معها. بهذا المعنى. فإن المودن الذي كان 
قائماً بين المثل الاجتماعيّة الوإسادم والواقع السياسي قد أخذ الآن شكلا 
ديلا وتحوّل إلى انقسام أكثر 1 وَلكن هذا الانقسام العسكري ‏ المدني 
في فى المراحل الوسيطة كان ظاهرة جديدة لها خصائصها المميزة. من عذة 


إن ما حدث في العديد من المناطق كان انقساماً بين قطاع معيّن في 
المجتمع. ذي أهمبّة قصوى بحكم امتلاكه للقوّة السياسيّة. وبين جميع 
مؤسسات المجتمع المتمدّن الأخرى. كان ذلك يعني في المقام الأوّل - في 
الإمبراطورية السلجوقيّة وفى غيريها من الحالات ‏ انقسامات عرقيّة وثقافيّة: 
نقد كان العسكرميه القرك خالا (أوه فق التحالة اليضابهة" ىغوي الماع نيا 
فق التوينا»؟ رو كافك «بلطاتهيم: قائية. رط حيط عق الشكاك العرتب أن الدريين 
أو الهنودء إلخ» الذين يستعملون العربيّة والفارسيّة كلغتين رئيستين للثقافة. 
على الرغم من أنْ الترك قد قبلوا بالفارسيّة (أو العربيّة) كلغة ثقافيّة حتّى في 
الأغراض الحكوميّة» إلا أنهم كانوا دوما بمعزل عنهما بوصفهم عسكريين 
مختصّين» يحتقرون كل الصاعدين الجدد إلى السلطة من السلالات الدنيا. 
أما الجانب الأخطر من الانقسام فقد تمثل في ا ببق القوة"التسكرية 
والمسؤولية المدنية. فلم يكن الجنود. بولاءاتهم العسكرية وتمردهم على 
السلطات المتتابعة» خاضعين للمساءلة» ذلك أنهم كانوا هم الحَكم في 
مسائل السلطة السياسيّة. ولكنّ مثل هذه السلطة كانت محصورة النطاق. 
فحتى في أزمنة الخلافة العلياء كان المفهوم السائد يرى أن الحاكم هو قائد 
عسكري بالأساس. وقد ساهم هذا المفهوم في تقليص نطاق المسؤوليّة 
الحكوميّة إلى الحدّ الأدنى لتكون مسؤولة عن الدفاع الخارجي وضمان الأمن 
الداخلى وإقامة العدالة. وقد باتت هذه الحدود المفروضة على أي دور 
للحكومة طبيعيّة أكثر الآن» إذ باتت المشروعيّة الوحيدة لها في نظر الشريعة 
هي حكم الضرورة. وبخلاف نظام البلاط في زمن خلافة بغداد العلياء لم 
تعد هذه السلطة السياسيّة تمتلك أي تقليد مدني آخر يمنحها الشرعيّة. ولما 
كان الترك أجانب ودخلاء مرتبطين بالأساس بما حقّقوه من ثروات الحرب». 
فإنهم لم يكونوا منخرطين في المؤسسات المحليّة» بل ولم يكونوا يفهمونها . 
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نتيجة لذلكء فإِنْ دورهم الأكيد كان في العادة في البلاط الذي يمثل 
التو نوو مر خوة فيدراك قود عن ا لاصتر ان بوالذواء تطلح نوها تمن 
المبادئ القادرة على التصدّي للنزوعات العسكريّة التي تنحو باتجاه التجزؤٌ 
والتشظي والسيولة. لقد كانت عظمة الحكم السلجوقي المؤقتة بدرجة ما 
0 التي انقضت» هذه المثل العى .ظلت تمل في 
حدة جميع الحاضرة الإسلامية» وفي الحكم الملكيّ المطلق القويّ. ولكنّ 
النظاء السلجوقي الحاكم. وجميع خلفائه في القرن الخامس عشرء لم 
يكونوا قادرين على تأسيس دولة كبيرة مستقرّة في المناطق المركزيّة للحاضرة 
الإنيلافية ا :فى الالال الخصجيت: والنهه الإبرانة ...ول تعب كباناة 
سياف كدر دواماً إلا في بعض المناطق النائية حين سمحت الظروف بذلك. 
شكلت مصر بطبيعة الحال دولة مركزيّة بحكم طبيعة النيل. أما في المناطق 
الأخرى» فقد تدخّل مبدآن جديدان. فمن جانب أوّلء كان معظم السكان 
في المناطق التي دخلها الإسلام حديثاً لا يزالون من أهل الذمّة» فوجد 
المسلمون أن ميق الضتوووئ أن يشكلوا سنا حاكما :قونا وكعواسىا: 
تالت إضنافة إلى العسكربية ٠»‏ نو التتخان بوفلاك. الآرافن والعلماء أما كن 
أزووطا:والوتذ» كما استرى فق بدا بآن فى المكن إقامة دولة موخنة فى 
قل الضسكى القركى على سبيل المتالهة الدولة العدمانثة ان اللويستور: 
وسيلكة كرالك ا[ نهنا لغوت اليكن]ى ,ولكن ».تن :فى المداطى القى وكات 
فى الإسلام عند وفع ليل ١‏ سعيع الميدا الثاني ,يتطرن اتشكيلانف درلة وان 
كالة عاتن ة: وهدة الهيذا الثاني هو الإصلاح الديني. وإذا أضيف إلى هذا 
اهيدا الروح المعنويّة [العصبيّة] المطلوبة عند مجموعة قبليّة ما. عندها يمكن 
لهذا الإصلاح أن يحظى بدعم عسكريّ في المدن» التي تطالب دوما بروح 
دينية لتحافظ على توازنها الداخلي ؛ وهو ما تم دعمه بدرجة كافية للتخفيف 
من الفجوة بين القطاعات المدنيّة والعسكريّة من السكان. ولمنح الحكم 
العسكري نوعاً من التماسك والرسوخ”"'. 


(9) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون». المقدّمة (وهي مقدّمة تاريخه العام). التي تعد من 
دون شك أفضل مقدمة كتبت عن الحضارة الإسلاماتيّة وتركر هلك اهمه الحتد ودور الروح المعنوية 
للجماعة تحت مبدأ «العصبيّة» فى التشكيلات السياسيّة. تضىء أفكار ابن خلدون بفعاليّة ‏ 


م١‎ 


الخلفاء المتأخرون وشرعنة حكم الأمراء 

حتّى قبل صعود السلاجقة» كان خلفاء بغداد قد باتوا أكثر جرأةً مع 
انحسار قوّة سادتهم البويهيين؛ وفي بعض الأحيان اتصلوا على نحو مباشر 

بعلماء أهل السئة والجماعة» وعن طريقهم [أي العلماءا بحكام الولايات 
55 ة (لا بصفتهم ملوكاً مطلقين» بل بصفتهم حماة للشريعة). وهكذا فقد 

تم القبول بسرعة بالسلاجقة» بوصفهم منافسين سنة للبويهيين من قبل الخليفة 
و التبلطلة بطق جعدرد: :عادر اننا تسانقا وفان 
التسوية ع ل 0 الإمبراطوريّة السلجوقية. عندما 
ظهر جليًا أن السلاجقة ليسوا سادة مثاليين» استمرٌ الخلفاء ء في استغلال 
الفرص التي وجدوها لبناء صلات مباشرة بالمجتمع الإسلامي». بوصفهم قادة 
إسلاميين لا بوصفهم ملوكاً. 


ساهم هذا الدور في تولّد نظرة جديدة إلى الخلافة بوصفها مؤسسة من 
مؤسسات الشريعة. منذ هذه اللحظة فصاعداً» لم يعد علماء الشريعة من أهل 
السئة والجماعة قانعين بحصر الشريعة في مجال محدّد وترك خَقٌّ منح 
الشرعية العامة فى بقية المجال السياسى مرهونة بتصرف الخلفاء. كانت 
الخلافة نفسها محل تساؤل» في عالم يحكمه الأمراء المتعسّفون» وكان على 
الخلافة أن تثبت صدق توجّهها إلى مبادئ الشريعة فى تلك الأزمة. وهنا بدأ 
العلماء بتطوير نظريّة السياسة الشرعيّة» التي كان يُتوتحى منها الشمول» بأن 
حوري واقلها الظر ا ) جميع حواتيالتنظم اسان والكالهى كان أزل 
المشتغلين بهذه النظريّة» وذلك قبل مجىء السلاجقة» هو الماوردي (ت. 
»© وهو شافع المذهب؛ وقد أغاة التفكير في عمليات الخلافة 
وآلياتها في ضوء التجربة العباسيّة (وحاول قدر الإمكان أن يحافظ على 


- الحالة السياسيّة للعالم الإسلامي في المراحل الوسيطة» وهي المرحلة التي يعرفها ابن خلدون أفضل 
المعرفة (توفي .)١505‏ لم يكن ابن ن خلدون قادراً على تقدير ما هو الدور الذي يُمكن أن تؤديه القوى 
السياسيّة المدنيّة في ظروف أفضل» »أو الدور الذي قامت به فعلا في الأزمنة الإسلاميّة المبكرة 
وَالهدا خرة: ل ل ل ا 
الفرنسيّة أقلّ منوءاً وتضليلاً من الإنكليزيّة» التي شوّهت معاني ابن خلدون في جميع المواضع .التي 
يحضر فيها تفكيره ه الفلسفي والمنهجي . ل رن ا ار الل ال 
التقاليد الفكريّة» في الكتاب الرابع . 
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مضامين المواقف التي اتخذها الفقهاء المبكرون» الذين كان عليه في العادة 
أن يقتبس منهم ويستشهد بهم على نحو شديد العموميّة» بحكم قلّة آرائهم 
الصريحة بهذا الخصوص»). كان الماوردي مهتمًا على وجه الخصوص 
بصياغة الشروط التي يصمٌ بموجبها تفويض سلطة الخلافة للمرؤوسين 
أسفلهم. وحاول أن يضفي شرعيّة قانونيّة منظمة على مثل هذا التفويض» 
وهو أمرٌ كان يبدو ضروريّاً فيما يبدو. تلا الماوردي مجموعة من العلماء من 
المذاهب الأخرى (ولم يكن أي منهم من الشيعة» الذين لم يُقبلوا على مثل 
هذا النوع من الدراسات). فتح هذا التفكير الطريق بين العلماء للنظر إلى 
الخليفة بعيداً عن مفهوم المَائد الب ول تسخضناء كما كانت الحال في 
المدينة المنورة الأولى» ولكنّ ذلك كان يعني بوضوح تطوير نظريّة تبتعد عن 
النموذج المثالي . 

لم تتحوّل نظريّة الماوردي المأمولة إلى واقع عملي» ولكن تم استعمال 
مبدأ تفويض السلطة من قبل الخلفاء لتبرير النظام السياسي الجديد الذي 
ظهر. كان ذلك يعني القبول بازدواجيّة السلطة ‏ أو بانقسامها ‏ بين الخليفة 
من جهة والأمراء والسلاطين من جهة أخرى. وببعض التطوير على هذا 
الموقف في مواجهة الحكام المستقلين» أصبح الخليفة هو وحده المعنيٌ 
بشؤّول - جميع المسلمين. 

كان الخليفة يُعتبر بالمقام الأوّل المستودع النهائي للشرعيّة القانونيّة 
الإسلامية. وكان على كل حاكم محلّي مستقل أن يحمل وثيقة رسميّة من 
الخليفة تؤكّد مشروعيّة حكمه في منطقته. وكان حكام أهل السنّة والجماعة 
عادة ما ينقشون اسم الخليفة على العملات النقدية - كشعار للسيادة - ويحظون 
بتنصيب رسمي من قبله. بطبيعة الحال» كان الحكام السلاجقة هم أوّل من 
خسوا في نهاية المطاف». اج عدا الحم البلجرتن الحردرق» 
وبعد أن وجد الحكام المسلمون المؤقتون الكثر أنفسهم في موقع مستقل عن 
أيه قوّة علياء ٠‏ عملوا في ظل هذه الوقائع على أن يتقلدوا السلطة من الخلفاء 
باشنزة. لتيحة لدللك ا ل ل ا 
منصبه هو من يعترف» نيابة عن مجتمع المسلمين بالعموم. بالسيّد الفعلي من 

بين الحكام المحليين المتنافسين . 0 
الصراعات المحليّة فكان ببساطة» يصادق على نتائج هذه الصراعات . 
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إضافة إلى ذلك؛» توقع الكثير من المسلمين أن يتولى الخليفة زمام 
القيادة في كل المسائل الأخرفئ التي تهمٌ الأمّة الإسلامية ككل» ورأى كثير 

من المسلمين أن دوره يجب أن يشمل المؤسسات الدينية ؛ وإن كان بعضهم 
قد رأى بأن مهامّه تتجاوز ذلك النطاق بكثير؛ فعلية أن يحشيد: الغعلماء 
لمواجهة أهل البدع والضلاللات المخربين مغلا وعليه أن يقِدّم الدعم 
المعنويّ على الأقل لكل من يدافع عن ثغور دار الإسلام ارلكن احس لكين 
يدافع عن الجبهات التي تقع ضمن نطاق أي من الحكام. فتلك مسائل تتعلق 
بالمصالح المحلية). ولكنْ الخليفة فشل في الاضطلاع بدور القيادة في هذه 
المسائل في معظم الحالات؛ فقد كان من الصعب عليه أن يتحرّك بفعاليّة 
بحكم ضعف منصبه من الناحية العمليّة. بعد أن خسرت الدولة السلجوقيّة 
فوّتها الساحقة. ظهر الخليفة كحاكم لدولة محليّة في العراق» وربما تكون 
مصالحه واهتماماته المباشرة قد شغلته عن استعمال سلطته الواسعة كما 
كانت الحال في السابق (وهكذا نجد بأن الخليفة الناصر لم يقدَّم مساعدة 
تذكر لصلاح الدين في معاركه ضَدٌ الصليبيين). ولكنّ حضور الخليفة سمح 
بوجود معيار مركزي يُمكن لضمير المسلمين السياسي أن يتوجّه إليه . 


كان الحكم العملي ‏ بخلاف تصوّر مجموع الأمّة عن الشرعيّة النهائيّة ‏ 
متوطا تالكامل بالأمزاء والبناقطيع» الاين بحي أن يلوا احدرانا كافيا 
المباشر ليحافظوا على سيطرتهم ونفوذهم في مناطقهم. نظريّا. كان على 
السلطان أيضاً أن يمثّل جزءاً من شمولية الإسلام وكليته؛ فقد اعتبر السلاجقة 
الأوائل أنفسهم نظريًاً المصدر الوحيد للحكم العملي لأهل السنّة والجماعة. 
وتحوّلت لفظة «سلطان» معهم إلى لفظة مرتبطة بالسلطة السارية على جميع 
محدودا بالخوتويين المكة شرق والفاطمييق الشيعة غريا):. وهكداء فإنأئ 
أمير يطالب بحكم واسع أو يحكم بلادا ممتدّة كان يُطلق على نفسه لقب 
«سلطان». 1 


5 تكن السلطنة بأكبر معانيها إِلَّا شأناً شخصياً وعابراً؛ فالأمير المحلي 
أو أمير المقاطعة كان هو الشخصيّة ذات الأهمية في معدم المناطق. في ظَلَ 
«السلاجقة العظام)» الأوائتل» كان القائد العسكري» الأميره يحظى بدرجة 


1 


كبيرة من الاستقلال. ومع نهاية الدولة السلجوقيّة الموحدة». بعد عام 
5 » أصبح هؤلاء الأمراء أكثر استقلاليّة (كما رأينا) في الأراضي المحلية 
والمدن التي يتولّونها ويحكمونها. في الواقع» فإِنْ قادة الحاميات العسكرية 
لم يكونوا يدينون بالولاء لأحدء باستئناء الخليفة» إلا إذا تمكن أحد أقرانهم 
من بناء إمبراطوريّة قادرة على إخضاع بقيّة الأمراء له 


كان حكم الأمراء ‏ حيّى لو امتدٌ ليشمل قوميّة بأكملها ‏ شأناً محليّاً من 
وجهة نظر الحاضرة الإسلامية ككل. وكانت الحدود بين أراضين الاميير 
راق مقف صر امدق :ا لأ مر توما لها سداق اللننا ها ضع لجيه دن لتمييرانت 
الاجتماعيّة الأساسيّة. فقد كان الاعتراف محصوراً بمجتمع واحد يرأسه 
الخليفة بوصفه هو السائد. على الرغم من الانقسامات السريعة والكثيرة بين 
ممالك الأمراء المتنافسين. ومن ثمٌ» فلم تحظ تشكيلات الدول المختلفة. 
التي حظي بعضها بحضور قوي ومستمر (مثل الغزنويين)» بولاء حصري 
يجعلها تتجاوز النموذج المثالي لوحدة دار الإسلام. فأياً كان موطن ادام 
الأصلي. فإنه كان يحظى بالمكانة ذاتها في عموم دار 0 على ساون 
موقعه الذي تقرره الشريعة. التي ظلّت سائدة بغض مى النظر عن تنويعة 
اللماظائف الساف ةو السبكرة المحاكةه :هااا عنمل «السدورة لمعم ةبير 
الدول الكثيرة أمراً غير ذي أهميّة . 


أصبح هذا النظام السياسي» بالشكل الذي تطوّر عليه في التجربة 
السلجوفية. 0 المعيار السائد» بشكل أو بآخر. في المجتمع المسلم في كل 
مكان : تقزيباً فى المراخل الوسيظة , حر ار ظهرت الخطوط 
العريضة لهذا النظام . ومنذ ذلك الوقت فصاعداً. لم يعد التدخل السياسي 
يؤدي إلا دوراً ضئيلاً نسبيّاً في الازدهار الثقافي في الحياة المستقلّة للمراكز 
المحليّة» المرتبطة ببعضها لا على أساس ارتباط الأمراء» بل على أساس 
روابط العلماء وشيوخ التصوّف . دخلت هذه الثقافة في ذلك الوقفت مرحلة 
الإزهار. وقد مثلت هذه الأشكال السياسية لفناها دولياً فاعلاً في مجتمع بلغ 
نطاق نموّه مساحة شاسعة أوسع من أن يتمٌ الحفاظ عليها كلها ضمن وحدة 
سياسية عضوية من النوع المعتاد. ومع ذلكء فإِن الموقف المتزعزع لأيّ 
عكر بردو دروا ماي لالت السناضشية :نما 00 سيب 


/6 


آنذاك» وهو الضعف الذي أدّى إلى دمار اجتماعيّ متكرّر على نطاق واسع 
فى معارك جامحة. 


الثورة الإسماعيلية 


لم يكن الجميع مستعدين للقبول بحكم الأمراء الآأتراك بوصفهم 1 
ارو ات بر كادف الحمّة؛ فقد تمسكت العديد من فرق الشيعة 
والخوارج , بخياراتها البديلة. ولكنّ ثورة واحدة قد تمكنت من هرّ أسس 
النظام. في محاولة للإطاحة بالسلطة السلجوقيّة بأكملها. كانت هذه الثورة 
هي ثورة النزارية. المتعية إلى الشيعة الإسماعيليّة» والذين عرفوا في ا 
الحملات الصليبية ب «نظام الحشاشين». حاول هؤلاء أن يُقدَّموا إصلاحا 
دينياً في مواجهة النمط الذي يمثله العلماء والآمراء على السواء. وقد زودهم 
تراث الإسماعيليّة الهرمي بنموذج سياسي بديل» وهو ما لم يمتلكه أهل السئة 
والجماعة مع سقوط دولة الخلافة. 


في /التمترانن «اكعيرة نين سكم بمتكغاه وتنيل: اكيوان |الإميواطورة: 
السلجوقيّة» بدأ هؤلاء الإسماعيليين بتنسيق جهودهم للاستيلاء على مقاليد 
السلطة في إيران. في عام .٠١4٠‏ سيطروا على قلعة آلموت الجبليّة» في 
جبال الديلم» شمال مدينة قزوين» التي أصبحت لاحقاأ معقلهم الرئيس» كما 
سيطروا على عذة مدن فى قهستانء المنطقة الجبليّة الواقعة فى جنوب 
خراساة ...سد فوت ملكدا و اتطلق: القزا وي فى "قررة #املة ف كر إعدراء 
إيران والعراق» ولاحقاً في سوريا أيضاً. لم تكن هذه الثورة قائمة (مثل 
الثورة الفاطميّة أو العباسيّة) على جيش كبير يهدف إلى الإطاحة بالحكومة 
المركزيّة» بل كانت قائمة في تناغم مع طبيعة نظام الحكم القائم على وجود 
أمراء عدّة» على الاستيلاء التدريجي على الحصون وعلى تصفية الأمراء 
الأفراد (أو العلماء ذوي التوجّه السياسي) عتدن :اغثيال كل فتن يكبت انه 
يشكل خطراً على الحركة. بحكم الطبيعة التآمريّة للحركة الإسماعيليّة 
بخلاياها السريّة» كانت الحركة قادرة على استغلال أي فرصة محليّة تظهر 
لإقامة معقل إسماعيلي فيها . كان هدف تلك الجهود المتراكمة هو تهيئة 
المجتمع لمجيء ء الإمام الفاطمي الموعودء المهدي. ليملا الأرض عدلاً بعك 
أاملكت جور . 
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فى البداية» كان هناك فيما يبدو شعورٌ متزايد بالعداء للحكم التركي . 
وهكا رحد الاسناعيلتون اتضارا لينية خاصضةبين الشيينة: دن بعص 
المناطق الريفيّة» وفي معظم المدن الصغيرة» بل ومن بين بعض أصحاب 
الرتب العسكريّة الدنيا في الجيوش. وتعاظمت حماستهم بع الركتم 
وسرعان ما وجد الإسماعيليون الثوار فرصتهم للتحرر ل حكومية 
مصريّة عليهم: فقد قام ابن الوزير بدر الدين الجمالي وا هرم 
الوزارة بوضع الابن الأصغر [وهو المستعلي] ‏ والأسهل قيادا للخليفة 
الفاطيي 'المستتطير بعلن عيذة القلانةسشيعدا بذلفه الوارف الشرص ؛ 
نزار. أصرّ الإسماعيليَون في مناطق نفوذ السلاجقة على أحقّية نزار بالإمامة. 
وبعد وفاته أصرّوا على حقّ نسله بهاء وإن لم يحددوا من هو وارث ذلك 
الحق. :وهكذ| امحقلوا بوصفهم «نزارية». ولكنهم كانوا بالفعل وقبل ذلك 
حركة مستقلة» يترأسها داعي أصفهانء ولها مذهبها الإسماعيلي الخاص» 
في جدليّة لم يكن يُمكن إنكارها ومخالفتها في ذلك العصر: سلطة الإمام 
التي لا بديل عنها وسلطة الحركة التي تجسّدها. (وسنركز على مذهبهم 
بتفصيل أكبر في درفن انقااقنا الشوال اب :وشكدا كان ابتقلالهم الرسمن 
تكريساً للروح الثوريّة للحركة””''. 


)9١(‏ لعل أوّل من درس النزارية من العلماء الغربيين ين المحدثين بجديّة هو سلفستر دي ساسي 
وهامر برجشتال» وكلاهما ممن عارض الثورة في أوروبا في أيّامه وجادل ضذها [أي الثورة الفرنسيّة 
وما تزامن معها ولحقها من ثورات في أوروبا والمستعمرات]» ومن ثم فإنهماء وتصورة متعمدة قل 
صدقا كل الاتهامات التي وَججهت ضدٌ قادة النزارية ليجعلوا منهم مثالاً لظ ورا للحركات الثورية ؛ 
فقد صورا هذه الحركة بأسرها على أنها نوع من التلاعب بمجموعة من الحمقى من قبل مجموعة من 
الأشرار الفائقين والحاقدين . ولا تزال مثل هذه التصوّرات سارية عند من يروث بأن جميع المعارضين» 
أو على الأقل جميع المعارضين الشرقيين» هم نتاج مزيج من النفاق والسذاجة. للاطلاع على مثال 
لذلك لدى أحد أبرز الأساتذة» انظر المراجعة التالية حول نظام الحشاشين : 
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حيث تغدو الأخطاء في التفاصيل؛ مثل العديد من الافتراضات غير المبرهن عليها حول أفعال 
حسن الصباح ومطامعه؛ أهون وأقلَّ أهميّة من الأخطاء المتعلّقة بالتوجّه الذهني» الذي يُمكن أن 
يتجاهل النزاع بين نزار والمستعلي ليعتبره مجرد نزاع «شرقي» عاديّ حول خلافة العرش» في تجاهل 
لمدى لاعاديّته على السلالات الفاطميّة والنزارية. مع الأسف. فإن مثل هذه الافتراضات لا تزال 
تحظى بانتشار كبيرء وَإِن كان "ذلك بصورة متحمفة اانا . 


/ا/ 


في ظل المزاج السياسي اللامركزي لذلك العصر ‏ حيث خسرت 
البيروقراطيّة الجر بطري على الم مرضات ‏ الطاء ” كان 
الإسماعيليّون قادرين على تحقيق أفضليّة مؤقّتة عبر مناصرة الأمراء فى 
صراعهم ضدّ الأمراء الأخروزء ون كن الا الجعالفون بعي يدر كون 
اذ جه الحركة اكب يمن أن تكونا مبسوعات ماكر قن دين سملن لوا 
موقفها الديني الخاص؛ وبالكاد كان أحد يرى بأن الدولة السلجوقيّة بأسرها 
على المحك. في بعض الأحيان» كان الإسماعيليون يحظون ببعض القلاع 
هذ اعبط تغليها 4« بوصتهم امفوظتين من قبل بعض الآمر اه السلاجقةه من 
دون أن يُظهروا قطيعتهم الصريحة عنهمء كما لو أنّهم أمراء عاديّون مثل 
الاخجرية: 

كانت أهم هذه القلاع هي القلعة الواقعة بالقرب من أصفهانء العاصمة 
السلجوقيّة الرئيسة. سيطر الداعى الإسماعيلى فى أصفهان على هذه القلعةء 
وريّما كان هو صاحب السيادة على جميع الدعاة الإسماعيليين الثائرين. وقد 
أعلن بأنه مسلم» وأن الإسماعيليين يتّبعون الشريعة» ومن ثم فقد طالب 
بالاعتراف به كأمير سلجوقي له إقطاعيّته الخاصّة» ايه يدفع للسلطان 
حصّة من الضرائب التي يتحصّل عليها في منطقته وأن يرسل قوّاته لدعم 
السلطان إذا طلب ذلك. كان السلطان انذاك هو محمد [بن ملكشاه] السنى 
المتحمّس؛ وعلى الرغم من ذلك كان هناك من يُؤيّد مثل هذا الاتفاق في 
معسكره. ولكنّ تعنّت علماء السئّة هو ما أدّى إلى رفض هذه الاتفاقيّة؛ فقد 
أعلنوا حينها أن الإسماعيليّة خارجون عن ملة الإسلام لما يولونه من اعتبار 
للباطن» أي للمعنى الخفيٌ للقران والحديث ولقانون الشريعة نفسهء وهو ما 
يجعل قبولهم بالقانون الخارجي للشريعة أمراً فلعينيا أو غير ذي معنى 
(وبالطبع. ؛ فإِنْ الطاء بع السرّي التآمري لحركتهم ادجم عند ابر 
للسلطان أمراً ع أصلاً). وهكذا حاجج علماء السئّة أن الإسماعيلية لا 
يجب أن يحظوا بإقطاعيّة خاصّة بهم» بل يجب قتالهم بوصفهم مرتدين. وقد 
انتصر هذا الموقف فى نهاية الأمر. قاتلت الحامية الإسماعيليّة بشراسة حتى 
اخ يزمق»: :ولكدهنا كه على يد القوات السلجوقيّة التي احتشدت عند 
عاصمتها .)١١١(‏ 
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الباعن: لم يكن الكتيرون يعبؤول بالدولة السلجوقية. ولكنْ القيمة السياسية 
المهمة عندهم كانت وحدة المسلمين. مع طي صفحة الثورة. انقلب معظم 
خطوة فخطوة» كان على كل مدينة أن تختار الوقوف إما مع الامال الجديدة 
التي حملها 00 ا ضذهاء كا أن 0 عن ونيم 
انعا رز بمو مر م موقف مؤيد أو 208 وغوه 3 
إلى انقسام عميق في المجتمع . وقد تعاظمت حذة هذا الانقسام نفسيّاً بحكم 
جطيوو الخلانا الاسواعرقة لمر تق التي لم يكن اعفاوها يعتردن هد 
بعضويتهم فيهاء كنوع من التكتيك المنسجم مع محاولة الزعيم الإسماعيلي 
السيطرة على الحصون بصفته أميرا سلجوقيًا َ كنوع من التقية السياسيّة] : 
وهكذا لم يكن أحدٌ قادراً على معرفة من يقف في صف منء على الرغم من 
أَنْ التمايز بين الصفوف قد غدا مسألة ذات أهميّة بالغة. 


من المرجح أنْ استعمال الإسماعيليين لتكتيك الاغتيالات أمرٌ مقرّر 
الاعتماد على تنظيم بيروقراطي. كانت الاغتيالات أمراً مستخدماً وشائعا 
بعض الشىء ؛ ولكن الإسماعيليين جعلوا منها سياسة صريحة ومطردة. بل 
إِنْهم كانوا يدسّون رجالهم في جيوش الأعداء تمهيداً لتنفيذ الاغتيالات. 
كانت الاغتيالات موبجّهة ضدٌ الأعداء البارزين الذي يُمكن لهم أن يُلحقوا 
ضرراً كبيراً بهم (أو ضدّ الخونة لقضيّتهم)» وكانوا يرون أن الاغتيالات 
يمكن أن توفر سفك دماء البسطاء. اللسن يمجدونهم ويعتبرونهم انالك 
باسم العدالة التي رأى الإسماعيليّون أنهم يمثلونهاء إذ إن تصفية رجل 
واحد قل تع عن معركة دموية. تحوّلت الاغتيالاات الإسماعيلية إلى قضية 
دراماتيكية وعامة بدرجة كبيرة» وكان الشبان المتحمسون منهم مستعدين 
للتضحية بانفسهم بسعادة في سبيل ليام بهذه العيام (ولم يكن ذلك 
بالععرو تعيو ‏ استعمال اعفن المندى كما تقول لأسطووة: اعد ين 
ولكن. في مجتمع يعتمد الجميع فيه على رجل واحد للحفاظ على 
الاستقرار» كانت اللاعتيالاات نينا ل مثيرة للرعب لدف الجميع . نشر أعداء 
الإسماعيليّة العديد من القصص المروعة عنهمء فقالوا دان هدف 


14 


الإسماعيلية الحقيقي هو تدمير الإسلام نمسه وجلب الدمار إلى بلاد 
المسلمينء انتقاماً لفتح المسلمين القديم لبلاد إيران. وقد لقيت هذه 
القصص صدّى واسعا وصذقها كثيرون. كان الردٌ الموجه ضد هذه 
الاغتيالاات هي حملة من المذابح في المدن التي يشتبه في انتماء أهلها إلى 
الإسماعيليّة (وقد ينبني ذلك على اتهام شخصيّ من أعداء المدينة). في 
أصفهان» ألقي المتهمون في موقد مشتعل وهم أحياء فى وسط المدينة. 

بدورهاء جرت هذه المذابح حملة من الاغتيالاات التي استهدفت مدبيريها. 
وهو ما أدّى إلى حملة جديدة من المذابح. في هذه الدائرة المفرغة» خسر 
الإسماعيليون الدعم الشعبيّ الذي كانوا يعتمدون عليه. 


قاد محمد [بن ملكشاه] حمتلة كبيرة على معاقل الإسماعيليّة» واستعاد 
الكثير منها إلى حوزة الدولة السلجوقيّة. بقيت بعض المعاقل قائمةً فى 
سلسلة جبال ألبز المحاذية لجنوب بحر قزوين» وأخيراً في سلسلة جبال 
زاغروس. في هاتين المنطقتين» نجح الإسماعيليّون في توحيد أهدافهم مع 
أهداف السكان المحليين فى قضيّة المطالبة بالاستقلال عن التدخل 
الخارجي: في وناطن :راتما نابو ينها ذه خا كانه العوافيفة ين علا 
المقاطعتين في يد الإسماعيليبن في السنوات التالية» تمكن إسماعيليو سورياء 
الذيرن خاولوا فى البداية إقامد قز الهو فى المدن#يتقاملة فى عليه من 
السيطرة على بعض الحصون في الجبال الواقعة شمائي لبنان. على الرغم من 
تباعد هذه المناطق وتموضعها في مناطق صغيرة يصعب الدفاع عنها.ء وعلى 
الرغم من أنّها كانت معرّضة باستمرار لهجمات عسكريّة من الأمراء المعادين 
لهاء إلا أنها لم تسع إلى تكيفات وتوافقات مستقلة مع الحاضرة الإسلامية 
لأهل السنّة والجماعة؛ بل شكّلت دولة موحّدة» تميّزت طوال قرن ونصف 
بالتضامن الداخلي وبالاستقرار» كما اتسمت بروح محليّة مستقلة» وبقيت 
هذه المناطق موالية للدعاة في الديلمان» المتمركزين في الموتة على الرغم 
من التقلبات الكثيرة [لأخناء أعلن داعي الكبليان نفسة إمانا ) بخلااف 
جيش المرتزقة التابع للفاطميين في مصرء الذي مهّد لاضمحلال دولتهم 
(وبخلاف الجيوش التركيّة المحيطة بهم)» كانت قوّة هذه الدولة الإسماعيلية 
النزاريّة قائمة على ميليشيات عسكريّة محليّة تمكنت من تأسيس الذولة 
وحافظت على قوّتها حتى نهاية دولتها . 
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زبها فكوت السبحة السناستة الرميية لغورة الامجاعيانيق بغيدا غن 
دولتهم المستقلّة (ذات الروح والطابع المختلف عن معظم دول الحاضرة 
الإسلامية) - هي تراجع شعبيّة المعارضة الشيعيّة بالعموم؛ وتحوّل ولاء 
الرجال الأكثر اعتدالاً» حيّى من بين الشيعة الاثني عشريّة؛ إلى الأمراء وإلى 
مجتمع أهل السنّة والجماعة الذي حافظ عليه الأمراء. ولكنّ الثورة 
الإسماعيليّة قد خلفت نتائج وتداعيات كبيرة على مستوى الفكر وعلى مستوى 
المخيال أيضاً؛ فقد أسهم مذهبهم في تشكّل التوليفة الفكريّة التي أسسها 
أحد عظماء أهل السئة والجماعة», الغزالي» الذي ساعد المذهب السني على 
الدخول في عصر جديد. أما على مستوى المخيال» فقد حفزت هذه الحركة 
ظهورَ العديد من الأساطير التي تصوّر الرجال المخلصين المتحررين من قيود 
المجتمع التقليديّة» بل والمتحرّرين حتّى من الحذر الشخصي: إذ تروي 
الأساطير قصص رجال يجتمعون في الليل في انغماس منتشٍ بالجنس» وفي 
اليوم التاليى يكون واحدهم مستعدّاً لإلقاء نفسه من فوق البرج بأمرٍ من سيّده 
الغامض العارف بكل الخبايا. أسهم الإسماعيليّون أنفسهم بالتأكل يتضيت 
من هذه القصص التي انتشرت بين القمنة انعا #خغير أن ا لروانة لطاع : 
تصورهم بالأساس م شجعاناً ذوي كبرياء وكرم وعزيمة لا تنثني تعرضوا 
للظلم في هذا العالم وأصرّوا على التمسّك بحريّتهه”'''. 


: إن المرجع الرئيس حول الإسماعيلية التزاريّة هو‎ )1١( 
ك1 :71:20( برأقمظ ع[ زه عأوعلا ا 16 :1:15رىكهددى4 11 /[0 207467 7/16 ,مقع 1100 .5 .0 أأقط3142:5‎ 
رعنجع 12آ عط[1' :د«ماناه8/1) لكلا«ه!!ا ع نهاك[ 6[ اكودتومعه‎ 1955(. 


ويُمكن تصحيح بعض التفاصيل في الفصل الذي كتبه هودجسون حول الدولة الإسماعيلية : 

]70 ,17471 [0 بز15107لظ عع10 0071 776 ,.6»0 ,ع1لا80 :12 ”,512 15223111 عط 1“ ,مموع2100 .5 .0 اأقطذ د ك3 
.كل10<ء2 أمع:407[ 0:14 ولازاه 5 716 3 

إن أشهر القصص الأسطورية حول نشأة الإسماعيلية (وهي ذات إهاب سني) في الغرب الحديث 
هن ذلك القضة الى كي عن ثلانة من زيلا «الثراتيه [تخير إلى تنه مبدافة سن الضباح :و عمد 
الخيام ونظام الملك] والتي رواها فيتزجيرالد في تقديمه لرباعيات الخيام. أما القصّة المناهضة 
للإس ماعيلية الأكثر شهرة فهي قصّة الحديقة الفردوسية المليئة بالفاكهة الحلوة والغانيات الجميلاات التي 
كان الشبان الواقعون تحت تأثير المخدّر يُوْخَذون إليها.ء حيث كان يُقَال لهم بأنهم سيعودون إلى هذا 
الفردوس إن ماتوا وهم يقاتلون في سبيل أسيادهم . 
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النظام الاجتماعي: المصالح التجارية 
والقوة العسكرية والحرية الفردية 


مع نظام الحكم السلجوقي» كانت الانطلاقة الفعليّة للمراحل الوسيطة 
في التاريخ الإسلامي؛ فمع سيادة نظام الإقطاع العسكري واستقلال الامراء 
بحامياتهم العسكريّة في المدن الكبرى في قلب الحاضرة الإسلامية» انتهى 
عصر الإمبراطوريّة ذات الحكم المطلق. يُمكن القول بأنْ مجتمع المراحل 
الوسيطة» بخاصّة فى الأراضى المركزيّة الممتدّة من النيل إلى جيحون» يُمثل 
المبعن" الافؤماى أتفل: تفيل لمعن الذي كر سناء 401ا0ع بدني ذلك 
الوقت» كان معظم السككان قد أصبحوا مسلمين» وظل هذا الولاء الديني هو 
المحدّد والمُعرّف للنظام الاجتماعي ككل. عند هذه النقطة» علينا أن نمعن 
النظر في السمات الثابتة لهذا النظام الاجتماعي» بالصورة التي تشكل عليها 
في ظل الإسلام؛ وهي السمات التي تفترضها ضمنا الثقافة العليا السريعة 
التغيّر. 

إن كقر كن هده السماكه الفافة والمسعد تكن الها الاععياف ا 
الإعاانا :ميات لحيس الشافرة | لاج كم وج هاف كرويداك النضاة 
اليوميّة للطبقات الأقل حظا - الثقافة الشعبيّة ‏ في الحاضرة الإسلامية قد لا 
تختلف في مقدار تنوّعها عن نظيراتها في المجتمعات المختلفة ذات الأساس 
الزراعاتي. إذا نظرنا إلى حياة الثقافة الشعبيّة بتفاصيلها ‏ عالم المطبخ. 
اسالبية تطنية البيوات» الأرياء.والملاسي» تقنيات الزراعة:والكرنت .وأقوات 
النقلن :أو أسالبي تريية "الأطفال أو ستى المهرجاتات الشعيئة جد يان 
تدرف كبيراً» حتّى ضمن المنطقة الواقعة بين النيل وجيحونء وهو تنوّع 


+ 


لا يمكن تلخيصه. إلاء ربماء عبر عزوه إلى ظروف المناخ العامّة وإلى 
ظروف الفقرء اللذين فرضا بينهما درجة من الاطراد والتنبّؤيّة في المنطقة 
القاحلة الوسطى . بالمقابل» إذا نظرنا إلى الافتراضات العامّة للحياة المدينّة 
الزراعاتيّة بالعموم» فإننا سنرى بأنْ معظم السمات الأساسيّة الموجودة في 
الحاضرة الإسلامية موجودة كذلك في معظم المجتمعات المماثلة لها. 
ولكن» إذا كان اهتمامنا منحصراً بمستوى حياة الثقافة هذا فقطء. فعندها لن 
نجد إلا قليلاآ مما يُميّزْ الحضارة «الإسلاماتيّة» عن الأنماط الزراعاتيّة التي 
سادت بين النيل وجيحون على امتداد 0 أو حتّى بينها وبين الأنماط 
ذاك الأساس الزراغاتى الفي اتتشرت عل امتداد المحمور الأفوق.. 
اوراس 

على الرغم رخ ذلك كانت المشكلاخه المشتر 5د في المجتمعات ذات 
الأساس الزراعاتى قد أخذت شكلها الخاصٌ فى الحاضرة الإسلامية فى 
المرات , الوسيظة» :وهو ما ساعد فى فتكي الحفنار» الاسلافائنة ف عد 
ذاتها. دائماً ما كانت الثقافة العليا تتشكّل وتُصاغ من عناصر الثقافات 
الشعبيّة المحليّة» بخاصّة تلك الثقافات الشعبيّة الحاضرة فى الأراضى 
المركزيّة للإسلام القديم. في الوقت نفسه ظل للثقافة العليا في كل فكان 
وصل إليه الإسلام» وعلى نحو خاص في الأراضي المركزيّة» تأثيرٌ مستمرٌ 
في تشكيل ثقافة الحياة اليوميّة. غير أن آراء قانون الشريعة» ومذاهب علم 
الكلام» بل وأعراف الشعر والرسم» قد تعرّضت لتغييرات حاسمة في 
تصوّراتها عندما انتقلت من الطبقات التي نشأت في رحمها إلى الطبقات 
الأقل اقتداراً لا . وفي بعض الأحيان» كانت الأشكال الجديدة ا 5 
جديد في الثقافة العليا. إذاّ فلكي ندرس الحضارة» سواء في صيرورة 
تشكلها أو في نتائجهاء علينا أن نناقش عدّة جوانب من الحياة اليوميّة 
للثقافة» حتى لو لم يكن بالإمكان (مع الأسف) أن نناقشها على نحو شامل . 


)١(‏ إِنَّ عمل كارلتون كونء القافلة: قصّة الشرق الأوسط [وهو مترجم أيضاً إلى العربيةاء عمل 
سطحي فى بعض جوانبه ولكنّه يظلّ عملاً لا غنى عنه في استقصاء الثقافة الشعبيّة في تلك المنطقة. 
انظر: 37 . 
,/321م0012) 220 غ801 نإررء1] :011 لآ بجع11) اعمط 1110416 ع[ زه بر35107 1116 :0676071 ,هوه .5 هماع 1ه 
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سيكون علينا أن نقصر حديثنا هنا على السمات التي ساهمت في تشكيل 
الجزء المُميّر والأكثر دواماً من النظام الاجتماعي الإسلاماتي في المراحل 
الوسيطة. وعلئ أن أشير هنا إلى الفقر في الدراسات الوافية والجيّدة التي تم 
إنجازها في المواضيع التي سنناقشها في هذا الفصل؛ ومن ثم فإنّ جميع 
استنتاجاتي في هذا الفصل مؤقتة» بل وفي بعض الأحيان تخمينيّة . 


حرية المسلم والبنية المفتوحة لنظامه الاجتماعي 
مع تزايد معدّلات التحضر والكوزموبوليتانيّة في المجتمع الزراعاتي 
المديني» لم يعد الفرد قادراً على الاعتماد بنفس اليقينيّة على مكانته أو 
سلطته المتوارثة لتوجّه مسار حياته واختياراته؛ إذ يبدو بأنه بات على الفرد. 
بمصالحه واهتماماته الخاصّة» أن يواجه مجتمعاً مفتوح الاحتمالات لم يعد 
يُحدّد مسبقاً ما هو مشروع أو غير مشروع للفردء فبات عليه أن يشقّ طريقه 
بنفسه اعتماداً على نباهته وفطنته إذا ما أراد أن يضمن نجاحه فى مسيرته 
الخاضّة. في العصر الزراعي» لم يكن الوصول إلى هذه الظروف الاجتماعيّة 
ممكناً ؛ جزئيًاً لأنَ الأعراف المحليّة كانت تمتلك قدراً كبيراً من القوّة على 
الرغم من اختلاط الشعوبء» وجزئيّاً لأنّ كلّ مجتمع من المجتمعات الإقليميّة 
الكبرق قد«ظون متدوعة تتتشابهةرهن: التوؤسساتك القابلة للعياةك:و الجهددة 
فنالا وال تحنم جعاتير:المشروف .وتر فا 1 وكقافط والباي تعن ري 
من الاطراد في أدوار الأفراد حتّى حين يغادرون أوطانهم. في الهندء كان 
0 الطبقات هو حجر الأساس لهذه البنية» وقد تطوّر هذا النظام على نحو 
أكثر تفصيلاً وإحكاماً عندما أصبح المجتمع الهندي أكثر انخراطاً في الروابط 
التجارية والثقافية فى نصف الكرة الأرضية. فى أوروبا الغربية. بمكة قول 
الشيء نفسه عن نظام الطبقات الإقطاعي . ْ 


أما في المنطقة القاحلة الوسطى كما سنرىء فإنْ الضغوط 
الكوزموبوليتانيّة التي أدّت إلى انحلال الشرعية المحليّة كانت قويّة على نحو 
غير عادي. وربما لهذا الاعتبار» كانت هذه المؤسسات القابلة للتبادل في تلك 
المنطقة أقلّ إحكاماً على مستوى بنيتها من غيرها . كانت هذه المؤسسات عالية 
المرونة» بالنسية إلى الأزمنة الزراعيّة؛ ولكنها كانت تنزع أقيا: أكثر هما نجد 
في الهند أو في الغرب. إلى ترك البشر في حالة أقلَ يقينيّة تجاه مكانتهم 


ان 


ووضعهمء أي إلى تركهم في مواجهة المجتمع وجها لوجه ‏ مثلما وضعهم 
اللديق الى ختوابدوة الله يا لوجه - قع العليل من دون الوسطاء الذين يفصلون 

فيرخ الفرة والمجتمع إلى الحد 0 لا شك أن غفليّة الفرد لإاتصنزمممج لا 
تقارن بدرجة ُفليته في المجتمع الحديث ؛ ولب عي لبقا رمم 
المجتمعات الأخرى ذات الأساس الزراعاتي . ولكن ثتة مسائل مُثيرة للتأمّل 
عند مقارنة هذه الجوانب من الحاضرة الإسلامية ما قبل الحديثة مع ما يقابلها 
في مجتمع العالم الحديث. على أيّ حالء يُمكن قراءة هذه السمات المُميّرة 
للنظام الاجتماعي الإسلاماتي, بخاصّة فى المراحل الوسيطة» بمصطلحات 
فل الانشعانوم] فسن للبفية الاجتماعتة بو اليك اند الاجتماعي» وانعدام اليقين 
الفردي في المجتمع الإسلاماتي. فك تند مشكلة كبتم لمكن الحقاط على 
مستوى التعقيد الاجتماعي في مستوى أعلى من الحدّ الأدنى الزراعاتي مشكلة 
تتعلّق بنقص الموارد في المنطقة القاحلة للوهلة الأولى» خاضة يعن أن كيت 
القاعدة الزراعية عن التوسع؛ ولكنٌ المشكلة في الواقع قد تضاعفت بأثر البنية 
المنفتحة للنظام الاجتماعي . 


سيكون تركيزنا منصبّاً على وجه الخصوص على الجانب السياسي من 
المشكلةء ذلك أنْ هذا الجانب كان هو الجانب الأكثر تأثيراً. في الحيّز 
السياسي» كانت البنية الهشّة والمفتوحة تعني بالأساس ضعف قوّة المركزء 
وبالتالى قندية الموميات المتققفة الى ستلرم وسوة السلظة المركرة 
عادةً. وفي مواجهة الصعوبات الناجمة عن محاولة إضفاء الشرعيّة على أيّ 
حياة سياسيّة مركبة ومعقّدة كهذه. ظهرت براعة المؤسسات الإسلاماتيّة 
وشموليّة أدواتها بأجلى صورها. 


لفند أدّى 'تقلضن السلطة السياسيّة المركزية إلى واحدة من أبرز سات 
المراحل الإسلاميّة الوسيطة بالعموم حين نقارنها مع الأزمنة والمناطق 
الأخرى في العصر الزراعي: إنّها العسكرة. لم يتجل ذلك عبر عسكرة 
المجتمع بالعموم» بل عبر عسكرة السلطة الحكومية قد يكون من المخاطرة 
هنا أن نفرط في التبسيط حين نضع مخطّطاً للكيفيّة التي من خلالها أدّت 
بعض جوانب النزعة الكوزموبوليتانيّة في المنطقة القاحلة الوسطى إلى بنية 
أكثر لفاس من الأشكال الاجتماعيّة. والتي آلت في النهاية إلى العسكرة. 
فى الوقت نفسهء فإنّ مخططاً كهذا سيساعدنا في تحديد الموضوع والثيمة 
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الرئيسة التى يدور هذا الفصل بأكمله حولها. يُمكن أن يتلخص ذلك كله في 
0 نظام الأعيان والأمراء وفعالئتة'فى السلظة الاجتماعيّد: 'فقد كانت 
السلطة مقسّمة بين الأعيان ‏ أي طبقة النبلاء على اختلافها في المدن 
والقرئ د وبية ا قادة الحاميات العسكريّة المحليّة» من دون كثير 
تدخل من المنظومات السياسيّة الكبرى 


يُمكننا أن نقارن باختصار بين نظام الأعيان والأمراء عند المسلمين 
والأنظمة المقابلة له بين الصينيين والهندوس والغربيين. فقد كان النظام 
الصيني آنذاك يعمل من خلال عناصر مثل: الالتزام بمبدأ «لي2*' وسيادة 
طبقات النبلاء المدنية على الفلاحين» وهذا هو ما تمثل قاعدة بنية السلطة ؛ 
ثم تأتى عناصر مثل مكانة الرتب البيروقراطيّة؛ ونظام الامتحانات المفتوح؛ 
وفي قلب السلطة يأتي الحكم الملكيّ المطلق؛ وجميع هذه العناصر مترابطة 
فيما بينها. أما النظام الهندي في ذلك الوقت فقد كان يعتمد في عمله على : 
توا عن النذا رقن ”5*7 ود نف قاغدة بننةة اليتلطة تاتى العستوو لات التحدةة لكل 
طق الغرانات نظام البعا وان وين الوزكان1***1 + وجالي البالشياتن 
القرويّة؛ وفي قلب بنية السلطة تأتي البنية الهرميّة للراجاوات. أما النظام في 
الغرب فقد كان يعمل من خلال: أنظمة الإقطاع والعضوية الكنسيّة وقوانين 
العقود والمراسيم الحكوميّة؛ وفي قاعدة السلطة يأتي الفلاحون المستعبدون 
في العزبات الإقطاعية؛ ثم البلديات والهيئات؛ والوصول إلى المناصب من 
خلال حقّ الابن البكر أو من خلال التصويت الجماعي؛ ونظام عائلاات 
الفرسان؛ وفي المركز تأتي رتب الإقطاعيين. في المقابل» كان نظام الأعيان 
والأمراء يعمل من خلال العناصر التالية: قانون الشريعة؛ في قاعدة السلطة 


(*) مبداً «لي2 ة في الكونفوشية يعني القانون الطبيعي» ؛ أو العقل المنظم لقوى الكون والمجتمع . 
فهو بشكله المتأخر الأكثر تجريداً العمل الكامن وراء مختلف مظاهر الطبيعة؛ ولكنٌ جذوره الأولى 
ومفاعيله كانت تمتدّ إلى كامل النظام الاجتماعي» فهو يشمل أداء الطقوس ومراعاة آداب المجتمع وكل 
أشكال السلوك القويم (المترجم). 

(**) وهي الواجب المنوط بالفرد بحسب طبقته الاجتماعيّة ليتوافق مع نظام الكون والطبيعة 
والمجتمع». وهي كذلك كلمة واسعة المعاني تشمل أداء الطقوس وخدمة الآلهة وأداء الواجبات 
الاجتماعية ومراعاة حقوق الملكية ونظام الطبقات (المترجم). 

(*#*#) وهو نظام اقتصادي تراتبي يقوم على مجموعة من الواجبات التي تؤدّيها الطبقات الدنيا 
للطبقات العليا لتنال في مقابلها حصّتها من الحبوب (المترجم). 
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يأتي الفلاحون الأحرار ضمن نظام الإقطاع العسكري؛ رعاية الأعيان 
للمدن؛ الوصول إلى المناصب من خلال التعيين أو من خلال المنافسة؛ 
نظام الرقيق؛ وفى مركز السلطة يقوم بلاط الأمراء؛ يع هذه العناصر 
تستلزم بعضها البعض وتدعم بعضها البعض . (لاحقا سأقوم بمقارنة أكثر 
توسّعاً بين الحاضرة الإسلامية والغرب). 


يمكننا أن نلخص التطوّرات التاريخيّة فى الحاضرة الإسلامية على النحو 
التالي (وسأحاول أن أظهر صلاحيّة هذا المخطّط الأوّلي في ما تبقّى من 
الفصل): جاء الإسلام فكسر السلطة الزراعيّة الراسخة بين النيل وجيحون؛ 
أي إنه كسر سطوة طبقة السادة الزراعيين التى كانت تعبّر عن نفسها فى 
الملكيّة الساسانيّة (بقدر ما كانت هذه الملكيّة تعبّر عن المصالح الزراعيّة أكثر 
من تعبيرها عن أيّ مصالح أخرى). لبعض الوقت. سيطرت مصالح الطبقة 
العربيّة» التي تقوم, بالأساس على طبقة تجاريّة» على دولة الخلافة الجديدة؛ 
ولكن عترعان نا ايد بناء الملكيّة بحيث عادت المصالح الزراعيّة إلى 
الصدارة. ولكن في اللا قن العمل م اعاذة روقاء انيت ] سناع 4 ا عدت 
صياغة الافتراضات الأساسيّة للشرعيّة الاجتماعية في صيغ عربية وإسلامية. 
وتمّ تشجيع الحركة الاجتماعيّة» بدرجة ماء على حساب الأنماط 
الأرستقراطيّة القديمة. لاحقاء تم دمج التوقعات المساواتيّة لهذه الحركة 
الاجتماعيّة في قانون الشريعة, الذي حافظ على استقلاليّته في تلك 
الإمبراطوريّة الزراعيّة؛ لم تتمكن الإمبراطوريّة من تحقيق سيطرة بيروقراطيّة 
كاملة عن التجار وعلى الجمعيات المختلفة على سبيل الا وكانت 


وأكثر 0-0 اعلن أسسدى أكثر تعافةةة» تسد مدرو ها من 0 


أمكن ليذه التعيعة أن:تتحقق جرئياً سيت الموفم المركزي للمناطق 
المسلمين فى خريطة المعمور الأفرو ‏ أوراسي». وبسبب توسّعها المستمر. 
هكذا ااذادت أهميّة التجارة في العديد من الأمكنة والمناطق. وأصبحت 
ذات تأثير حاسم في مصير جميع المناطق؛ ولكنّ آثار ذلك كانت تعتمد على 
مدى انخراظ كل منطقة ومشاركتها في هذه التجارة وعلى التوازن الداخلي 
بين القوى الاجتماعيّة في تلك المناطق . 


1 


تراجعت حظوظ الطبقات الزراعيّة ذات الامتيازات فى المنطقة القاحلة 
تضاؤل الحيازات المركزية. وسبب المنافسة مع الرعاة). فى الوقفت نفسه » 
كانت الطبقات التجاريّة (سواء أكانت منخرطة في التجارة البعيدة أم مقتصرة 
على التجارة المحليّة) تزداد قوّة» على الأقل لبعض الوقت» بسبب تصاعد 
معدّلات التجارة البعيدة فى المعمورة بصورة حادّة آنذاك. بناء على ذلك» لم 
تعد العائلات المرتبطة بالأراضي الزراعيّة (بخلاف معظم المناطق الزراعيّة) 
قادرةَ على فرض هيمنتها على المدن. ولكنّ التجار لم يكونوا قادرين» في 
حقيقة أن المنطقة كانت مقتويحة للحبوقن المععيدة على الاراضى 
الزراعيّة» فى ذلك الزمن الزراعي» على تأسيس نظام سياسي» ولو محلي. 
يخضع لسيطرتهم. وكانت النتيجة صراعاً مسدود الأفق بين القوى الزراعيّة 
والتجارية. 


إذاء ففي المراحل الإسلاميّة الوسيطة» لم يكن السادة الزراعيّون ولا 
البرجوازيون قادرين على التحرك باستقلالية. وباستثناء بعض رجال التجارة 
5 المناطق الصحراويّة أو على السواحل البعيدة (وهي مناطق لم تكن قادرة 
على إرساء الأنماط الثقافيّة للعالم الإسلامي ككل» بل كانت تتبع ركب بقيّة 
الحاضرة الإسلامية)» كانت المدن فى الغالب عاجزة عن فرض سيطرتها 
على الأراضي المحيطة بها. 550 أشكال: القؤئ الزواعية من عد 
سلطتها في مناطق مفتوحة بين النيل وجيحون بصورة كاملة» بحيث لم تستطع 
الأوليغارشيّة الحضريّة الناشئة تحدّيها. كان منظور أعيان المدن يتجه إلى ما 
يُمكن ضمانه والحفاظ عليه على أساس العقود والترتيبات الشخصيّة. التى 
تضمنها الشريعة الصالحة في كلّ مكان. ولكنّ طبقة السادة الزراعيين» في 
الغالب الأعم من المناطق» كانت قد أجبرت على الانتقال للسكن فى 
المدنء حتّى وإن حافظت على هويّة اجتماعيّة قويّة مرتبطة بالأراضي. ولم 
يكن لهذه الطبقة أن تنجو من التوافق مع التوقعات الحضريّة التي لا تستطيع 
السيطرة عليها. 


عندما اندمجت المدن والأرياف تحت ظل السلطة نفسهاء بات من 
الصعب ابتكار مشروعيّة فاعلة للمؤسسات المشتركة التي إما أن تحافظ على 
عائلات أصحاب الأراضي في موقع السلطة على الأرضء» وإما أن تدعم 


1 


المدن التجاريّة في سعيها للحفاظ على استقلاليّة محليّة. كانت مثل هذه 
الأذكال مرضي التورعية كما تعلو ووت: _سجاقة نظام الشريعة والسوابق الإداريّة 
- بحاجة إلى ألا تفترض شكلاً من التنظيم الكلّي القوي ولا شكلاً من 
التنظيم المحلي الضيق: :ولخد هذا الأفق المسدود (مع تبدّد طاقة الدفع 
الأولى لسلطة الخلافة) قد أدّى إلى عسكرة الحكومات. 


ا ور 4 1 اكيم و ار ود 
تلحنا : الإقطاعيّة: الت الأراضى تخرج عن يد الغاكاات الهرمية 
السادة» الذين كانت قاعدة قوّتهم هي الأرضء والذين كانوا بالدرجة 7 
يؤلفون طبقة الجند بحكم مسؤوايتهم كسادة زراعيين . كانت الأراضي تورّع 
مرة تلو مرة على الجند الذين حصلوا على الأراضى بسبب ذلك. والذين 
امتلكوا هذه الأراضى فقط فى الوقت الذي كانوا فيه أفضل الجنود المحليين 
المتوفرين (بالطبع» حاول بعض هؤلاء الجنود أن يؤسسوا عائلات مستمرّة 
مرتبطة بالأرض» ولك هذه العملية لم ندم إلا 0 لعَدة أخبال): في أثناء 
ذلك؛ لم تتمككن المدن من مقاومة العسكرة. فمن دون وجود حكم ذاتي 
بلدي» تأكّدت النزعات الكوزموبوليتانيّة في المدن. داخليّاً. كانت المدن 
متشظية اجتماعياً؛ ولكن بعض العناصر في المدن كانت تزداد ارتباطا 
بالعناصر العهقابلة 'ليا”فى المندن الأخرىق»«وباتته تعقية على المعابير 
المشتركة لحياة المدن فى الحاضرة الإسلامية. لقد أدّى هذا الشدّ من جهتين 
متعارضتين نحو التعدّدية الداخليّة والتضامن الخارجىء إلى تقويض إمكانية 
تطوّر أي قوّة مدنيّة محليّة؛ وبخاصّة مع السعي المضرٌ للاعتماد على 
الميليشيات في المدن لدعم سياسات الأعيان المحليين. وهكذا فقد بات 
أصحاب الأراضي العسكريون مستعدّين للاستيلاء على السلطة العليا في حياة 
المدن بنفس السهولة التى نفذوا بها إلى حياة الأراضي . 


ولكنّ هؤلاء الرجال العسكريين لم يكونوا قادرين على الحفاظ على بنية 
حكوميّة معقّدة أو مركزيّة. وكان أفضل ما يمكن للبنى الاجتماعيّة المحلية أن 
تفعله هو الحدّ من الآثار المدمّرة لحكمهم. 


غير أنَّ نوعيّة الحياة الإسلاميّة لم تكن محدّدة بالوضعيّة السياسيّة 


١١٠١و‎ 


والعسكرةٌ المباشرة فقظ . فالوجه التقابل للسلطة السياسيّة الضعيفة يمكن أن 
يكون ‏ إذا تدخّلت المؤسسات الاجتماعيّة الأخرى للحفاظ على درجة 
معقولة من النظام ‏ مدخلاً إلى الحريّات الفرديّة. لقد شبجَّعت بعض الظروف 
الاجتماعية في المنطقة القاحلة الوسطى هذا النوع من الحرية. ثم تدفهمتك 

غير المؤسجات الن ظهرت إبان ذلك. وحين يظهر هذا النزوع وينموء فإنه 
مات كن اتات املك البوات لطر 0 ثم يستفيد من ضعفها ليرسخ 
نفسه أكثر وأكثر. . في الحاضرة الإسلامية بالمراحل الوسيطة» اتسع نطاق 
هذه الحرية الفرديّة في العديد من الحالاات اتساعاً 0 فق للمعايير 
الزراعاتيّة. أدّت هذه الحريّة النسبيّة للأفراد التي ترفض إخضاع مصيرها 
للمؤسسات الاحتماعية العليا أو لجعاير الهيكئات والجمعيات إلا تلك 
المفروضة من قبل قانون الشريعة» إلى بعض الإنجازات العظيمة» ولكنها في 
الآن نفسه فرضت قيوداً على ما يُمكن إنجازه في المسائل التي تتطلب درجة 
من التعاون والشراكة الدائمة. 


لأاشك فى"أن. هذا العين بالحرية الفزدية غنة الكسلمين العادرين. قد 
أسهم في تقوية ما نطلق عليه نظام الأعيان والأمراء. كان هذا النظام قادراً 
على حمل الثقافة الإيرانيّة الساميّة بصورتها الإسلاماتيّة فى أرجاء نصف 
الكرة الأرفكةة اتيجمورة ولك هذا العقلاء كان فرضة "دوب للعتلنات 
العسكريّة المتكرّرة» ونادراً ما سمح هذا النظام بنموّ الصناعة بجوار الحياة 
التجاريّة المفرطة فى نشاطها. وسيكون هذا الضعف هو نقطة انطلاقنا لدراسة 
المزاخل المدا شر .اذاه قالافيكا لاه الى تراه كر عير مو العصيور 
فيد ف ردوعفة كبر ة جمقتقسى الاك لات الى وابعيها القصدر اناق فقي 
الحلول التي قدمها لها). بعد قرنين من اريم رح ا بو ددا 
على نظام الأعيان والأمراء في المناطق المركزيّة» وهو مفهوم السلالة 
الراعية» والذي أدَى في النهاية (مع تطوّر تقنيات استعمال البارود) إلى 
صعود أشكال جديدة من الحكم المطلق. يحت اعد شكين نظام الأعان 
والأمراء في ظلّه عندما كانت العملية برمتها على وشك التعرض لقطيعةٍ في 


اطرادها بفعل التحوّلات المصيريّة فى الغرب”'' . 
( لا يزال العديد من الكتّاب يستعملون أسلوب الأمثلة السيّى» بحيث يُفسّرون سمات الثقافة ‏ 
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عند عنم المقطة. لاعت أن اكير إلى معشى المجخاا ير فالتكير قال 
نتائح عسكرة الحكم في المراحل الوسيطة يُمكن أن يُؤدَي إلى جملة من 
التصوّرات الخاطئة. . إذ كثيراً ما يُسلّم بأنّ ضعف المركزيّة في السلطة 
السياسية وضعف التعقيد في المؤسسات يعني الفشل الاجتماعي. فَالمَوَة 
السياسيّة الهائلة التي تولّدت في ظلّ نظام الأعيان والأمراء تناقض مثل هذه 
النظرة» هذا بمعزل عن الإنجازات الثقافيّة المذهلة لتلك المراحل. ولكن 
علينا أن نحدّد بدقة أين كَمَنَ هذا النقص في التعقيد بالضبط . يُمكننا أن نقول 
بأنَ نظام الأعيان والأمراء في المجتمع الإسلاماتي كان يُمثّل حالة خاضّة من 
الحياة ذات الأساس الزراعاتي: وهي حالة تظهر فيها بعض النزوعات 
بوضوح ملحوظ بسبب غياب القيود السياسيّة. ولكن لا بد أن خذكن هنا 
أبن أتحدّث عن نظام الأعيان وَالأمراء كنموذج مثالى. يقترب منه الواقع 
ويبتعد؛ فكلما ظهر شكل سياسي كبير جديد» كان يتراكب على هذا 0 
ويشبط طريقة عمله الذانية . 


ْ يمكن أن نحدّد المراحل الوسيطة بأنها المدّة الزمنيّة التي لم تسد فيها 
أي إمبراطوريّة بيروقراطيّة بصورة ثابتة في الجزء ء الأعظم من الحاضرة 
الإسلامية: اىنافى الفدرة ة الواقعة بين عصر الخلافة العليا وعصر 
الإمبراطوريات العظمى التي ظهرت في القرن البينادس عشر. في تلك 
المرحلة؛. كانت الحياة السياسيّة الإسلاماتيّة تنحو من عدة جوانب نحو 
تشكيلات سياسيّة تتوافر فقط على الحدّ الأدنى من التعقيد» وتتوافق مع 
لدان وجوه المسكيم الزراعات + أ إذيا كانت تقر إلى أى تطؤرات 
عليا في الحكم البيروقراطي وإلى أي مكافئ منظم بديل عنها. بالمقابل» 
تقلصت الاستثمارات الكبرى» بخاصّة الاستثمارات الصناعية المتخصصة. 
في مثل هذه الظروف السياسيّة» كان مطلوباً من موارد المؤسسات المحليّة 


- الإسلاماتيّة من خلال بضع حالات مستقلة» وأعتقد بأنّه من المفيد هنا أن نتذكرء بعد هذا المخطط 
المختصر الذي وضعناه لهذه العمليّة المعقّدة» الخلاصة التي اعترف بها العلماء الجادّون دوماً: وهي 
أن معظم التطوّرات التاريخيّة الكبرى تنتج من تزامن العديد من الظروف» بحيث يكون لكلّ واحدة من 
هذه الظروف تأثير مختلف على السياقات الأخرى . لقد أوضح غونار ميردل هذه النقطة بشكل جيّد جداً 

حين تحدّث عن مبدأ «التراكم؟. انظر ذلك مثلا في : 
1777 411ل :112 **,1011121011ن0 04 عأمتعصءط عط ده 81016 أدعنع 541500010 هة :3 عالتلوعمممق"' 
.1065-0 .مم ,(1944 ,وتعطامع8 220 ععم 112 :علعه لا بسعل8) 
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وموارد المؤسسات ذات النطاق الأوسع. أن تكوة: أكل سنياس وبوآان تودي 
ونا اجتماعيًاً كين بحيث عرك ريا محل المؤسسات السباميية الصريحة. 
بهذه الطريقة» أصبحت القرّة الكامنة للأعيان والأمراء المحليين ذات أهمية 


ولكنء حيّى عندما كان نظام الأعيان والأمراء يعمل من دون عوائق 
كبيرة» لم يكن الحدّ السياسي الأدنى يتحقّق إلا من نواح معيّنة؛ فمن ناحية 
الجوانب التى تعتمد بالضرورة على السلطة المركزيّة» كانت الحياة السياسية 
وا لاعياطةة اواقئلة بصيو اليا قن تتعولة النية الميتويدة وو ظهور تحاط 
مركزيّة قويّة» وقد تعوق هذه السلطة عن تقديم ما تريد تقديمه؛ ولكن البنية 
الأساسيّة هناك كانت متشابهة. إذاء فلم يكن ضعف السلطة السياسية 
المركزيّة يُنتج دوماً ضعفاً في التعقيد الاجتماعي كما يفترض الأساس 
الاقتصادي النظري للمجتمع الزراعاتي. حتى فيما يتعلق بالسلطة المركزية. 
لم يتم الوصول إلى الحدّ الأدنى فعلاء على الأقل ليس لمدّة طويلة. ولكن» 
ضمن هذه المحدّدات» كان الحدٌ الأدنى يبدو دوما إمكانيّة قريبة ووشيكة بعد 
انهيار دولة الخلافة العليا. ومع الاقتراب من هذا الحدّ الأدنى» فإِنَ التبسيط 
العام للعلاقات الاقتصادية ظل هو الاستثناء» بقدر ما كان يتم تعويضه من 
خلال ترتيبات بديلة. 


عادةَ ما يُنظر إلى المراحل الوسيطة على أنها مراحل تدهور القوّة 


نظر المرء إلى الحضارة الإسلاماتيّة على أنها تحقّق للنزوعات ما قبل 
الإسلاميّة للمجتمعات الإيرانيّة ‏ الساميّة» فإِنْ الصورة ستتغيّر في نظره. 
بغضٌ النظر عمًا إذا كانت القيود على الموارد الاقتصاديّة قد تأككدت إبان 
تلك المراحل. قبل الإسلام» كانت التقاليد النبويّة التوحيديّة» ما بين النيل 
وجيحون. تدفع باتجاه المساواة الكوزموبوليتانية في مواجهة الروح 
الأرستقراطيّة الزراعيّة. وبالفعل» كانت القوة الدافعة للتطوّر الثقافى تشقّ 
طريقها عبر المجتمعات الدينيّة التى هيمنت على التجمّعات السكانية 
الحضرية. بل وعلى بلاط الملوك ومعايد الكهنة ذات النظام الهرمي ؛ وكانت 
الثقافة الإيرانيّة ‏ الساميّة المنظمة على نحو جماعيئ ملموسة على نطاق واسع 
في المناطق الهندية ‏ البحر أبيض متوسّطيّة . ومع مزيّة توحيد هذه النزوعات 
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في مجتمع ديني شامل وواحدء باتت هذه البواعث الثقافيّة ملموسةً فى 
المجديع الإشلاناتي الواشع فى المرال الوسيظة و ومتدترة على امعداد 
نصف الكرة الأرضيّة المعمور. من منظور طويل الأمدء يُمكن للمرء أن يعتبر 
بأن دولة الخلافة كانت فترة فاصلة من الانقطاع. ووسيلة للانتقال من 
الملكيّات الأرستقراطيّة الزراعيّة في الأزمنة الساسانيّة إلى نظام اجتماعي 
حصري وتمركري في أن معاء والذي ظهر في المنطقة نتيجة للقوى التي 
ظلت فاعلةً لآلاف السنوات في نصف الكرة الأرضية المعمور. كان هذا 
النظام الاجتماعي متجانساً مع الروح الإبداعيّة المُميّرَة للمجتمع الإيراني - 
السامي. وامتساغها مع إيقاع توسعه. من منظور هذا التطوّر الثقافي طويل 
الأمذه لق قيناو المراحل الإسلاميّة الوسيطة انقطاعاً للمسار التاريخيّ» بل 
كويها لد 


أ. البيئة الاقليميّة 
في هذا الفصل سيكون علينا أن نصف الأنماط الاجتماعية التى ظهرت 
عندها تم الاقئزات من اللحد السيائني الأدنن ترسيم خكايات: آلف ليلة :وليلة 
صورة شاملة لذلك النظام الاجتماعي» بخاصة على مستوى الحياة الحضرية 
والتشخضتة: “لا شيكنفن أن التشكيلات السياسية الشركرية الميختلفة» الت 
فيورك فن 'الأمر اجا الوسيظتع :قن علض كل اتسدرل هنم التؤزعات زمار 
دفعها باتجاهات مختلفة. ولكن» مع الاقتراب من الحدّ السياسي الأدنى. 
وبدء الاعتماد على الموارد المحليّة» لم يعد من السهل عكس العمليّة. لقد 
عبّرت الأنماط التي ظهرت وتطوّرت آنذاك عن وضعيّة بيئيّة دائمة. ولم تكن 
جهود الحكومات تنجح بفعاليّة في تعديل الأنماط المحليّة إلا بقدر ما 
تستجيب لهذه الوضعيّة وتأخذ احتياجاتها ومتطلباتها بعين الاعتبار. 


النزعة الكوزموبوليتانيّة فى المنطقة القاحلة الوسطى وفى منطقتها 
المركزيّة 

لقد تأسّست التقاليد الثقافيّة الإيرانيّة - الساميّة على العيش في منطقة 
بعينهاء وهى منطقة الهلال الخصيب والمرتفعات الإيرانيّة : أي المنطقة التي 
تتورّع فى الخرائط السياسيّة اليوم بين سوريا والعراق وإيران وأفغانستان. 
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وحبّى بعد التوسّع الكبير للإسلام في المرحلة التالية لانهيار دولة الخلافة. 
ظلّت هذه المنطقة هى صاحبة التأثير الأكبر على تطوّر الحضارة الإسلاماتيّة 
فكزى بوتيكن العظر إلى عله" التمطفة على اليا فيه الأراعي الداحدة 
للإسلام ومنطقته المركزية . 


إذا قمنا باستقصاء أهمّ الشخصيات التي مارست نفوذاً وتأثيراً كبيراً على 
تطوّر الثقافة الإسلاماتيّة بالمجمل (وليس على نطاق محلي محدود)»؛ فسنجد 
بأنْ معظمها تنحدر من الهلال الخصيب والمرتفعات الإيرانيّة ومن حوض 
نهري سيحون وجيحون؛ ولن نجد إلا قلّة تنحدر من الجزيرة العربيّة» بعد 
الأجيال الأولى من حياة الإسلام». وعدداً أقل من مصر؛ كما سنجد نسبة 
ضئيلة تنحدر من الأناضول والبلقان» ونسبة أقل من الهند؛ وربما لن نعثر 
على أحدٍ من هذه الشخصيات فى السهوب الشماليّة أو السواحل الجنوبيّة 
المقونة على السطط انا التععانك الا لاسن المخرويس اء تعطيها لك 
انتقل قرفا ولكن عدد هذه الشخصيات سيزداد لو نظرنا إلى تأثير الشخصية 
فن المغرت: وحدة دون أخذ التطوّزات الإسلاماتثة كلها يعي الاعقتان. ول 
عون العبيك محطلفة الو رن إلى المؤسنائع و امتكال النظيو المحلة. 
فتحج فى.غنن عق اسرد تلك الأشكال" التى: تغوة فى أضيولها إلى العراقة 
كمدارس الفقه والنحو والعروض. أما ضمن المؤسسات وأشكال التنظيم 
التي تعود إلى خراسان» فسنجد المدارس والطرق الصوفيّة» كما أن خراسان 
كانت هي من شهد قبول علم الكلام كجزء لا يتجزأ من الإسلام؛ وربما 
يجب أن نضيف إلى هذه الممارسات الرافعة الاجتماعيّة التى قامت على 
أكتانها: الأفير اطور تان العيانيثة والبتحونة :اللعان اقيقد تقو هما بوزنا ريفتها 
خارج حدودهما. 


غلينا' أن قور نهنا :الى أن البجرع الأكدر فين المقطقة كان إدرانيا قن مدي 
صبغته الإثنيّة (وهى مسألة ستبدو أكثر وضوحاً وتأكيداً إذا ما ضممنا حوض 
نهري سيحون وجيحون إلى المرتفعات الإيرانيّة). فمنطقة الهلال الخصيب 
كانت وحدها هى المنطقة التى تسود فيها السامية. درج كثير من العلماء على 
نقاش ما إذا كان ازدهار الثقافة الإسلاماتيّة عائداً إلى العبقريّة «الفارسيّة») (أو 
حتّى «الآريّة))؛ كما لو أنْ معظم المسلمين العاديين كانوا ساميين وتخْلوا 
عن القيادة الثقافيّة لصالح الأقليّة الفارسيّة. ولكن هذا التصوّر الخاطئ سيبدو 
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حتميا ولا مناص منه إذا ما انطلق المرءء في قرارة عقله من تضور «الشرق 
الأوسط» الحديث الذي تكون افارس» فيه بلدا وسط كثرةٍ من البلدان 
العربية. ولكن كما هي الحال دوف + فإِنَ على الدارس الجاد أن يتعلم كيف 
يعيل بناء خياله من خلال المادّة التاريخيّة. ليختار بوعي وفصد مقولاات 
وتقسيمات أكثر معقوليّة؛ حينها سيدرك أن معظم المدن الرئيسة من النيل إلى 
جيحون كانت تتحدّث بأحد الألسن الفارسيّة (حيث كانت الفارسيّة بالتأكيد 


هي العنصر الفعنيك 0 : 


في البداية» كانت أنماط حياة الطبقات الأقل تثقيفاً ‏ أي التقاليد 
الشعبيّة للمنطقة ‏ هي المصدر المباشر للتقاليد العليا العالمة للثقافة الإيرانيّة ‏ 
السافئة + البق كان مق الضعتي 'تمدرها: عن تلك التفالية الشعنة :ولك 
تدريجياً باتت التقاليد المديئيّة العالمة ومؤسساتها أكثر تعقيداً واستقلالاً عن 
حياة المقرى والأرياف. . في سياق الحوار داخل التقليد. يقوم التعقيد الداخلي 
بإزاحة الكثير من التقاليد يه عن أشكالها الأصلية الأولى. علاوة على 
ذلك. مع توسع المنطقة المدينية في المعمورة. باتت تقاليد الثقافة العليا 
تنتقل وتسافر من نقاط تشكلهاء وذلك مع تزايق خطوظ: التأثر نين المتاطق. 


لفك فيدر بيتك العديد من العناصر من أصول بعيلة». بخاصّة من السواحل 
الشماليّة للبحر الأبيض المتوسّط». بحيث اندمجت فى التقاليد العليا؛ إضافة 


الن دذلك» انتشرت هذه التقاليد بين شعوب تنتمى إلى ظروف مختلفة. 


زفرة إن المماهاة» غير المختبرة. بين بين المناطق المركزية للعالم الإسلامي والأراضي العربية 
مستمرّةٌ على الرغم من كل التجارب التي تنفيها وتدحضها ندل إن تويل كولهون يقبا + في تاريخه 

الممتاز لقانون الشريعة: 
/1[21761511 لطع ؟ناط 15ل نطع قلاط م1ل80) 2 زؤلإء511197 1513101 ,سمط 1127012 /0 نر«0]كة 4 ,ده115ه0) .ل اعمل< 
.([1964] رووععط 


يُشير (في ص190١1)‏ إلى أنْ العرب قد استطاعوا بحكم «مزاجهم الفطري» التعامل مع الإسلام 
بوصفه «١طريقةٌ‏ في العيش» والحياة والقانون» في حين أن الإسلام قد ظل بالنسبة إلى غيرهم "ديناً»؛ 
ورفضوا بالتالي معظم ما جاء في الشريعة . ولكنّ كولسون (بغضٌ النظر عن سذاجته بخصوص الأعراق 
وقصوره في فهم ما يُشكل «الدين») بارغ في مجاله؛ فالأمثلة «غير العربيّة» التي استشهد بها بوصفها 
انحرافاً عن الشريعة تنحدر من الأراضي البعيدة عن المنطقة المركزيّة (أي إِنْ الأمر لا يقتصر على 
ال ا ل 
البدويّة» وأن الكثير من البدو في العصر الحديث لا يزالون بعيدين غاية البعد عن مراعاة الشريعة؟ في 
ل و رك جو وو وين . إننا 
بحاجة إلى جهدٍ واع ومتواصل لإزالة هذه الصور النمطيّة العرقيّة والمضلّلة من عقليّتنا 
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هذه الشعوب فى إضافة المزيد من التطويرات على هذه التقاليد. إذاء فلم 
تعد الثقافة العليا الإيرانية الساميّة محدّدة أو معرّفة بشكل مباشر من خلال 
أنماط الحياة الزراعيّة فى الهلال الخصيب والمرتفعات الإيرانية . 


على الرغم من ذلك كلّهء ظلّت أراضي الهلال الخصيب والمرتفعات 
الإيرانيّة هى المراكز الأكثر إنتاجاً لتطوّرات الثقافة العليا حتّى في الأزمنة 
العامة" المتا شرق بوميتحد ملل النداية بأن معظي الوعال الاورين في التقلية 
الإسلاماتى قد ولدوا أو عاشوا هناك. وقد استمرت هذه المنطقة 
امتسوضة بوصفها « أراضي الإسلام القديم»)» في كونها ذات أهميّة 
معياريّة لبقيّة الحاضرة الإسلامية» مهما توسعت حدودها على امتداد نصف 
الكرة الأرضيّة المأهول. لقد أظهرت هذه المنطقة حيويّة ثقافيّة خاصّة في كل 
التطوّرات اللاحقة التى طرأت على أشكال الثقافة الإسلاماتيّة» وهو ما يبرّر 
المكانة الخاصّة التي حظيت بها هذه المنطقة وحافظت عليها. 


يعود الدور المركزي والمستمرٌ لهذه الأراضي جزئيّاً إلى موقعها 
الجغرافى المميّز فى المنطقة المركزيّة التى يُمكن أن نطلق عليها «المنطقة 
الفائحلة الوسكلن ان والمنطقة ةا لاسا ا على طول البرّ الأفرو - أوراسي 
من سواحل الأطلسي جنوب المتوسّط إلى السهوب والصحاري الواقعة 
شمالق الصين» تشكل بعرافاً مركزيا يقصل يق السسطتتين المطيزتين في 
المعمورة: المنطقة الأوروبيّة في الشمال الغربي» والمنطقة الموسميّة في 
الجنوب الشرقي. إذاًء فقد كانت المنطقة القاحلة ككل هي المنطقة التي 
تتوسّط تاريخ المعمونة بولك الدلك الأوسط من هذه المنطقة القاحلة. أي 
المنطقة الممتدة قن النيل إلن جيحون (وما حاذاها وي كانت هي مركز 
المجال التاريخيّ للمعمورة. عطفاً على ما أشرت إليه في الفصل المتعلّق بما 
قبل الإسلام. يُمكن تتبّع السمات المميّزة للتقليد الثقافي الإيراني - السامي» 
خرنناً على الأفل: إلى العضنومتانه الجغزافتة للمتطفة الفاجلة الوسط. 
هذهء أي إلى جفافها وقحلها وسهولة الوصول إليها ومنها. كان لهذه 
الخصوصيات دورها البارز في هذه المنطقة. وعلينا هنا أن نوضح آثارها 
بدقة . 


ثمّة حدود وقيود تضبط نوع وحجم التفسير الذي يُمكن أن نقدّمه 
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بخصوصها. فليس من السهل التمييز بين السمات السائدة في حوض البحر 
الأبيض المتوسّط الأوروبي والسمات السائدة بين النيل وجيحون على مستوى 
السمات الرئيسة مثل النزعة الكوزموبوليتانيّة والتوجّه نحو السوق. فقد كانت 
منطقة البحر الأبيض المتوسّط ومناطق النيل إلى جيحون مترابطة على نحو 
وئيق أكثر من جميع الأراضي المركزيّة للحضارات الأخرى. وحيّى على 
مستوى الثقافة العلياء اشتركت هاتان المنطقتان في حمل تقاليد دينية توحيدية 
وفي تراث فلسفي وعلمي م* القتات” لم تكن هذه العلاقة نتيجة مباشرة فقط 
لغياب أي حواجز جغرافيّة كبرى بين المنطقتين. فعلى الرغم من الاختلافات 
الواضحة بين المنطقة القاحلة الداخليّة في الهلال الخصيب والمرتفعات 
الإيرانيّة من جهة وحزام شبه الجزر الأوروبيّة الجنوبيّة من جهة أحرىء فإِنَ 
لعوييهذة المناطى معارية عرفا كنا اننا دلحظ حتى قن الساغير 
استمراريّة في الصفات الشعبية .تمعد متضلة نع أفعا سان إلى تركيا فاليونان 
فإسبانياء بحيث إِنْ المسافر المتنقّل بين المناطق سيشعر بتعارض حادٌ لو 
قارن هذه السمات مع المناطق الهنديّة المجاورة أو مع أوروبا الشماليّة أو 
حتّى مع الأراضي السودانيّة. لن نجانب الصواب إذاً عندما نتحدّث عن 
منطقة ثقافيّة «إيرانيّة - حوض بحر أبيض متوسّطية”*'. لقد لاحظنا على وجه 
الخصوص بأنَ المناطق الممتدّة من المرتفعات الإيرانيّة إلى غرب البحر 
الأبيض المتوسّط اشتركت في جميع الأوقات في مجموعة متجانسة من 
اتساظ 'نقاكة المادرنا ورارسيولت نيعا مويميدرعة عنقا بية مي 'الماضفات 
والتوقعات الاجتماعيّة؛ وقد استمرٌ هذا التجانس والتشابه لوقت طويل بعد 
مجيء الإسلام . 


(5) إِنَ أفضل التحليلات الثاقبة للتجانس الإيراني ‏ الحوض بحر أبيض متوسّطي على مستوى 
الثقافة العليا في الأزمنة الإسلاميّة المبكرة» هو التحليل الذي قام به غوستاف غرونباوم. انظر : 
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اشتركت منطقة حوض البحر الأبيض المتوسّط والمنطقة القاحلة 
الوسطى في منزع تجاري وكوزموبوليتاني. نسبياً منذ أزمنة الإغريق والفينيقيين 
القدامى. وربماً ظهرت هذه الكوزموبوليتانيّة بهدف الاستيعاب المتبادل 
للأنماط الثقافيّة» ما دامت أهمٌ المناطق المجاورة لحوض البحر الأبيض 
المتوسّط هي أراضي المنطقة القاحلة الوسطى. بإمكاننا التأريخ لحالة 
الانقطاع في التجانس الإيراني ‏ البحر أبيض متوسّطي في القرنين الثاني عشر 
والثالث عشرء مع ظهور البلديات الشعبيّة في أوروبا الغربيّة وصعود الحكم 
العسكري التركي» والمغولي بخاصّة:؛ في منطقة ما بين النيل وجيحون. 
ولكنّ هذا الانقطاع في الاستمراريّة قد ظهر في منطقة البحر الأبيض 
المتوسّط في الوقت الذي كانت فيه الأجزاء الشماليّة من أوروباء خاصّة في 
قريهاة تكحول: إلى معطفة زراك كبري نيف اصمكت تصيدرا اللقر: 
الاقتصاديّة» ولاحقاً مصدراً للجذب الثقافي للجنوبيين. في ذلك الوقت من 
السمكى الكوان بان" الندن الاساذماتقة (والشرق ١‏ روورة ا كاننكت ادن نمز 
نظيراتها في غرب المتوسّط والأراضي الداخليّة المتاخمة لهاء من ناحية 
تقديم الإبداعات الأساسيّة التي كسرت حالة التجانس السابقة؛ فمنذ ذلك 
الوقت» بدأ الغرب يتطوّر وينمو باتجاهات مختلفة عن بقيّة أجزاء هذا النطاق 
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ولكن» حتّى قبل حدوث أي انقطاع أو شرخ في الاستمراريّة الإيرانيّة 
حوض بحر أبيض متوسّطية» كانت المنطقة القاحلة الوسطى. --0 
الأواضئ الإيراتة + السام :قن أظهرت مجتوعة من السمات: الممرة: 
عكست بعض هذه السمات في النهاية التعارض الجغرافي بر م 
علي هنا أن أؤكْد على أربعة عناصر: قحل الأراضى الزراعة وجفافها؛ 
التقارب في التجارة البعيدة؛ الوصول إلى الفتوحات من خلال البرٌ؛ قِدَم 
الزراعة والإمبراطوريّة. ولعل جميع هذه النقاط باستثناء الأخيرة هى نتيجة 





(60) 8 120 علع516 2115 115011311[ 11510121311جة 220206 ندل 501216 رآ" بمعطة© علنلواء 
-451 .م« ,(1958) 1 .8*1 ,دعاءغزى علاي[- ل[ :علو د60 «متتمكتلاطء ع0 دروتطه©) **رمعنافتطه علصمحمر ندل علاع 
| 37-7 .صم ,(1959) 2 .701 320 ,463 
وهي ذ., راسة مفيدة وكاشفة. لا من حيث ما يتعلّق بهذه المشكلة وحسب» بل بالكثير مما ورد في 

هذا الفصل. وبالأخص فال الفتوّة . 
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للطابع الجغرافي الخاص بالمنطقة القاحلة الوسطى والمناطق الأكثر تأثيراً 
داخلها. وقد ساهم ذلك كله فيما أعتقد في التوجّه نحو السوق داخل 
المجتمع. أو التوجّه نحو الكوزموبوليتانيّة على الأقل» بما يستتبعه ذلك من 


لونيكن: تاثير هذه العوامل الأربعة على الوضع بعيد المدى للمنطقة 
القاحلة الوسطى ملحوظاً في أي وقت من الأوقات». على الرغم من أن هذا 
التاقين قاق عاباا > على هد 'القرون وال آلنتاك ع من نعل لبمفاعيله الحاعيرة 
في عدد كبير جدَاً من القرارات الهامشية في التفاعللات التي جرت داخل 
التقليد في أثناء تطوّره. فعلى سبيل المثال». لا يمكن قياس دور التجارة 
البعيدة في مدينة بعينها في وقيّه من الأوقات من خلال أهميّة الأشخاص 
الذين يتاجرون بالسلع من أمكنة بعيلة . فعلى الرغم من المكانة الكبيرة لتجار 
المسافات البعيدة الذين يتاجرون بالكماليّات كالحرير والتوابل فى الأسواق 
المغظاة في عدد من الأماكنء إلا أن الثروات في الغالب كانت تعتمد على 
وسائل أقل رومانسية من ذلك. غير أن تنوّع الخيارات في أوقات الأزمات 
المحليّة» وتنوّع مصادر الدخل الممكنة للعائلات التي يعمل أحد أفرادها في 
التجارة البعيدة» وتأثير الخيالات الذي يرد من خلال العلاقات المباشرة مع 
المناطق البعيدة من نصف الكرة الأرضيّة المعمورء كان له بعض التأثيرات 
المتراكمة على أنماط التوقعات في كل المجتمع التجاري». بل وعلى بقيّة 
المجتمع”''". لم تكن التجارة بين مناطق المعمورة البعيدة معتمدة بالضرورة 
على الثروات الزراعيّة حتّى لو كانت المدينة تقع في قلب منطقة زراعيّة؛ 
بالطبع» اعتمدت التجارة في المنطقة القاحلة الوسطى على العديد من مناطق 
المعمورة المختلفة. بحيث لم يكن مصيرها رفوا بأيّ منطقة كبرى بعينها . 
إننا نفتقر إلى إحصاءات دقيقة بهذا الصدد. وحتّى لو كنا نملك مثل هذه 
الإحصاءات. فإنّنا لا نستطيع بسهولة أن نحدّد ما هي هذه التأثيرات: فقد 
تعني لفك حجنا على تقنيات وأفكار جديدة» بما يستتبعه ذلك من ازدهار؛ وقد 


(1) جان أوبين» يُذكّرنا هذا العمل بأنْ فشل الازدهار في إحدى المناطق قد يعني صعود الازدهار 

فى مناطق أخرى؟؛ لقد ظلّت التجارة قائمة فى المنطقة بالعموم» بطريقة أو بأخرى. انظر : 
عل دونه ”روعاءة زو “211 أء 766 2لا عناوأورء2 0116© ندل 010165 5ع1 أء 51:81 عل عمتنت1 هآ رمتطتة4 مدعل 
295-01 .مم ,(1959 ع#طتصمعامءة-اء1لتداز) 20.7 ,2 .701 رعاعمة 161 «مةأهسااادء 
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تعني حالة من عدم الاستقرار لجميع أشكال القرفةة ؤنوضا مين الشلل 

الاقتصادي؛ وقد تعني أشياء أخرى. بحسب تركيبة الظروف الحاضرة في 

تلك اللحظة . ا ا 0 

التقارب الفريد في التجارة البعيدة. وبقدر تطوّر هذه التجارة العالميّة بقدر ما 
يعني ذلك أن تأثيراتها كانت أكثر نفاذاً وتغلغلا . 


يتطيق" الغو تقسة على تأثير :ضغفة الزراغة بوتزايد الفحل »© أوعلئى 
تأثير انفتاح البرّ أمام الحملات العسكريّة. إن المواقف النموذجيّة للمسلمين - 
كانتمائهم إلى المجتمع الإسلامي الواسع بغضٌ النظر عن انتماءاتهم إلى 
المدن التي يعيشون فيها ‏ لا يمكن عزوها إلى طبيعة اعتباطية خاصضة 
بالإسلام» أو حتّى إلى الظروف التي حدث أن كانت قائمة في الزمان 
والمكان الذي تشكّل فيهما الإسلام أوّل ما تشكل؛ بل لا بد من فهمها في 
ضوء الظروف المستمرّة التي استمرّت في صبغ التقليد مع الوقت وإن كانت 
آثارها دقيقة ومراوغة على نحو يصعب معه تتبّعها . 


إنني أرى معقوليّةَ في القول بأنَ القدرة الممتازة على الوصول إلى طرق 
التجارة بيذ المتاظلق فى المنطقة الفاحلة الرسظ ند إضيافة إلن حقانها والتهاجها 
أمام الفتوحات البريّة وأمام التشكيلات الإمبراطوريّة ‏ كانت لها آثار متزايدة 
مع مرور القرون. وأنها أدذت من ثم في جميع أنحاء هذه المتظقة بوليس على 
مستوى محلي فقط إلى درجة غير مسبوقة من شرعيّة الثقافة المتوجّهة إلى 
0 كر د يو الكوزموبوليتانية على حساب اللسامن 


انتشار التزوعات الأخلاقوبة والشعبوية التي ان شرت فى التقاليك الجماعتة 
الشعبيّة» التي لا ترتبط ارتباطاً محليّاً بالأرض. وأخيراًء كان لهذه الثقافة 
ضمن ظروف المراحل الوسيطة أن تؤكّد على درجة أكبر من الانفتاح في البنية 
الاجتماعيّة» وعلى درجة أعلى من الحريّة الفرديّة ففى مواجهة الأعراف القديمة 
وفي مواجهة السلطة الهرميّة التي تطبع نظام الأعيان والأمراء . 

إن معظم طرق التجارة العالميّة في المناطق الرئيسة الثلاث ‏ الهلال 
الخصيب» عرب إيران» منطقة شمال شرق إيران ‏ كانت تمر من خلال البحار 
(أودقيخ عقلال. عبيون :الأنهان وسطظ الطرق التجاركة )دوقن كانة ده المعطفة 
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متموضعة في المركز بحيث كانت تشكل تقاطع طرق نشيطاً في التجارة عبر 
نصف الكرة الأرضيّة المعمور . يُمكننا أن ننظر إلى حالة المغرب كحالة مُقابلة 
أو نقيضة. فقد زؤّدت المغرب طرق التجارة عبر البحر الأبيض المتوسّط 
بمحطات وسط الطريق وبمدن تقع على أطراف الطرق التجاريّة عبر الصحراء 
الكبرق» :ولك هذه الطوق: الها زئة كاد تفعمة على ناطق تعفانة وقد وده 
ست (حعى:وقف قريب):ولكق :دعونا اتعا هل الجالة ندقة اكير حتى :فى 
المنطقة القاحلة الوسطى هذهء فإن الأراضى المختلفة قد تنوّعت تنوّعاً كبيراً 
إلى الدرجة التي جسّدت بها السمات الرئيسة التي أعطت لهذه المنطقة بالعموم 
خصائصها المميزة؛ إذ لا تمتلك جميع المناطق في المنطقة القاحلة الوسطى 
موارد كافية للحفاظ على عدد كبير من السكان؛ وحيّى فى المناطق التى تمتلك 
نكل هذه المو ارده فإن: بحضها يعمد تديفطة | كين على تاعدة تسا ةد المدة 
الأكير و الأيرز» فق المناتاق : لأخرى: بوكرلة هى مقاطق: الهاذل الحمنت 
والمرتفعات الإيرانيّة» التي تشكل قلب المنطقة القاحلة الوسطى ولبّها. وطوال 
الوقكة التق حافطك فيه الترتييات العاثة فى 'تارية المعمون على انفس الوضي: 
الكلةو كان ضير هذه المناطن الايعتاتة تحدد| تسيا على الانل بيهنده 
السمات والخصائص؛ وهو ما برز بصورته الأجلى فى المراحل الإسلاميّة 
الوسييظلة. ابعل القن الساودى عكر هيده تعدرت طرف التسارة العا لم اديز 
وتغيّرت الظروف التاريخية العالميّة بالمجمل» بما في ذلك الحضور التاريخيّ 
للخصائص شبه الثابتة مثل الجفاف» والمسافات الست والهرازه الطييعء 
وما شابه ذلك» تغير دور هذه المناطق أيضا). 


يُمكننا أن نصف الجزء الأكثر نشاطأً من المنطقة القاحلة الوسطى بأنه 
يتشكل من ثلاث مناطق كبرى. وعلى الرغم من التنوّع داخل كل منطقة» إلا 
أن كلّ منطقة كانت تحوز على درجة من الوحدة الجغرافيّة الثقافيّة. أهمٌ هذه 
المناطق (في القرون المبككرة على الأقل) هي منطقة الهلال الخصيبء التي 
تمعد م .رأسن الخليج العربي على طول نهري دجلة والفرات وصولاً إلى 
سواحل البحر الأبيض المتوسّط. تضم منطقة الهلال الخصيب الطرق المائية 
الأكثر جاذبيّة بين البحار الجنوبيّة والبحر الأبيض المتوسّطهء إذا توفرت 
الظروف السياسيّة الحامية: فعبر الفرات يمكن الوصول بسهولة عبر حلب إلى 
الموانوع السوريّة الشماليّة مثل أنطاكية ... 
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الطرق التجارية عبر المنطقة القاحلة الأفرو ‏ أوراسية 





وعبر البحار الجنوبية 


ولمّا كانت التجارة عبر الماء هي الوسيلة الأوفر والأرخص للسلع 
الكبيرة» فقد منح ذلك جميع المدن ما بين البصرة وأنطاكية إمكانات تجارية 
هائلة. أما الطريق المائي البديل» البحر الأحمرء فقد كان طريقاً خطراً 
ومقفراًء وكان العبور منه إلى النيل موحشاً وكتئيباً» باستثناء الفترات التى 
كانت القنوات المائيّة فيها متصلة» ولكنّها في معظم الأزمنة الإسلاميّة كانت 
مسدودة بالطمي وصعبة العبور. كما شكل الرافدان محظة رئيسة للطرق 
التجارية المتجهة * كيوفاً إلى الصين ‏ والهند وتلك المتجهة إلى الشمال. إضافة 
اك نذلكة 4 كان ا الخصيب غنيا ومعتواعا : فقد شكل العراق وخوزستان 
يا وسو مزدهراً ب: ينتج التمور والحبوب. حبّى بعد أن كت الزراعة فى 
السواد عن كونها مربحة؛ أما على الطرف البعيد من هذا الطريق» فقد كانت 
الخال الممعدة على السواحل السوريّة سهلة الارتقاءء وكانت تنتج 
المحاصيل المتوسّطية المعتادة» الفواكه والزيتون والحبوب» وكانت تنتج 
بعض المعادن. يحاذي بالهلال الخصيب برّاء من دون حواجز جغرافيّة 
قاسيةء الأناضول الذي يحظى بأمطار غزيرة» وجنوب القوقاز» والمرتفعات 
الإيرانيّة الغربيّة» وأرض النيل الوفيرة الإنتاج . 


أما المنطقة المركزيّة الثانية فهي المرتفعات الإيرانيّة الغربيّة» التي تمتد 
من جبال القوقاز وبحر قزوين شمالاً إلى الخليم الغرني جنوي + كانت 
الموانئ الواقعة على الخليج أقل أهمّية بالمقارنة بما يوفره الرافدان من 
القدرة على الوصول بسهولة إلى المناطق الشمالية للعراق» مرورا ببغداد. 
عبر الجزء الشمالي من هذه المنطقة» عبوراً بالعراق ووصولاً إلى الخليج» 
يمتدّ أفضل الطرق من حوض نهر الفولغا والجزء الشرقي من المنطقة 
الأوروبيّة الوافرة بالماء ‏ أي حول الجزء الشرقي من القوقاز (أو عبن در 
قزوين) - إلى الخليج العربي» ومنه إلى البحار الجنوبية بالعموم. أما شرقاء 
فيمتدٌ الطريق بين جبال ألبرز جنوبيّ بحر قزوين والصحارى الإيرانية 
الوسطىء ليشكّل الطريق البري الوحيد والطويل عبر وسط أوراسيا إلى 
الصين (وإلى الهند إذا سلك التجار الطريق البرّي إليها)» من جميع أنحاء 
النصف الغريي من الأراضي الداخليّة الأفرو ‏ أوراسيّة؛ كما ظل هذا الطريق 

هو المعبر الأفضل من منطقة البحر الأبيض المتوسّط والأجزاء الجنوبية 
حتّى بعد اكتشاف طريق شماليٌ (قبل الأزمنة الإسلاميّة) ينطلق عبر شرقي 
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أوروبا. على الحافة الغربيّة لهذه المنطقة تقع الجبال الوعرة» التي كان 
يقطنها رعاة الماشية (غالباً من المتحدّثين بالكرديّة)» الذين زاوجوا بين 
الرعى والزراعة المحليّة؛ أما الحافة الشرقيّة فتغيب في الصحراء؛ ولكنّ 
الهضبة فيما بينهماء التي تضم أذربيجان في الشمال» وعراق العجم في 
وسطهاء وفارس في جنوبهاء فقد كانت تزخر بموارد ري الحقول. وقد كان 
الجزء الشمالي منها بخاصّة يحظى بنسبة أكبر من الأمطار الموسميّة. (على 
طول الحافة الجنوبيّة لبحر قزوين» كانت المنطقة الزراعية عامرة بالعشب 
والأشجار المرويّة). وفي هذه المناطق ذات المناخ الأبرد من مناخ ما بين 
النهرين» استقبلت هذه المناطق سكانا استفادوا من ثقافة السهل وموارده 
الاقتصاديّة» سواء كفاتحين أو كزبائن. 


أما المرتفعات الإيرانيّة فى الشمال الشرقى فقد كانت أقل أهميّة من 
ناحية الطرق الفا رنة على الأول اقنى القوراحل جد جود مقا ر نذا فيما كاه 
هذه المناطق» فإِنْ هذه الأخيرة كانت أقل المناطق الثلاث أهميّة في التاريخ 
الإيراني ‏ السامي. ولكتها أيضا كانت بمثابة عنق زجاجة حر البسد 
الكرة الأرضيّة المعمور من أكثر من جهة؛ فعبرها كان يمرٌ الطريق المهم بين 
البحر الأبيض المتوسط والصين» كما آنها كانت معين الطرق: البرية الو 
إلى البلدان الهنديّة (عبر البنجاب) باتجاه الصين أو باتجاه المتوسّط في 
الشمال (ولكنّ هذه الطرق كانت أقلّ أهميّة من الطرق البحريّة). وهنا تقع 
الحافة الشرقيّة للهضبة (التي يسكنها في الغالب المتحدثون بالبشتونية من 
رجال القتائل الأفهعان) القى: توقق: إلى منظقة حيلكة عالبةبووضرة زرفت 
بالمعادن). في حين تغيب حدودها الغربية في الصحارى الإيرانية الوسطى . 
أما مناطق خراسان وما حولها فقد كان بإمكانها الاعتماد على الريّ لتكون 
غنيّة الإنتاج . 


أما بقيّة الأراضي في المنطقة القاحلة الوسطى فإنّها تظهر درجة أقل 
وأضعف من هذه التوليفة بين طرق التجارة البعيدة عبر المدن وبين الموارد 
الوراعنة" الأساهية ون كانت معدائرة ,ضير :الساميرة با لليكان كانك دوه 
مقِسّمة بحذة بين قطاع زراعي ثري كثيف ومنغلق على نفسه. وقطاع تجاري 
لا يستطيع أن ينافس ألهلال الخصيب» إلا في أحيان قليلة» في توفير طريق 
تجاري بين البحار؛ وقد ورت طريقاً واحداً من بين طرق عدّة إلى إفريقيا 
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جنوب الصحراء. نظراً لثرائها وأهميّتها السياسيّة, له 
مصر لم تنجب إلا قلّة قليلة من الرجال الذين ولدوا ونشؤوا فيها وتمكنوا من 
لي سار جارج جردم إلا من ناحية سياسيّة صرفة. . حتى وقفت 
متأخر سياء كانت لاسماء: الالاسعة ثقافياً في سماء القاهرة في الغالب من 
الأجانيه الوافديق إلبها . “أما البمن والأجراء الغرتة :مو شه الجويرة العرةة 
فقد كانت تحوز على طرق تجاريّة أقل أهميّة وعلى قاعدة إنتاجيّة أضيق 
(وهي قاعدة زراعيّة في الغالب في المرتفعات اليمنيّة). أما الجزء السودانى 
من حوض النيل فقد كان أقلَ أهميّة؛ إذ كان طريقه التجاريٌ إلى الغرب 
مفتوحاً على الأراضي السودانيّة» ولكنه كان يواجه في الجنوب أرضاً من 
المستنقعات عسيرة العبور.ء كما كان يحاذي جبال الجبشة في الجنوب 
الشرقي. أما منطقتا جنوب شرق الجزيرة العربيّة وجنوب شرق إيران» وهما 
ذاتا نسبة سكان منخفضة. فقد وفرتا محطات على الطرق التجارية الممتدة 
في البحار الجنوبيّة» ولكنّ أراضيهما الداخليّة لم تكن منتجة. 


ثمّة منطقتان يمكن تشبيههما بهذه المناطق الثلاث الرئيسة. منطقة. حوض 
هبر النكنةذات الأهمة التجارتة الكبيرة والعامرة بالسكان.. كان نهر السكذ 
يُمثّل لهذه المنطقة ما يُمثّْله النيل لمصرء ولكنّها لم تكن متطوّرة زراعيا 
بدرجة كبيرة» وبحكم أنها مقطوعة بصحراء طهار [صحراء الهند الكبرى] 
فإنها لم توفر منطقة عبور سهلة من البحر إلى المناظق الهنديّة كما فعلت 
كجرات الواقعة على الساحل في شرقها. عبر سهول البنجاب» كانت تمر 
جميع طرق التجارة البريّة المهمّة بين جميع البلدان الهنديّة وبقيّة بلدان 
اليابسة؛ وهى التجارة التى تشكل جزءا من التجارة التي تمر عبر شمال شرق 
إيران. كانت البنجاب مرتبطة بالضرورة بالمنطقة الهنديّة ذات الأمطار 
الموسميّة في أنماطها الثقافيّة» بدلاً من ارتباطها بالمنطقة القاحلة الوسطى. 
وهكذاء فإنَّ إسهامها في الثقافة الإسلاماتيّة ظلّ ضعيفاً حتّى وقت متأخر. 


أخيراً» كانت منطقة حوض نهري سيحون وجيحون» مثل حوض نهر 
السندده تل م أهميّة اللعمان" من للا الغثلاث د 9 00 
58 ا الجافية 5 حوض بهري سيحون ارما 
وانعيداً من طرق التجارة الطويلة التي :تمر عبر شمال شرق إيران (التي تمثل 
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أهم طرق التجارة البرية بين بين الصين ومنطقة حوض الحر 'الآبيضن المتوسط) . 
كانت هذه المنطقة تضم أرشنا كشيية يصن وذ كانت اطية حسما في 
خوارزم على دلتا نهر جيحون؛ وكانت تحوز على أراض غنيّة وإن كانت 
ضعيفة الري في حوض نهر جيحون الأعلى وفي زاقس :نون ترا فسان الذف 
يرفد نهر جيحون؛ كما كانت تضم وادي سيحولن الأعلى. الذي كانت طون 
التجارة تمرّ إلى الشمال منه. ولكنْ موقع هذه المنطقة لم يكن على القدر 
ذاته من الأهميّة» من عدّة نواح» حتى بالمقارنة مع منطقة شمال شرق إيران. 
على الرغم من ذلكء. لم يكنّ دورها في الثقافة الإسلاماتيّة أقل بكثير من 
دور المناطق الرئيسة الثلاث . 


لقد ركّزنا حتّى الآن على الموارد التجاريّة لهذه المناطق: إذا كانت 
التجارة البعيدة قادرة على تقوية المصالح التجاريّة وتعزيزهاء أو تعزيز التوجّه 
الكوزموبوليتاني» فإِنَ ذلك ممكن الحدوث على النحو التالي: في مثل هذه 
المدن. يمكن نا أن نتوقع وجود درجة أقل فن الو لاغ الأعنمى ا 
المحلية. ودرجة أعلى من . حسابات التجار وحيلهمء ودرجة أعلى من 
الانفتاح على الابتكارات العمليّة والمفيدة. ولكنّ الطرق نفسها التي تحمل 
التجارة قد تحمل الجيوش. وبخلاف شبه الجزر في شمالي البحر الأبيض 
المتوسّطء فإِنْ الطرق التجاريّة فى هذه القطاعات الرئيسة كانت طرقا برية» 
حتّى لو كانت تمرّ عبر الأنهار أو بمحاذاتها . 

فمدينة صور ‏ بخلاف أثينا وقرطاج ‏ منذ الأزمنة القديمة» وجدت 
ننسينا غرقة لبكما فك الحنوشن العخزار :لوقه بعد كمه الارافي الدرافعة 
الداخليّة الواسعة» ومن مدن المنطقة التى طوّرت تقليداً يتواءم مع السلطة 
الإمبراطوريّة أو الإقليميّة على الأقل؛ وهو تقليد لم يكن من الممكن تعديله 
أو تغييره ما لم تضعف الظروف التي أوجدته إلى درجة تكفي لتسمح للأنماط 
البديلة بالنموٌ والنضج. عرّز هذا التقليد النزعة الكوزموبوليتانيّة التي كان 
اقتصاد السوق يشْبّع عليهاء بحيث اعتاد الفرد على الشعور بأنه في موطنه 
في كل مكان تصل إليه القوّة الإمبراطوريّة» واعتاد أن يتأقلم مع الظروف 
المتغيّرة؛ في الوقت نفسهء كان هذا التقليد يفضل التبادل الاجتماعي بين 
المدن والبلدان المختلفة التي يُمكن أن تندمج بالإمبراطوريّة أكثر من تفضيله 
لأي شكل من التضامن المدني المحليء, الذي قد يُسْبجَع المدن» إذا تعاون 


١ ١/ 


سكانها على الاستيلاء على السلطة فى أزمنة ضعف السلطة الإقليميّة 
والإمبراطوريّة . إِنَّ نتيجة هذا التأكيد على الموارد الفرديّة وعلى التكيّف. 
إضافة إلى الاعتماد على مبدأ المساومة في السوق المفتوح». هي مزيحٌ من 
الحريّة الشعبيّة وتسامح السلطة العسكريّة التي رأيناها في المراحل الوسيطة. 

إذاًّ فقد كانت مناطق الهلال الخصيب ومرتفعات غرب وشمال شرق 
إيران هي المناطق التي حظيت بأعلى درجة من مشاركة المدن فى التجارة 
البعيدة» من بين جميع أراضي المنطقة القاحلة. ومن ثمّ فقد كانت المنطقة 
القاحلة الوسطى كلها تنزع نحو احتذاء الأنماط التي أرستها هذه المناطق. 
كانت هذه المناطق مؤثرة بشكل كبير من خلال نشاطها التجارئ: على سبيل 
المثال. كان الرجال البارزون الذيئ يعيشون على طرق التجارة معروفين فى 
المناطق الأخرى على نحو أكبر من أقرانهم في المناطق الأبعد عن طرق 
التجارة. ولكنّ الرجال الذين عاشوا في هذه المناطق» على الأرجح. قد 
وجدوا التقاليد الإسلاماتيّة ملائمة لهم أيِّما ملائمة. فعلى الرغم من أن 
الأعراف الشعبيّة لهذه المناطق لم يكن لها أن تتوافق مع التقاليد الإيرانيّة - 
السامية للثقافة العليا بصيغتها الإسلاماتية» وعلى الرغم من ٠‏ أن مناطق أخرى 
فل أسممت بصورة إبداعية في هذه الثقافة» وعلى رغم من أن الأنماط 
الثقافيّة الإسلاماتيّة قد أثبتت أنها ملائمة في العديد من المناخات والأجواء 
ايكيا .يدن أن الظروف في هذه الأراضي. حيث تم إنشاء الأنماط 
الإسلاماتيّة في المقام الأوّل. قد ظلت لوقت طويل ملائمة بدرجة كبيرة 
للتطوّرات الجديدة. 


هشاشة السلطة الزراعيّة فى المنطقة القاحلة الوسطى 

أيَاْ كان الوزن الذي نعطيه لتوسّع قدرات العناصر التجاريّة في المدن 
واستقلال مواردهاء فإِنْ ذلك لا يكفى لتفسير الدور الثقافي الذي أدّته 
الطبقات التجاريّة فى المنطقة بالعموم. إنني أعتقد بأنْ هذه القدرات والموارد 
قد اكتسبت أهميّتها لأنْ طبقات السادة الزراعيين في ذلك الوقت قد ياتت 
صعده راح عن رمن معاييرها الثقافية على على المجتمع كله. 

لم تعد الطبقات المتحكمة بالأرض في ذلك الوقت هي الْمَوّة ل 
بل ولم تعد قو ة حاسمة (كما أوضحنا 0017 وبالمقابل» لم تكن مدن 
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الحاضرة الإسلامية في الغالب قادرة على فرض معاييرها على السادة 
الؤراقية ولا قادرة عدن تشكيل حيوتب فمعتلة عن سالطة أصحات 
الأراضي الزراعيّة. فقد كانت الأشكال الثقافيّة للأرستقراطيّة ذات الأساس 
الزراعي مزدهرة ونامية كوا وكانت تتحككم بحصّة من الثروة تفوق أ شكل 
ثقافي آخر. إذاء فقد كان ضعف السادة الزراعيين نسبيّاً ومحدوداً : كان على 
البلاط والأنماط الثقافيّة الزراعية أن تمنح اعترافاً كنا بالشرعية العليا 
للأشكال الثقافيّة الأكثر قنافها مع موقع السوق والطبقات العيارةة في 
المدن. ولكنّ هذه الأشكال في الحقيقة لم تسد وتنتشر إلا بين هذه الطبقات 
[أي الطبقات التجاريّة والمرتبطة بالسوق]. لم تكن الثقافة الإسلاماتيّة فقط 
أكثر حضريّة من معظم الثقافات الزراعيّة المدينيّة» حيث يرتبط السادة 
الزراعيّون بالأرضء. بل إِنْ هذه الثقافة» بطبيعتها الحضريّة» كانت مصوغة 
وفق اعتبارات الشعبوية الحضرية التي احتكرت الشرعية الثقافية . 

يُمكننا أن نتتبّع ثلاثة مكوّنات أت إلى هشاشة السلطة الزراعيّة 
وتقلقلها: تورّعها وتناثرها النسبي» خاصة إذا ما قارناها مع التركز والتكثف 
في المدن التجاريّة؛ تراجع الزارعة في الأراضي وضعف السيطرة على 
الفلاحين ؛ وأخيراً. زيادة ع د الرعاة. وقد تزايد حضور كل 
واحد من هذه المكوّنات بمرور الوقت. 

سد يي لضي ني [لسكان مجك رون فلي ليان 
القاحلة الوسطى» وما إذا كانت هذه النسبة أعلى من قريناتها فى الهند أو فى 
أوروبا؛ ولكن مما يبدو لناء فإنّْه فى محيط المدن على الأمنع كان عدد 
الأنرياة الذين تعفيد سد عولهم على الأرضن قار عند الاأثرياء الاين رناتت 
مداخيلهم تعتمد على التجارة» بما في ذلك التجارة البعيدة» أقل غلبة وتفوّقا 
مقارنة مع المعدّل المتوسّط العام في المناطق القاحلة الدنيا (اللهم إلا في 
لحظات الصعود التجاريّ الكبرى). على أيّةَ حال» فقد تشظت موارد السلطة 
الزراعيّة على نحو واسع. إذ باتت الأراضي الزراعيّة منفصلة عن بعضها 
البتعض بمساحات من الأراضي الجرداء؛ فلتشكيل جيش كبير من المزارعين 
مثلاًء بات من اللازم جلبه من مناطق متباعدة. في المقابل» باتت برجوازيّة 
المدن والطبقات العليا التي ظهرت بين الرعاة (الذين أثبتوا ولاءهم للمدن 
وللطبقات العليا فيهاء التي يتاجرون بسلعها) تتمتّع بموارد وقدرات فاعلة 
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بالمقارنة مع نظيراتها في المناطق الأخرى. باتت المدن أكثر اتصالاً ببعضها 
من خلال شبكة التجارة المتادلة ومن خلال الأسفار المستمرة بينها بالمقارنة 
مع المناطق الأخرى: لم يصل الأمر إلى حدّ التعاون العسكريء ولكنه ظهر 
من خلال توفير أشكالٍ من الدعم المعنوي المتبادل وتوفير أماكن للجوء. 
(غير أن سادة الرعاة وزعماءهم» بقدراتهم العالية على الحركة؛ كانوا هم 
الأقدر على حشد الجنود من الرعاة بسرعة فائقة). من المؤكّد بأنّ المدن 
داكلف عدا به اله فيّة بدرجة كبيرة للعناصر ذات الامتيازات من أهل الرعي 
وأهل الزراعة؛ لم تجرد المدن الأريافت من مواردها المادية وحسب. بل من 
مواردها البشريّة أيضاً لحساب ثقافتها العلياء وهو الأمر الذي يظهر على نحو 
أجلى عند المقارنة بما كان يحدث في معظم أجزاء أوروباء بل والهند. في 
الفترة الزمنيّة نفسها. مع تعاظم إلتجارة البعيدة» ومع انتشار الرعاة وتزايد 
قوّتهم؛ بات ضعف السلطة الزراعيّة أكثر وضوحاً. 

في بعض الأمكنة في الحتظفة الما صلم تحليف آثار توزرّع الأراضي 
الزراعية وتنائرها في عجز المزارعين» الاين انو يخودوا قادرين على الانتقال 
بحن بسنت ني كات العسافة بين الاراضى ونقص الأراضى “القابلة 
لترراعة فى نعقته مخاطن لهند ذات الأمطار سوست عدا كان 
المزارعون معتادين على أن يشقّوا دروباً جديدة في الغابات والأحراج 
ليزرعوها إذا ما أصبحت مناطقهم القديمة أقلّ خصوبة؛ ولكنّ المزارعين 
الذي يعيشون في واحات محدودة لم يكونوا قادرين على فعل مثل ذلك. مع 
ذلك». أثبت المزارعون في معظم أجزاء المنطقة القاحلة الوسطى أنهم 
قادرون على الحركة والتنقّل بدرجة ما؛ بحيث توفرت طرق أخرى للانتقال 
من مكان إلى آخر. وقد أدَى ذلك إلى المكوّن الثاني من مكوّنات ضعف 
السلطة الزراعيّة. 

كانت العديد من الأراضي الزراعيّة تتحوّل إلى أراض غير صالحة 
للزراعة» في حين تصبح بعض الأراضي الأخرى صالحة للزراعة. ففي كل 
مكان تتم فيه عمليات الريّ» تؤدّي الملوحة إلى هذه النتيجة: فإذا تزايدت 
نسبة مياه الريّ في التربة من دون وجود آلية لتصريفهاء ٠‏ فإنها تؤدّي إلى تزايد 
ملوحة المياه ابوب وهوما من شأنه أن 50ظ على جذور 
المحاصيل. وهنا يصبح على المزارعين الانتقال من الاأرض لمن غيرها. في 
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الوقت نفسه», يُمكن لوسائل الريّ في أمكنة أخرى (التي يمكن تصميمها 
وتنفيذها من قبل مجموعات صغيرة [لا من قبل الدولة المركزيّة]) أن تنتج 
المزروعات في أراض صحراوية. إضافة إلى ذلك». فإِنْ سعي ملاك الأراضي 
والحكام لاستخراج نسبة أكبر من فائض الإنتاج من الفلاحين قد أدّى إلى 
نتائح مشابهة؛ فقد تراجعت إيرادات العديد من الأراضي» بععية وانت 
الزراعة فيها مجدية فقط إذا كانت الإيجارات والضرائب قليلة؛ وهكذا بات 
ترك الأراضي ذات المردود المنخفض لاستصلاح أراض هامشيّة جديدة هو 
الخيار المحبّذ للتعويض عن الجهد الإضافى. علاوة على ذلك». كما سنرى 
عقا دن التقرات اللاعدة المجاعاف زوالا ناته او لارفة) كاتف كاد 
الأراضى الدارغةستن بلي المتاطى الورا في الحمية يع أذ بيفوت: لبد رون 
التتايقودهء :وق يعض السالاقه كان «المزارفوة يعفولوة: إلى رعاة لعداصيو 
من نير الاضطهاد الواقع عليهم. 


فى مثل هذه الظروف». كان من المستحيل فرضص العبودية فى معظم 
أجزاء الهلال الخصيب والمرتفعات الإيرانيّة» على الرغم من رغبة السادة 
الزراعيين في ذلك؛ فالفلاحون في نهاية المطاف. بغض النظر عن حبهم 
لمواطنهم» قادرون على الانتقال إلى مكان آخرء يكونون موضع ترحيب فيه. 
كانت مخاطر ذلك ثيمة متكرّرة في كلّ محاولات إدارة الأراضي وندبير 
الحكم آنذاك. لا يعني ذلك أن الفلاحين لم يؤسسوا عائلات ممتدة لعدّة 
أجيال في القرى. أو أن المزارعين لم يكونوا معرّضين للاضطهاد القاسي. 
ا اسع سد بع 0 كاية اام 
الأرض إلى 55 ل ير أن 5 مساحة الأرض ل 
يعمل عليهاء وقد تكون الأرض الإضافيّة مفيدة للماشية ومصدراً للوقود. 
ولكن في حالة تعرّض هذه الأراضي للخطر أو التهديد. أو في غنا لايك 
الكوارث المختلفة» أو فى غير ذلك من الظروف المؤثرة» كان الفلاحون 
قادرين على إيجاد طرق مختلفة لتأكيد استقلالهم . 


إذاّء لم يكن سادة الأراضي مشتّتين وحسب بالمقارنة مع تركّز السكان 
في المدن التجارية؛ بل كانت هذه الطبقة غير مستقرة. وغير فادرة على 
الاعتماد في كثير من المناطق على فلاحين مستقرّين أو حتّى على زراعة 
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مستقرّة. وهكذا فإِنٌ نزوع المدن للهيمنة الثقافيّة على الأرياف قد تعرّز بواقع 
عدم استقرار المشهد الريفي نفسه. 


الرعاة كمحافظين على توازن السلطة 

لعل أبرز مكوّنات ضعف السلطة الزراعيّة التي أفسحت الطريق لبروز 
شنمادك الثقافة الإيرانية السامية المرتبطة بالعناصر التجارية. هو ظهور الرعاة 
المستقلين على نحو واسع كامس السادة الزراعيين على السلطة. فمنذ وقت 
بكر يبدو أن اا البدو قد أدوا 00 كيرا غير معتاد بين النيل 
وجيحون؛ ثم مع تطوّر حيأة البدو واعتمادهم على الخيل : ثم على الإبل. 
أصبحت هذه المنطقة هي المنطقة الثقافية المركزية المدينية 0 التي أدى 
فيها الرعاة واوا دافا ثابتاً وكبيرا: 

شكل لبدو تهديذاً سكمرًا للزراعة بخاضة فن المناطق الى تععمد غعلى 
كميّات ضئيلة من الأمطار. في المنطقة القاحلة» حيث أجبرت المساحات 
الكبيرة الرعاة المغامرين على الوصول إلى نوع من الاستقلال الاجتماعي 
الذاتي. بات الفلاحون والرعاة مجموعتين اجتماعيتين مختلفتين . جد حدرت 
ذلك» أصبح تنافس الفلاحين والرعاة على الأراضي الممطرة تمي ايه 
مضمون النتائج. ففي بعض السنوات قد تنهض المحاصيل لتدرٌ مردوداً كبيراً. 
وفى سنوات أخرى قد تفشل المحاصيل» في حين يغتني الرعاة. قد يختل 
التوازن أيضاًء إذ إن الرعاة البدو أقدرٌ على التخلّص من الإيجارات والضرائب 
التي لا يملك الفلاحون قدرةً على مقاومتها. ما إن أثبت الرعاة سيادتهم 
وتفوّقهم ‏ أو ربّما عندما بدأ المزارعون يتحؤّلون إلى الرعي ‏ أصبح من الصعب 
| سحفا ذ: الأرا في الوراضقة الى عه متاومة الوضاة لد قر وعانت القرى 
المحيطة من غارات الرعاة بدورها لتبتعد هي الأخرى عن الزراعة. وهكذاء 
فقد خضع جزء كبير من الهلال الخصيب للبدونة [التحوّل إلى البداوة]» في كل 
مكان لم تكن فيه حكومة قويّة ذات أساس زراعي قادرة على التدخل . 
تعود إلى سابق عهدها إذا تغيّرت الظروف الاجتماعيّة . فالبدو أنفسهم» حتى 
ويا سياد يووا لدفعهم للاستقرار» كانوا في بعض الاحيان 
يجدون بان زراعة أراضيهم قل تكون مجدية لهمء ما لم يكونوا مجبرين على 
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دفع جزء من إيراداتها إلى الخارج . ولكن أبناء هؤلاء الفلاحين كانوا قادرين 
على العودة إلى الرعي بسهولة؛ وهكذا فقد بات من المعروف بأن 150ص من 
«البدو المستقرّين» الفلاحين في الجزيرة قد ينسحبون بعد مرور بضعة أجيال 
على استقرارهم ليعودوا إلى قبائلهم البعيدة في داخل الجزيرة العربيّة. هكذا 
مثّل الرعاة حالة متقدّمة من الحركة في الأرضء» إضافة إلى مساهمتهم في 
اشعاك المزارة الوزاعة. 


ولكنّ آثار حضور البداوة لم تقتصر على تمسّك الرعاة البدو بالحريّة 
فقطء أو على أنهم حين تحؤّلوا إلى مزارعين قد جلبوا معهم عاداتهم من 
الحريّة وانعدام الانضباط. فإلى درجة ماء كانت هذه العادات محل تشجيع 
البدويّة في مواطنها الاصلية. حين تم تنظيم المزارعين بحكم اصول اسلافهم 
من الرعاة على أساس قبَّليء كان ذلك بمثابة قيد كابح للسادة الزراعيين؛ 
وحين تم تنظيم الجيش للسبب نفسه على أساس قبلي» كان ذلك بمثابة قيد 
كابح للبيروقراطية المركزية. ولكنّ حرية البدو كانت مقيّدة إلى حد كبير ء 
ذلك أنها بالأساس كانت حريّة للقبيلة أكثر مما هي حريّة للفرد؛ ومن ثم فلم 
يكن لها أن ولد مؤسسات واسعة تتجاوز حدود هذه القيود والكوابح 
السلبيّة. وفي كثير من الأحيان» كان يتمٌّ استيعاب البدو في الحياة المستقرٌة 
بسرعة بمجرد خروج البدو من دائرتهم الضيقة وبخاركيم التعامل م اتماط 
1 , تنوّعاً من اللياء الزراعية؛ التي تتطلب 007 لآفاق 0 من فاق 
تر ا الاق وانخرة د --- 0 لدم ار ا 
مسافاته لعشائر الرعاق وبين التنقل 0 الأصيل للأفراد الأحرار فى 


المجتمع التجاري) . 


إضافة إلى عاداتهم وطرائقهم الحرة» كان الرعاة معروفين باستعدادهم 
وجاهزيتهم العالية للقتال. ولكنّ منافسة الرعاة لطبقات الحكم الزراعي لم 
تستند إلى قدراتهم القتاليّة فقط. فقد شكل الرعاة قوّة عسكريّة مراوغة وصعبة 
المنال» ولكتّهم لم يكونوا قادرين على مواجهة قوّة عسكريّة زراعيّة منظمة من 
الجنود الفلاحين على أرض زراعيّة . 
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شكلت قوّة الرعاة بديلاً متاحاً دوماً بمجرّد ظهور أيّ شكل من أشكال 
الضعف في السلطة الزراعيّة أو فى الحكومة المركزيّة التى تعبّر عنها. كان 
للاقتصاد الرعوي (بخاصّة عند البدو المعتمدين على الخيل) عناصره التي 
تمنحه امتيازات خاصّة. والتي توازي تلك العناصر في الاقتصاد الزراعي. 
الذي كان في بعض الأحيان قادراً على التحكم بعمل الرعاة ووقتهم. الذين 
يُحصّل الضرائب من قطعانهم». والذين يمكنه أن يحشدهم لأهدافه العسكريّة: 
مثلما يستعمل السادة الزراعيّون الفلاحين كجنود مشاة. علاوة على ذلك» 
كان للاقتصاد الرعوي صلاته بالمدن» تماماً مثلما كان للاقتصاد الزراعى. 
ومن الممكن» بالطبع أن تزدهر المدن» بدرجة من الدرجات» على أساس 
رعوي مثلما تزدهر عادة على امعابين زراعي. إلى درجة ماء كان الإنتاج 
الزراعي ضروريّاً لكل من الرعاة وسكان المدن؛ ولكن في الوقت نفسه». 
كانت الجلود والبسط والبطانيّات واللحوم والحليب والأجبان التي يقدّمها 
الرعاة مصدراً مهمّا للازدهار مثل المنتجات الزراعيّة الإضافيّة. إنني أظنّ بأنّ 
ارتباط الزراعة» من دون الرعىء بالازدهار الحضري يعود لأسباب إداريّة 
أكثر مما يغوة إكى أسباب اقتصاديّة + فالرعئ لم يكن له أن يُشكل قاعدة 
ضريبيّة ذات فعاليّة عاليّة للقوى المعتمدة على المدينة» ومن ثم فإنه لم يكن 
يصلح كقاعدة لتراكم الثروة وللثقافة العليا التي تعتمد على تمركز الثروة. 


بمجرّد أن يقوم مثل هذا الاقتصاد الرعوي الواسغ حتّى يصبح توسّعه على 
حساب الاقتصاد الزراعي الصرف أمرا مرجّحا. لقد تطوّر هذا النظام بصورته 
الأكثر تعقيداً وتركيباً في الصحارى والسهوب الواسعة؛ حيث تقل الواحات 
ويكون الإنتاج الزراعي هامشيّاً ومحدوداً. أما في المناطق ذات الكثافة الزراعيّة 
والتي لا تيح مدى واسعاً لحركة الرعاة» حيث يُمكن للجبال أو للأودية 
الزراعيّة أن تعوق تراكم قدر واسع من السلطة في يد شيوخ القبائل وحيث تكون 
الزراعة أكثر جدوى من الرعي في تلك المساحات الواسعة» لم تكن القوى 
الرعوية قادرة على القيام على نحو مستقل . ولكنّ الرعاة البدو كانوا قادرين 
على الأتعار من المهوسه الى أراض أقل أهميّة بالنسبة إليهم» بخاصّة حين 
تكون هناك مناطق هامشية معقولة. يكون فيها الرعي البدويّ المترخل أكثر 
جدرى من الرصى البية على القرى: في تلك المناطق الثانوية. كانت 
البداوة قائمة على مجموعات إثنيّة - العرب والترك ‏ التي تطوّرت بعد ذلك في 
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المناطق الرئيسة. بهذه الطريقة» كان الاقتصاد الرعوي قادراً بحكم بنيته على 
منافسة الاقتصاد الزراعي حتّى في المناطق المفضلة للزراعة. 


على ابرقم من أن الاقتصاد الزراعي» ومن رتحكهون به» قل ظل هو 
المهيمن» غير أن ير :سس كهون بالاقتصاد الرعوي امتلكوا في بعض الأحيان 
قدراً كافياً من القوّة ليحسموا القضايا العالقة في الصراع على السلطة. في 
مثل هذه الصراعات» كان زعماء الرعاة» الخصوم الطبيعيون للسادة 
الزراعيين» مستعدّين للتحالف مع العناصر الحضريّة التجاريّة؛ نلمح تكرارا 
للتحالف المفيد بين الطرفين في التحالف بين تجار قريش في مكة وشيوخ 
القبائل» وإن كانت هذه التحالفات بالعادة تعنى حيازة زعماء القبائل لليد 
العليا على التجار. في بعض الأحيان» كان الأمر ينتهي بأن يحظى زعماء 
الرعاة بسلطة مباشرة على الاقتصاد الزراعي» مثلما حدث في إيران في عهد 
السلاجقة. ولكن» في هذه الحالات» لم يكن ذلك يعني بالضرورة تقوية 
الزراعة التى سيطر عليها الرعاة الآن» بل كان يؤدّي فى الغالب إلى زيادة 
فنية غناك السعانل على التقاليف الوواعية الغاياى خرن وححية لقلن ا لجبناءة 
الزراعيين» كان لا بذ من مواجهة غارات الرعاة إضافة إلى ثورات 
الفلاحين. وفي أزمنة الاضطراب والارتباك هذه»ء كان لا بد للأرستقراطيّة 
من ضم عناصر رعوية من خارج المجتمع» إضافة إلى عناصر من داخل 
المجتمع الزراعي؛ عناصر تكون جاهلةً بجذورها الزراعيّة. 

على أيّة حال» وأيّاْ كانت توليفة المصالح السياسيّة التي ظهرت. فإنّ 
حضور الرعاة هو ما أحدث الفارق الجوهري» على نحو مباشر أو غير مباشر ؛ 
فقد حافظ الرعاة على توازن السلطة في أكثر من مشهد. يمكن للبنى الزراعية 
أن تمتصّ موجات عديدة من الرعاة من دون أن يحدث ذلك را 56 
فا قم إلا إذا كانت السلطة الزراعيّة ضعيفة سلفاً في جاذبيّتها الثقافيّة بالطرق 
التى تتتنتا ها اسايقا . ولكنَّ حضور الرعاة البدو في سياق الضعف الزراعي 
النسبي والقوّة التجاريّة قد يسهم في تحويل ميزان القوى الثقافيّة باتجاه أكثر 
حضريّة (ومن دون هذا السياق» سيكون من المرجّح أن يتم كبح قوّة الرعاة أو 
أن يتحوّلوا إلى مجرّد قوّة مدمّرة كما كانت الحال في الأراضي السودانيّة)”" . 


(0) يُقدّم كتاب فريدريك بارث» البدو في جنوب فارس تحليلاً ممتازاً للرعاة البدو النموذجيين» - 
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لقد تفخصنا سابقا بشيء من التفصيل القوّة النسبيّة للموقف الثقافي 
التجاري في المنطقة القاحلة الوسطىء. الذي اعتمد واتخدق على التجارة 
البعيدة وعلى النزعة الكوزموبوليتانيّة الإمبراطوريّة؛ وتفحصنا كذلك الضعف 
النسبي للموقف الثقافي الزراعي. الذي بات مهدّداً بحركة الفلاحين ومنافسة 
الرعاة. ربما يبدو واضينا الآن لماذا طوّرت الأراضي المركزيّة من الحاضرة 
الاسالافية خلا هديرا وخاضا لإشكاليّة تنظيم المجتمع الواسع في ظل 
الظروف الزراعاتية. ولكنني أودّ هنا أن أشن الى ير مرور الزمن على هذه 
الظروف؛ إذ لم تصل هذه الظروف إلى تأثيرها الكامل إلا في المراحل 
الوسيطة» بعد تعاقب سلاسل الأحداث وتعاقب الأزمنة. جزئيًاً؛ يُمكن 
القول يأن فعالية هذه الظروف كات م الحا لوي أمقدية 
عقوداً أو قروا : 


كانت الحالة الرعويّة البدويّة حاضرة دوماً في الحاضرة الإسلامية في 
عميع المراخل + ولكيا ل 'ثؤه دور ركبا إلا فى لجرا الوسيطة »يغاط 
بعد هجمات الترك الغزء والسلاجقة المرتبطين بهم» في جنوب حوض نهر 
جيحون وغربه (وما عاصر ذلك من هجمات البدو المرتحلين على: الإبل من 
قبائل بني هلال ومن رياني المتري” كان هذا التوقيتك#مرتيطا 
بالتطوّر البعيد المدى للرعاة البدو» بخاصّة البدو المعتمدين على الخيول في 
الستهوسه الاوراضية:: الذية سنتفخصهم بدقة أكبر في الكتاب الرابع . بالمثل. 
يُمكن التأريخ» بدرجة أو بأخرى. للظروف والحيثيات ا الى ارت 
على توازن السلطة الزراعيّة والتجاريّة وبين القوة التي كنا نناقشها: التدهور 
المتطاول للموارد الزراعية وتراجعها في المنطقة القاحلة (كما سنرى بمزيد 

من التفصيل في الكتاب الرابع اناا وعبر التطوّر مراكم للتجارة بين 
المناطق الأفرو ‏ أوراسيّة. ولكن من الصعب دما ربط تأثير هذه الظروف 
بصورة مباشرة بالأحداث المؤرّخة التي تجسّد هذه التأثيرات» مثل غارات 


- على الرغم من أن يعض خلاصاته» كتلك المتعلقة بالديموغرافياء يجب أن تُصحّح وتُعدّل لتناسب 
الأزمنة ما قبل الحديثة . ٠‏ يقدم الكتاب» عَرَضا »؛ معلومات كاشفة حول تدرج عدد السكان في المناطق. 
وحول الحركة الفردية والإثنيّة» وآليات الخلافة على المناصب بالتنافس على المكانة الاجتماعية. 

وجميعها مواضيع اشام سنناقشها في هذا الفصل . انظر: 
طمرآ) برعم علء/01©) نأءك جمدلا عط إن 17156 أنزءدجه8 1/6 تمتئرءط [الاهى زه 28/071245 رطاعد8 عللع "1 
1961 ,لانتلونآ ممه معاالة .0 


قبائل الغز. فالذي أُثَّر في نسيج الثقافة الإسلاماتيّة كان عمليّة متراكمة» ظلت 
تؤثّر في هذا النسيج طوال الوقت الذي ظلّت فيه الظروف التي وصفناها آنفا 
عاملةً وفاعلة. 


يتحدّد الحدّ الأدنى من المتطلبات السياسيّة والاجتماعي للمجتمع من 
خلال البيئة المحيطة به: أي من خلال الموارد الطبيعيّة والاجتماعيّة المتاحة 
له لتحقيق مصالحه الاجتماعيّة المختلفة في ضوء مستوى التقنية والتنظيم في 
المجتمع. مع مرور القرون» تم تدعيم هذه المؤسسات الاجتماعيّة ثقافيّاء 
بحيث أثبتت معظمها أنها قادرة على البقاء في ظل هذه الحالة البيئيّة التي 
وصفناهاء وأنّها قادرة على تلبية احتياجاتها. إذآء فالمؤسسات الناتجة في 
الثقافة الإيرانيّة ‏ الساميّة كانت قادرة على الصمود فى وجه التحوّلات المؤقتة 
في القاعدة البيئيّة للمجتمع» والحفاظ على استمراريّة الأنماط الاجتماعيّة 
على الرغم من التغير النسبي في العناصر الزراعيّة والرعويّة والتجاريّة» قوة 
وضعفاً. حتّى عندما تحوّلت طرق التجارة البعيدة من موقع إلى آخرء أو 
حتّى عندما ضعفت هذه التجارة» فإِنْ النزوعات الثقافيّة الكليّة للمنطقة قد 
اسعمرك فى :تأتيرهاة وترسّخت عبر المؤسسات الاجتماعيّة يّة إلى حدّ ماء 
وعبر أشكال التوقّعات السائدة في المجتمع. إذاً فالعمليّة التي نصفها عملية 
تراككة فلك قاغلة ما ذافوتة: الوط المسبقة والمواتية لها سائدة في معظم 
أجزاء المنطقة معظمّ الوقت. وقد وصلت إلى ذروة تأثيرها في المراحل 
الوسيطلة: 


على وجه الخصوصء. كان التقليد الإسلامي نفسه نتيجة لانحياز 
المجتمع الكوزموبوليتاني والتجاري من النيل إلى جيحون؛ بحيث ساهمت 
هذه الانحيازات والتوججهات» جنبا إلى جنب مع الشريعة والطرق الصوفيّة, 
في تعزيز نوع من البنية الاجتماعيّة الحرّة والمفتوحة في مواجهة المحاولات 
المؤقتة هنا وهناك لتأسيس بنية أكثر هرميّة وصرامةً. ولكنء. كان من الممكن 
أيضاً أن يصبح الإسلام في خدمة أنواع أخرى من النزوعات متى ما كانت 
هذه النزوعات قويّة بما فيه الكفاية. 


فعلى الرغم من قوّة الاستمراريّة المؤسساتيّة» فإِنْ من شأن أي تغيّر 
مستمرٌ يطرأ على وضعيّة البيئة المحيطة» سواء من جانبها الاجتماعى أو 
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عانيها الوكعلق. بالطبيعة» أن يعكس سار العملتة: :وعتدفة» تمكن فيط 
جديد أن يتأسّس بقوّة على نفس النوع من المصالح الإنسانيّة التي انبنى عليها 
النمط السابق. فلو حصل عكس في الاتجاه أو تعديل جوهري في أي من 
المكوّنات الثلاثة التي أدّت إلى هشاشة السلطة الزراعيّة» فإِنَ ذلك يُمكن أن 
يستهل عمليّة ثقافيّة تؤدّي إلى نتيجة معاكسة لحالة «انسذاد الأفق» بين القوى 
الزراعيّة والتجاريّة. يمكن لذلك بدوره أن يُؤدَّي إلى عكس اد عملية 
التجزئة والعسكرة في المجال السياسي» التي صبغت المراحل الإسلاميّة 
الوسيظ : نخد ظهون البازوه فى النتعا رنهم مكهنا أن تحط بان تل قن 
هذا النوع قد طرأ: فقد حلّت الأسلحة المتطورة المعتمدة على البارود محل 
الزراعة في السواد كداعم رئيس للسلطة المركزيّة؛ وعلاوة على ذلك» تقلص 
تهديد القوى البدويّة كمنافسة لتسلطة الزراعيّة القائمة. فى القرن السادس 
عكيو إذا .داك عفن السماة الأساسة في النمط الاجتماعي الإنرائىب 
الساميء» الذي تطوّر على مدى زمني طويل» بالاتجاه في مسار مغاير 
ومعاكس . 


التحولاات السكانية والتغير الاثني 

ساهمت العديد من الظروف في تهيئة ما بات يُشكل السمات الخاضّة 
والمميّزة لمنطقة النيل إلى جيحون في المراحل الإسلاميّة الوسيطة. قبل أن 
نشرع في دراسة التنظيم الداخلي للشرائح المختلفة في المجتمع» #غلينا أن 
نفهم بعض النقاط المتعلقة بالحركة الديموغرافيّة في المنطقة» التي ستساعدنا 
في تحديد العلاقات بين شرائح السكان المختلفة. 


ضمن ظروف مُعيّنة» يُمكن للبدونة أن تحدث على شكل تحوّل من 
تركيبة إثنيّة مخصوصة إلى أخرىء أو بالأدق» من نقطة توازن معيّنة بين 
العداصيو 0 الات ا ال ال" ا (إذ 
اتغير الائبي 6 أكثر استمرارية ودواماً. ٠‏ ولكنء 0 هذه التغيرات 
لكيه نات - اللخة وبالتالى ااثنائيٌ - المقافةة - قل يُؤْدى ذلك أحياناً إل خف 
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المبادرات غير التقليديّة (مثلما حصل في الأناضول عقب الفتوحات التركية). 
وقد يؤدّي إلى تثبيط التطوّر الثقافي وإغاقكة.- كنيا. أن التغترات الانسة فد 

تسهم في غلبة أجسام إثنيّة صغيرة وانتشارهاء مع مستوى ضعيف من 
التواصل مع بقيّة السكان ومستوى أضعف من التضامن المدني معهم؛ وقد 
يُؤدَي ذلك إلى نشوء لغات تواصل مشتركة 7538625 2نا8هاآ» والتي تستعمل 
أجزاء متفرّقة من العناصر اللغويّة. وبالعموم, فإِنْ اتجاه التغيّر الاثني وسرعته 
قد يقوض استمراريّة التراث على مستوى العمليات الاقتصادية ومستوى 
التقاقة: الحلداة بوفد تخدت القطل اعابت وشروها فدياء ا تزداد هوه كن هذه 
التغيّرات الإثنيّة وحساسيّتها في ضوء حقيقة أنَّ استمراريّة التقليد كانت تُمثّْل 
التصدر الالاعى الركس الذى انفكا فاغية الأودهاق زان سهان معان 
المستوى. لفهم ذلكء فإنَّ علينا أن نستدعي بعض المبادئ الديموغرافيّة ذات 
التانيرات العميقة» التي حل أهماتها في فهم الحركة الاجتماعية في 
الأويافوالمدن: 


ار اا وا 
الجالتوين" "كنا الستر كن الكثير مق الكتانانك اف الاولةالأخير 5 معي 
يؤذي غياب القيود على عدد السكان إلى العودة إلى حالة «الكفاف»؛ فقد 
كان نكة سب حارف شآغزة لمكن للشير هوه الأكفال: الوا كه ل يكن أن 
نقبل بالتصوّر العرقي بدرجة أو بأخرى» عن أنماط حركة السكان وتعدادهم. 
التي تبدو كامنة» على نحو غامضء في الملاحظات التي نجدها حول هذه 
الففالة: .يت ثنة أصول: (تخولية1 حب« ذرنات اكير رواضول انتخلة 1 لبن 
لها سوى القليل من النسل» وحيث ثمّة شعوب «مفعمة بالنشاط» نُضطر إلى 
الهجرة بسبب الفقر أو الحروب» وشعوب مُحتلّة تقضي حياتها في معاناة 
الخضوع للفاتحين المحتلين”'". يجب أن نفترض بأنّه في أيّ منطقة من 


(6) نسبة إلى الاقتصادي الإنكليزي توماس مالتوس» ونظريّته تقوم على أن عدد السكان يتزايد 
على نحو أَسَيء في حين أن توفر الثروة الغذائيّة يتزايد على نحو خظي». » مما يعني بأنْ الانفجار السكاني 
سيؤدّي إلى انتشار الفقر وعودة البشر إلى مستوى الكفاف ما لم يتمّ ضبط هذا الانفجار من خلال 
عمليّات مختلفة للحد من تزايد عدد السكان (المترجم). 

(8) إن المفهوم القائل بأنَ الأصول «المفعمة بالنشاط» ستنجب ذريّة كبيرة في حين أن الشعوب 
«المنحلة» ستنجب ذريّة أقل» قد يكون مفهوماً طبيعياً (فمن المتوقّع أن يُنجب الذكر المفعم بالقوّة عدداً 
كبيراً من الأولاد). على أي حال» فإنْ التركيز على معدّلات الولادة كعلامة على الصححة دلا من ان 
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المناطق كان ثمة درجة من الاستمراريّة؛ أكبر من الانقطاعء في البُنية 
البيولوجية. باستثناء بعض الحالات على المستويات الاجتماعيّة العلياء ما 
لم يثبت لنا العكس. ولكنء كان هناك أيضاً عمليّات مستمرّة من التحرّلات 
السكانية التي كانت تحصل» سواء فى حضور مجموعات إثنيّة كبيرة جديدة 
أو في غيابها. ويجب أن نبقى مُنتبهين وواعين لهذه العمليّة باستمرار؛ فأنا 
أعتقد بأد ثمة تغيرات هائلة كانت تحدث طوال الوقت» وهي تغيّرات من 
شأنها أن تَؤدّي إلى انقلابات وانحرافات كبيرة مع الوقت. 

يبدو بأن الاختلافات في نموّ عدد السكان تعتمد فى «الطبيعة» على 
مدى وقوع الوفيات قبل الولادة وبين الرُْضّع (أما الفروقات في الخصوبة فلا 
تؤدي إلا 00 هامشيًاً). وعلى الوفيات الميكرة ة بين البالغين» وعلى الوفيات 
غير العادية في الكوارث (في جميع المناطق في الأزمنة الزراعيّة» كانت 
الكوارث تتسيب في تقليص عدد السكان على نحو فادح في المناطق المحلية 
فخ وقبت: إل آخر) ؛ وبدرجة ثانوية كاك التفاووت في عدد السكان بمعايير 
الضبط «الاجتماعى»: عدد النساء الممنوعات من العلاقات الجنسيّة» ومدى 
حروف عدا زات 1 جياض والقتل قبل الولادة وقتل الأطفال بعد وَلادتهم. 
عندما تسمح القيود «الطبيعية» للسكان بزيادة أعدادهم بما يزيد على مستوى 
التوقعات الاجتماعيّة نتيجة لمستويات جيّدة من الصحّة أو الثروة» يكون من 
المفهوم حينها أن تستدعي المجتمعات المستقرّة وسائل «اجتماعيّة» لضبط 
ذلك: تأخير الزواج أو تقييد الولادات. ولكنء» في المنطقة القاحلة 
بالعموم. لم تكن مثل هذه الوسائل محل ترحيب؛ فقد كانت السياسة 
الأخلاقيّة» في التقاليد التوحيديّة على الأقل» تسعى إلى زيادة عدد 
الولادات:.. مكنا أن تفعوضة إذاً بأنْ القيود «الطبيعيّة» على عدد السكان 
كانت كافية إِمّا لأنْ الاستغلال الاجتماعي المعمّق والطويل الأمد قد أدّى 


- التركيز على مُعدّلات الوفيات؛ التي كانت في الغالب الأعم هي المتغيّر الأكثر أهميّة ‏ أمرٌ شائع. بل 
ِنْ هنري بيرين يتحدّث بهذه الطريقة ليشرح تزايد عدد السكان في شمال غرب أوروبا في القرن الحادي 
عشيو: . إذا توتحينا الدقّة» فإننا سنرى بأنْ الظروف التي تؤثّر في معدل الوفيات المرتفع تؤثْر أيضاً في 
معذلات الولادة؛ فالجوع والمرض» وغيرها من الظروف الدقيقة» تؤثر فى مرحلة ما بين الحمل 
والولادة. كما أن مرحلة ما بين الحمل والفطام معرّضة لمجموعة كبيرة من المخاطر التي قد تسبب وفاة 
الأطفال. إذاًء فلو حاولنا تطبيق المعايير المعتادة لتأخذنا إلى نصف الطريق في هذه المراحل على 
الأقلء فإنها ستبدو غير ذات صلة كبيرة . 


رن 


بمعظم السكان إلى مستويات صحية منخفضة.» ومن ثم م إلى معدل وفيات 
مرتفع ) أو لأنّ تقلبات المنطقة كانت تستدعي مستوى يا من الكوارث. 
(غنيَّ عن القول بأنْ ندرة وسائل العيش» بما في ذلك الجفاف» ليست هي 
المحكٌ هنا : فيا كان مستوى .وفرة الموارد الطبيعية؛ ومهما كانت قفاوو و 
تحبيحة فإن نه فيددا حاضيا لها من السكانء, إما أن يتجاوزه السكان 


ْ . عاس 0 م(9) 
ويزيدول عليه أو يكون عددهم أقل منه) 2. 


على الرغم من النقص في الدراسات الجديّة للديموغرافيا ما قبل 
الحديثة فى الحاضرة الإسلامية (وهو نقص يشمل المناطق الأخرى في 
القالي)»: فاق أععقه أن بإمكاقق تيز ارين يفن النيد لات السكا نه الى 
المينطتة الاحلة فى الأرمدة بها تين التحدية د كان كان اللون الدى ادن 
الكتوازيته فى ملع رياد عدد السكان زياد مفرطة» فإنَ تباين معدّلات 
الوفيات بسبب الكوارث قد أدته على الأرجح دورا رئيسا في إعادة توزيع 
السكان في المنطقة. ثمّة ثلاث آفات كبرى ساهمت في ارتفاع معدّلات 
الوفيات الطبيعيّة عبر الكوارث: الحروب والأوبئة والمجاعات. ولكن هذه 
الآفات أثرت على المناطق بطرق مختلفة. ففي أيّ مجتمع مديني ذي 
أساس زراعي» يُمكن تقسيم السكان إلى ثلاث شرائح أو قطاعات: شريحة 
سكان المندن» وشريحة سكان الأريافه المخيطة بالمدن» وشريحة سكان 
الأرياف البعيدة؛ وقد كانت الآفات الثلاث تؤثر بدرجات متفاوتة في هذه 
الشرائح. وقد أدَّى ذلك إلى اختلاف في نسب توزيع السكان بين هذه 
الشرائح على شكل منحدر مكاني يميل إلى تعويض النقص الذي يطرأ على 
إحدى الشرائح ليستعيد التوازن. 


(9) ,7107:4121 :دم 1اعالاممم ها ع0 عأه«فامع ع01غكة8 ,0نامع تلعصعة 6علصة أهء لتقطساعجه .2 أعع د31 
1961 ,تلعناوع 854021-21 2011025 :82215) //521017 .ذخ ع0 ع16]26م 
تكشف لنا نقاط ضعف هذا العمل عن حقيقة أننا لا نمتلك جهازاً نظريّاً مفيداً لدراسة 
الديموغرافيا في الأزمنة ما قبل الحديثة؛ فعلى الرغم من دقة العمل وحرصه الشديد فيما ؛ يتناوله» إلا أن 
المواد التاريخية ما قبل الحديثة سطحيّة وهزيلة. وبخلاف ما يشي به العنوان» فإن الأجزاء التي تتناول 
واقع السكان في المناطقٍ الأخرى غير الغرب الحديث يشوبها استعمال ساذج للإحصاءات» كما أنها 
قزيلة ولا تُقدّم حتّى سياقا شنظا توف ريمتظور] مختلفاً عن العمل التاريخي الذي يتناول الحالة السكانية 
في فى الغرب الحديث (ولو أنهما اقتصرا على دراسة الغرب الحديث لكان العنوان أكثر اتساقاً مع 
المميهر )7 
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على الجانب الآخرء لم يكن الفرق في نسب التعرّض للكوارث هو ما 
يميّز بين الطبقات الاجتماعيّة» بل نسب التعرّض للوفيات العاديّة. فكلما 
كانت الطبقة تحظى بامتيازات أكثرء حصلت على تغذية أفضلء وكلما قلت 
يية الوفيات يض القساء والرضع فيهاء ومن ثم (ما دامت التوقعات 
الاجتماعيّة تدعو إلى زيادة عدد المواليد)». تزايدت أعداد من يبقون على قيد 
الحياة من ذريّتها. لقد أنتج ذلك نوعاً من المنحدر الطبقي. وبالتالي» فقد 
كان من الطبيعي أن يكون نسل العائلات الحاكمة الرئيسة أو القبائل الفاتحة» 
وكذلك تيل الرسنال المسامين :ورعفا ل اللايق» كتير تعلق كشو غير مكنا نبة 
لا بين العناصر ذات الامتيازات فقط بل بين السكان بالعموم. وهكذاء كانت 
الفتوحات والاستيطان العسكري يؤديان إلى تغير إثني يتجاوز في نسبته عدد 
الجواخرين السدابين. فلن نهدا امقر يطل أقز هما محية أن اش فية الو 
صدقنا الدعاوى المتأخّرة للمنتسبين (من جهة الأب) إلى المستوطئين العرت 
الأواتل:(يخاضنة الحسة :والخسيو) أو العتسبية إلى التجلاء الساسانيين 
والأبطال الأتراك. 

بناء على ذلك». كان ثمة تياران من التحؤول السكاني : الا من 
الأرياف البعيدة إلى المدن؛ وطبقيّاٌ. من الطبقات العليا للمجتمع إلى 
الطبقات الدنيا. كان لكلا هذين التيارين آثار إثنيّة» تكممل بعضها بعضا تارة 
وتعارض بعضها بعضاً تارةً أخرى . 

علينا هنا أن نوضح طبيعة التحوّل السكاني على مستوى المكانء أي 
المنحدر المكاني. ذلك لأنه هو الأعقد في تأثيراته على الأرجح. كان 
سكان المدن يعانون على نحو فادح من ثلاث افات تقضي على عدد كبير من 
سكان المدن بصورة متكرّرة. فالحروب كانت تستهدف المدن بقسوة؛ وبقدر 
ما كانت أسوار المدن تحمي الشعب من قطاع الطرق. بل ومن بعض 
الحملات العسكريّة؛ التى تخرّب الأرياف وتجبر الفلاحين على الاختباء» 
كانت هذه الأسوار في حالات الفتوحات والاحتلال تتحوّل إلى سجن يمنع 
السكان من الهرب 0 رك والمذابح التي تلي الفتوحات. بالمثل» فقد 
كانت الأوبئة 5 استشراءً بين حشود السكان في الا وحدها المجاعات 


كانت آفدَ يه في ادن حيث كانت المؤن لعن وحيث إن المدن 
كانت هى صاحبة الحقٌ الأول في المحاصيل الجديدة. على المدى البعيد 


ضن 


(لهذه الأسباب ولغيرها)» لم تكن المدن قادرة على الحفاظ على أعداد 
سكانها من خلال معدل الولادات بين سكان المدن فقط. 


كانت آفتا الحروب والأوبئة أقلّ خطورة في الأرياف المحيطة بالمدن؛ 
فقد كانت آثار الأوبئة المُعدية معتدلة ومخقفة هناك. ولكن على الرغم من 
أن آثار الحروب القاتلة لم تكن قويّة هناك» فإِنْ القوات الغازية كانت تدمّر 
المحاصيل وتصادر الحيوانات» ومن ثم فإنها كانت تقلل مخزون الفلاحين 
الذي يُساعدهم على مواجهة المجاعات. هكذاء فقد كان تأثير المجاعات 
في الأرياف بالغاً وفورياً بمجرد فشل المحصول في سنة من السنوات؛ ذلك 
أن جميع فائض الإنتاج الذي يُنتجه الفلاحون كان يذهب إلى المدن على 
شكل عائدات وضرائب» وكان لسكان المدن الحقّ الأوّل به. ولم يكن من 
الممكن الحفاظ على احتياطي كبير من الحبوب لمنع المجاعات إلا من 
خلال حكومة بيروقراطيّة متطوّرة. وهكذاء فإن القرويين لم يكونوا قادرين 
على مضاعفة أعدادهم إلى الدرجة التي تتيح لهم الاستفادة من جميع عائدات 
الأرض» والزراعة بالعموم, إلا في المناطق المحاذية للمدن. وعلى نطاق 
موسّع لا مركّز. مع ذلكء فقد كان الفلاحون عادةً يتوالدون بنسبة جيّدة 
(صحيح أننا لا نعرف ذلك قطعاء ولكنّ الفلاحين كانوا يحظون بنظام غذائي 
أكثر توازنا مما يحظى به فقراء المدن). كان هناك. على نحو مستمرّء نزوع 
يودي إلى تقليص عدد سكان المدن». بحيث يتم تعويض الأعداد الناقصة من 
الأزياف: 


أما الأرياف البعيدة» فقد كانت هي الأقل عرضة للآفات الثلااث؛ ففي 
المناطق الجبليّة العصيّة على جامعي الضرائب والإيجارات» وفي السهوب 
والصحارى التي يتنقّل فيها الرعاة باستمرار» من دون إمكانيّة للتحكم بهم. 
كانت الحروب تدور على نطاق مصعْرء ولكنّ تلك الجذايج الواسعة التي 
كانت تحدث في المناطق الأكثر كثافة بالسكان كانت نادرةً هناك. ويمكنني 
الاستنتاج بطبيعة الحال بأنَ الأوبئة كانيك اقل استش را ءاهنال لا شك في أن 
العناضتر السكاية ذات الامتيازات الف 0 هناك كانت تفتقر إلى اللذائذ 
المختلفة وألوان الترف التي تحوزها حياة المدينة المترفة» ولكنّ ذلك كان 
يعني في الآنذاته أن عدد من يستفيدون من فائض الونتاج (الأقل قطعاً) كان 
قليلاً ؛ إضافة إلى ذلك». فإن ثمة حالة من الترابط الوثيق بين البشر العاديين 
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هناك وحالة من الشعور بالمسؤوليّة الخخصة عن بعضهم البعض في 
حالات المجاعة. بطريقة أو بار فإِن الوفيات ا كانت أقل 
حدوثاًء إلا في حالات شحٌ الموارد المحليّة إلى درجة كبيرة. على الرغم من 
أن نقص الرجال أو المافية شية كان يُقلّص الإنتاج في بعض الأحيان إلى ما 
دون الحذ الذي تسمح به البيئة فإنني أعتقد بأن الحالة المالتوسية يبه كر 


0 نت د الشعيكة وهي ما ينمه الهتجرة ة في نهاية 
المطاف 


بالمقارنة مع المناطق الأخرىء يُمكن القول بأنّ هناك مساحة أكبر 
لمنتجين إضافيين في الأرياف المحيطة بالمدن». حيث يُمكن للمجاعات أن 
تضرب بجذورها قبل أن يتم استغلال الأرض تحاف رلمًا كانت الأراضي 
القريية ميق المدن رمك أن تدر "ميحتضولا كيرا بقدر يسير من العملء» فإنها 
في الأوقات التي تخفّ فيها وطأة الضرائب وتحصيل العائدات تكون مناطق 
جاذبة. من جهة أخرى. كان سكان الجبال أكثر قوّة وأكثر قدرة على التنقّلء 
من دون أن يكونوا مرتبطين بالدفاع عن استثمار معيّن في مساكنهم والحقول 
المجاورة لهاء وهو ما عزّز نزوعهم للهجرة بمجرد امتلاكهم قوّة تضمن لهم 
التفوّق في أي صراع يباشرونه. (بالطبع. » كانت الطريقة الأكثر شيوعاً لدخحول 
السكان البعيدين إلى مجتمع المدن هي عبر كونهم تود ): في المناطق التي 
كان فيها السكان الزراعيون كثيرين وكثيفين ومنظمين جيداء والتي كانت فيها 
الأراضى الس رودو سيط : القدكنة ناهر +" كانيج الانفين فاه الا ته مه 
المناطق البعيدة قليلة وسهلة الردع. في المنطقة القاحلة» حيث كانت هذه 
المناطق «البعيدة» متاخمة للمناطق الزراعية الكثيفة» كانت حركة السكان من 
هذه المناطق أكثر أهميّة. نتيجة لذلك» بينما كان الفلاحون الأكثر مغامرة أو 
الأكثر بياسا يأنون إلى الهدةهن الأرياف: الوعاخية ليا' للقعويضن عن البقضن 
المستمرّ فى أعداد سكانهاء كان سكان المناطق البعيدة يحلون محلهم في 
الأرياك العامة للمدن: 

)1١(‏ نسمع في بعض الأحيان من يقول بأنَ الأراضي الجبليّة كانت «فقيرة جداً لتخدم سكانها» 
مما يضطرهم .إلى الهجرة. وهذا ليس المحكٌ في الحقيقة. فسواء أكان السكان فقراء أم أغنياء» فإن لم 


يتم الحد من عدد السكان بالقتل أو بغيره: فإن عددهم سيصبح زائداًء لا محالة. ويفوق قدرة الموارد 


عن 


لم يكن للمنحدر السكاني المكاني سو نا تيد محدود في تغيير تغيير التركيبة 
الثقافية والإثنية له “للسكان حمر ؛ فقد كان ا الجدد د إلى رياف 
اتانيه عه أنماط اللغة السائدة في المدن. وكذللت كانت العاق نا 
يتعلّق بالقادمين الجدد من الأرياف المحيطة إلى المدن. إلى درجةٍ ماء كان 
ثمّة نزوع في المنطقة القاحلة نحو أن تصبح هذه العناصر المُمثلة في المناطق 
البعيدة هي السائدة على المستوى الوراثي والجيني . يتعزّز هذا النزوع بقدر 
ما ينزع القادمون الجدد إلى تولي مناصب في السلطة وإلى حيازة الثروات 
بحكم الزخم المتولّد عن شكل قدومهم العنيف في كثير من الأحيان؛ إلى 
المدن [أي حين يأتون كغزاة]؛ ذلك أنهم في هذه الحالة يستفيدون من حركة 
تيار السكان من الطبقات العليا ذات التغذية الأفضل إلى الطبقات الدنيا 
(خياضة ين يكوق للذكور الأغتاء أن يعهدوا أكثر من تبرركة :وأن رتحكهوا 
بالولاء الثقافي لنسلهم). ولكن لم يكن لهذه التأثيرات الورائيّة» في حد 
ذاتهاء نتائج ثقافيّة مترتّبة عليها (علينا أن نلاحظ هنا بأنْ هذا التأثير الوراثي 
يعمل بطرق ثقافيّة مختلفة من مجموعة إلى أخرى؛. ولكن بما أننا لا نعرف 
حتّى الآن ما هي هذه التنويعات الممكنة» فإنّنا لا يُمكن أن نقدّم إفادةً حولها 
في التحليل التاريخي) . 


ولكن» في بعض الأوقات يصبح المنحدر المكاني حادًاً.ء حيث يقل 
عدد السكان المستقرّين بدرجة كبيرة» وتكون المجموعات اللجدودة كقينة 
العدد بما يجعل استيعابها أمراً صعباً. في تلك الحالات يُصبح التغيّر الاثني 
ا بوضوح. . فخلال المراحل الإسلامية الوسيطة. تحوّل فللاحو حوض 
نهري سيحون وجيحون وأذربيجان ومرتفعات الأناضول إلى متحدثين بالتركية 
هلا فق :الفا رمكة الى الأعريفتةه كا كانوا'قن الساين؟ فقن سكل الرضاة 
العمعا رون كاله ال :قو اععيدةه. ,قو مفاطن :ددر كر نه شل | لاقي بوبنا بقع على 
الجتعانيق بالفاويكة والأغرهةة أن سمهو و سكوضيوا سن افيد ين 
بالتركية (وغالبا اام :ذذلف.عمن مساو تقانثة اللخة) :ودلا من أن يدت 
العكس. عندما تسود حالة «ثنائيّة اللغة»» يصبح انتصار إحدى اللغتين مسألة 
مرهونة لا بتفضيل الجزء الأكبر من السكان لإحدى اللغتين على حساب 
الأخر» دل بالهرة الفسيطر غلن النقاط: المركرية كالسوق وخحكوفات 


6 


المدن. وهنا يؤدي زوع الطبقات العليا لزيادة عدد مواليدهم دوراً وا مرة 
أخرض» إذا »نحن التمكن للغة الأفلية أن تسوف إذاما كانت الأقلتة عقر 
العدد ومتمركزة في موضع مناسب لذلك. 


يحمل هذا التغيّر في اللغة معه تحوّلات فى الفلوكلور والتقاليد الثقافيّة 
بالعموم. ذلك أن التوقعات التي ندفييها التقليد الشعبي السائد تصبح أكثر 
جاذبيّة» وتحوز على مكانة اجتماعيّة عليا. قد يُؤدّي ذلك إلى تحوّلات فى 
المهارات الحرفيّة أو إلى فقدانها ... وفي حالة الرعاة بالأخصء قد يؤدّي ذلك 
إلى بروز الروابط القبليّة وصعودها حتى بين الفلاحين» ومن ثم إلى ظهور 
درجة من الاستقلال النسبي» وإرادة للعودة إلى الرعى في ظلْ الظروف 
الزراعة اليطنقة :ذا وهدلت الع كين ] لاقنة التعديدة إلى" الود ذا لين لحك 
أن تنتج قطيعة أكثر حدّة في الاستمراريّة الثقافيّة» عبر تشكيكها ومساءلتها 
للولاءات الثقافيّة العليا القديمة). 


في المنطقة القاحلة» كان المنحدر السكاني المكاني حاداً في الغالب. 
فبحكم وجود مساحات كبيرة من الأراضي غير المدينيّة في المعاقل الجبلية 
وقن شنهوس الرهاة» كانت شركة السكان مو هذه الحتاطق إلى الأرافى 
الو ص اوضر ارووقاة ؤلمّا كان السكان فى الأراقين المدوةة 
يعيشون في الغالب في مستوى أدنى من مستوى الاستفادة من جميع الموارد 
الزراعية» فقد كان ئمة مساحة شاغرة تسمح بقدوم مجموعات جديدة 
للاستقرار. وحتّى عندما كانت الأراضي الكبيرة ترفض الانتماءات الإثنيّة 
العديةة 1 كان من السو افانقدكل القرم دوا إتقةج | توبات 
المنطقة من النيل إلى جيحون مليئة بمجموعات متنائرة ومتوزّعة من خلفيات 
إِئنيّة مختلفة» تأتي من مواطنها الجبليّة أو من السهوب. ليتمٌ استيعابها 
تدريجيا . 

فى مقابل ذلك» توسّعت لغات التواصل المشترك في مناطق كبيرة من 
الأرنان"السحظة بالجدد ب .رفك كين ذلك التووع العانك فين اللدكان تبحر 
التفاعل والاختلاط: وهكذاء فإننا نجد بِأنْ لغتين فقط قد سادتا في المنطقة 
الممتدّة من مصر إلى منابع نهر جيحونء العربيّة والفارسيّة» وما يتفرّع عنهما 
من لهجات ثانويّة. وبينما كانت التركيّة تحل محل الفارسيّة في الشمال» 
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كانت العربيّة تحل محل الألسنة البربريّة في المغرب. ما لم يكن المنحدر 
السكاني حاداً بصورة غير عادية. فإِنْ اللغة التي كانت تسود في النهاية هي 
اللغة الراسخة في المدن. ذلك أن على كلّ فلاح نشيط أن يتعلّم لغة المدينة 
كلغة ثانية» إضافة إلى لغته أو لهجته المحليّة؛ وهكذا تصبح لغة المدينة هي 
اللغة المشتركة بين القرويين الآتين من خلفيات مختلفة حين يستقرون بجوار 
بعضهم البعض . ولكةة على الرغم من هذا الانتشار للوحدة اللغوية» ظلت ظلت 
العديد من الجيوب اللغويّة قائمة لبعض الوقت» ريثما تخضع لجاذبية الوسط 
الأكثر كوزموبوليتانيّة (لتحل جيوب لغويّة أخرى محلها). 


بك. نظام الأعيان والأمراء 

فيما يلى» سنتفخص عن كثب كيف تطوّر نظام الأعيان والأمراء للسلطة 
الاجتماعيّة وكيف كان يعمل بداية من القرى ثُمّ المدن. وآمل أن يضفي هذا 
الوصف لآليّة عمل المجتمع مزيدا من المصداقيّة والمعقوليّة على تحليلاتي 
للدور الذي أدته المواقف الناشئة عن أنماط تربية فى المدينة وتطلعاتها 
الكوزموبوليتانيّة في تشكل هذا النظام» والتي يُمكن تتبّع خيوطها في الوضعيّة 
المخصوصة للأراضى المركزيّة فى المنطقة القاحلة الوسطى. سنبداً من 
الأرضء ذلك لأنَ العلاقات الزراعيّة القائمة على الأرض هي بالطبع 
الأساس الذي يقوم عليه كل مجتمع زراعي. لقد كانت ظروف حياة القرى 
هي ما د بظهور التركيزة الخاصّة في الحاضرة الإسلامية بين الفلاحين 
الأحرار وملاك الأراضي العسكريين) وهي ما حدد بدرجة كبيرة ة النتائج 
المترتّبة على مثل هذه التركيبة . 


القرى 

كان الجرء ء الأعظم من السكان في كل مكان ب بين النيل وجيحون في 
العصر الزراعي يعيشون في قرى» بمن فيهم سكان الاقف الحلية النانة . 
كانت بعض هذه القرى كبيرة» تضم بضعة ألوف من السكانء يعمل جِلَّهِم 
في الأراضي المحيطة بالقرية أو يعتاشون على أداء الخدمات للمزارعين. 
وكانت بعض القرى صغيرة» تجمع حفنة من العائللات في منطقة تحوز على 
قدرٍ كاف من الماء لإنشاء رقعة زراعيّة صغيرة. لم يكن المزارع الفرد 
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وعائلته» إذا ما عزلناهم عن جيرانهم من المزارعين» بقادرين على تشكيل 
وحدة قائمة بنفسهاء ذلك أن العائلة الصغيرة لم تكن قادرة على الدفاع عن 
محاصيلها في وجه أي فرقة من اللصوص . إضافة إلى ذلك». فقد كانت 
العلاقات المستمرة مع المجموعة الكبرى ضرورية لأغراض تة نقسيم العمل». 
5 بحكم الحاجة 8 وجود حرفيين في كل منطقة. فأغمال 0 وإصلاح 
الأدوات» وطحن الدقيق (ولم تكن هذه المهمّة ثدار في البيوت عادةٌ ما بين 
النيل وجيحون)»؛ بل والأعمال المتعلقة بتوفير وسائل الراحة كالحمامات 
وأعمال «الحلاقة» بما تشمله من جراحة. كاتف كلها تعطاية روه 
مختصّين. كانت القرى عادةً تضم مختّصا فيا أنضا: إما أن يكون فقيها 
(يُعلّم مذهبه الفقهي : في القرية) أو صوفيّاً متنسكاً أو كليهما . في كل قرية. 
كان نكة سافلات اكد اروهاره ستعيف كانه تمارين نوما من لفيا 
السياسيّة. في القرى المحظوظة (المتحرّرة من ملاك الأراضي)» قد تكون 
هذه العائاؤات جالكه المضبوعة مين الأرافي: الجحلةة أو تكون هن البعية 
المقرضة للأموال لمن يحتاجها . 

قد يتعاون القرويّون فيما بينهم للاضطلاع بأعمال مثل تنظيف قنوات 
الريّ» أو مساعدة المحتاجين في جني المحاصيل. كانت معظم القرى تدير 
شؤونها الداخليّة من خلال رئيس أو زعيم للقرية» وكان يتم اختياره من قبل 
العائلة أو العائلات القائدة ويوافق عليه ذوو النفوذ والثروة من الرجال» 
وعادةً ما كان يبقى في منصبه طوال حياته. في أحيان كثيرة» كان يتلقى 
أجرته عبر حصص من محاصيل المزارعين تؤخذ في وقت الحصاد. (في 
بعض القرى» كان المختصّون كالحلاقين والنجارين يتقاضون أتعابهم مسبقا 
بنفس هذه الطريقة). 


كانت الفرئ تجتمع في سوق واحدء غانا ما يقام في البلدة الصغيرة 
ل لهذه القرى. (لم يكن ذلك نمطأ ثاجاء ولكنه افتراضْ معقول في 
فنفنة: | فتضياة السورف المغطؤو الشائلة اذا في المغرب على سبيل 

0 كاقت» الأاسواقف تنتقل من بقعة إلى أخرق ل من أن تقام دائماً في 
نفس المنطقة). كانت البلدات تؤددّي ثلاث وظائف للقرى. ففيها تَؤدّى 
الأعمال الحرفيّة. لما يُوفره ذلك من مركزيّة ماليّة بدلاً من توزّعها على كل 
قرية. وكانت البلدة مركزاً لمبادلة ما يزيد على الحاجة من المزروعات 
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بالسلع الغريبة الآتية من المخاطق. الا خرف كان القرويون في الغالب 
يستعملون أنواقا مدان من المواذ المؤثرة في الذهن, والأدوية والمخدذرات 
المؤثّرة في المزاج» إضافة إلى الحلويات والحليّ» والأدوية وأدوات الزينة 
والسحرء عدا عن الأقمشة لصناعة الملابس والبطانيّات» التي د نسجها 
في في البيوت (غير أنَّ بعض هذه السلع كانت تصل أيضاً إلى القرى من خلال 
الناقة المتصؤلين). أخبراء كانت البلدات:هى المكان الذى شع فيه 
الفاحود فائض إنتاجهم للحصول على المال النقدي. عندما كانت العائدات 
تُجمع بهذه الطريقة. بدورهاء كان تركيز هذه البلدات وما على التجارة مع 
البلدات الكبرى من حولهاء التي يُمكن أن نصفها بأنها مُدنْء وفيها كان 
حل إقامة الاك أو الأمير. كان .حرفيو المدن هم من يتعجون بضائم الترك 
والكمالتات: الف كلجا كاله تمل إلى القرق» بولك الموة والولداك لم 
تكن تشكل إلا أقليّة من نسبة السكان الإجمالية» التي كانت بالضرورة ريفيّة 
روتوك بعك أن الانتصاد كان يتعية لمان غلن الافاع الورامن: 


حتى في القرى. هناك ثمة ثمة رجال قي بدرجه كبيرة من الآخرين. ٠‏ في 
بعض القرى ‏ خاصّة إذا ما كانت تدار من قبل مالك واحدٍ للأراضى ‏ كان 
من الممكن الحفاظ على درجة معقولة من المساواة بين القرويين من خلال 
إعادة التوزيع الدوريّة للأراضي (بحيث يتم تعديل وتسوية أي تفاوت في 
الثروة ناجم عن التوزيع السابق للأراضي بفرص جديدة في التوزيع الجديد). 
ولم يكن التمسّك بأراضٍ كهذه ممكناً إلا بنوع من التغاضي من قبل القرية أو 
من قبل ملاك الأرض 1 ولكةء ٠‏ في معظم الآاحيانة كان للأفراد المبادرين 
فرصتهم الوتاكة لللاستتمان كه حكوا هم أيضاً من حيازة الأراضي . كان 
البعض يحوز على أراضٍ تتجاوز 0 ومن ثم فقد كان 
يؤجرها للأقلّ حظأ مون "اميا رضي وبالمقابل» كان العديد من الفلاحين 
يستأجرون أراضي الآخرين أو جزءاً منها. 
قد تصبح الاختلافات في هذه الظروف قاسية؛ فالأشخاص الذين 
يمتلكون حصّة كبرىء لا من الأرض فقط. بل من الأموال أيضاء كانوا 
يؤجّرون الأراضي بفوائد كبيرة حين يكون الفلاحون بحاجة ماسّة إلى قروض 
(لشراء البذور ف لسداد الإيجارات والمستحقّات الضريبية). وحين يضطر 
المزارع للجوء إلى مثل هذه القروض» يصبح تسديدها أمراً صعباً بحكم 


لخن 


تراكم الفوائد عليها. ٠‏ ومع مرور الأجيال» يجد هؤلاء الفلاحون الصو ما 
لم تتزايد ثروتهم» في موقع المدينين الدائمين للمُقرضين. وهكذاء كانت 
الحال تنتهي بالعديد من الفلاحين من دون أرض على الإطلاق» ومن دون 
إمكانيّة لاستئجار أرض أخرىء فيعملون بالمياومة عند من يملكون الأرض . 
ولكن» بخاصّة في المناطق التي كان تدتحل ملاك الأاضي من الخارج فيها 
محدوداء لم يكن معظم القرويين» حتّى لو لم يكونوا أغنياء. يعتمدون على 
العمل بالمياومة» ولا على استئجار الأراضي» بل كانوا يمتلكون ولو جزءاً 
ضتئيلا من الأرض يكفي لوعالتهم وعائلاتهم . 


كانت هذه القرى ذات بنية مفتوحة نسبيّاء بحيث كانت تحافظ على 
وضعها من خلال اعتمادها المياشر على ممتلكاتها من العقارات أو من 
خلال دورها 0 السوق. . وفي هذه القرى. كانت الشؤون تدار من قبل 
الأعيان» وأحياناً من مُلَاك الأراضي ‏ العسكريين في كثير من الأحيان ‏ 
الذين يمتلون المُحكّمين النهائيين في حالة الخلافات» هذا إذا لم تُحلٌ 
الخلافات من خلال المفاوضات أو من خلال الصراع المباشر بين أجسام 
الفلاحين المرتبطين برعاية الأعيان المتنازعين. سنجد مثل هذه الصورة 
المصعّرة عن نظام الأعيان والأمراء قائمة على نحو مكبّر في المدن. 


مصادر إيرادات الأغنياء 

إن نظام الأعيان والأمراء للسلطة الاجتماعيّة» وما يندرج تحته من 
اليات تخصيص/ اقتطاع 8 الإيرادات الزراعية» متضمن من حيث 
المبدا اف تجليللات»ماكس قببو الكبرئ«عنأشكال التللة" ”1 قدييدق بأن 
علي أن أستعمل المقولات التي طوّرها فيبر» أي تحليل السلطة التي نتعامل 
معها هنا بتقريبها من النموذج المثالي للسلطة «القائمة على التقليد مده تفده 
64 إ(إذا ما أردنا استعمال المصطلح على نحو أقل تشويشا من مصطلح 
فيبر المبسّط عن السلطة «التقليديّة 294160821»؛ ذلك أن السلطة القائمة على 


3/12: خاأمعله1 زط لعائلهء ,«م1نامعابوع:0 70:112مع1 1ه 5014 زه نم1760 776 ,جعطء/71‎ )١١( 
رؤوع:2 211715109[] 01010 :011 لا بزعل[18) ومه23:5‎ 1947(. 


وهو تر 38 جزئية من كتابه الاقتصاد و المجتمع (ارهطءدااءعدء) همل الزوطءس/17). الذي لم يكتمل 
عند وفاة المؤلف فى 6 . 
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التقليد أو على الأعراف قد تكون تقليديّة فعلآً في لحظات معيّنة» على سبيل 
المثال» عندما تصبح قاعدة السلطة هي التقليد وليس القانون البيروقراطي)؛ 
وحينها سيكون علي تحليل آليات تخصيص الموارد الزراعيّة من خلال 
مصطلحات السلطة «الوراثيّة/ الباتريمونالية 8[1نهمصة:هم» والسلطة «السلطانية» . 
مع الأسفء فإنني لا أستطيع أن أستعمل مصطلحاته؛ أوَّلاً لأنَ مقولاته لا 
تتوافق دا 5 ما جرى بالفعل في الحاضرة الإسلامية؛ تالاه وهو الأكثر 
أهميّة هناء لأن الترسيمة الاسافة التي تحكم تعامل فيبر مع الظروف ما قبل 
الحوينة خاطنة نيد :القند أخدرته إلى التشكلةبيبفيةة الأئن والساون: 
المتعلّقة بهذا الصدد في مقدّمة الكتاب الأول تحت عنوان «حول الحتميّة في 
التقاليد» في القسم المتعلق بالمنهجيّة التاريخيّة. وهناء أشير إلى المشكلة 
بصورتها المتعينة) . 


في جميع الأنظمة الاجتماعيّة ما قبل الحديثة» أدّت الأعراف التقليديّة 
والارتحال:ذورا كنيا كتككالؤات :اللا نقليزة الاجمواعية عل سكوف قر ارات 
الحياة اليوميّة» وهو دور أكبر من الدور الذي أدّته في الأنظمة الاجتماعيّة 
الحديثة؛ وهذه التركيبة تظهر جليّة في المراحل الإسلامية الوسيطة في 
الحاضرة الإسلامية» بصورة أكبر مما 50 المقر انق |الأكقر يدوق اطنة 
التي سيقت الموا حل الوميظة او الع التشقدهاء رولكن زرقها امل ان ا لكر 
بوضوح فى الكتات السادس) فإن تمق الكظا آن تنظ إلى بهذا" الاعتمناد على 
الآعراف التقليدية على أنه سبمة :ممترة :خاضة للترتيياته الوراعة الاحتها 
(وحتى للترتيبات الأكثر نينا منها) تقف نقف في مقابل سمات 0 ال 
الحديث. فعلى جميع المستويات الاجتماعية المعمّدة. لم تكن تقو 
على أساس زراعي بقدر ما كانت تقوم على أساس عمليّة 7 1 
وقانونيّة بالمقارنة مع المشعونات الأقل :تعقيدا . لا شك فى أن الشرعية ف 
المجتمع التقني الحديث أقل اعتمادا على التقليد من الشرعيّة في المجتمعات 
الزراعاتيّة؛ ولكنّ الأنظمة الاجتماعيّة الزراعاتيّة ما بعد العصر المحوري 
كانت بدورها أقلّ اعتماداً على التقليد بالمقارنة مع الأنظمة الاجتماعيّة 
الزراعاتيّة المبكرة؛ التي كانت بدورها أقل اعتماداً على التقليد من 
المجتمعات ما قبل الزراعيّة وما قبل الكتابيّة. (إذأأء ففي كل ازدهار ثقافيٌ 
العو ةا نمه ازدياد في الاعتماد على العقلانية الحسابية في مقابل الاعتماد على 
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الأعراف التقليديّة» وقد يكون هذا الازدياد مؤقّتاً. وقد يكون مستمرّأء وهو 
الأرجح). وهكذاء فعندما يكون المجتمع التقني الحديث هو مدار المقارنة. 
يمكننا أن نصف أيّ مجتمع سابق بأنه قائم على التقليد نسبيًاً؛ ولكن 
بالمقارنة مع المجتمعات ما قبل الحديثة المبكّرة» يُمكننا القول بأن 
مجتمعات ما بعد العصر المحوري» وبخاصّة المجتمع الإسلاماتي» كانت 
تعتمد على نوع من السلطة العقلانيّة القانونية. وهذا صحيح حتّى فيما يتعلق 
بالحاضرة الإسلامية في المراحل الوسيطة. التي تراجع فيها التعقيد 
المؤسساتي إلى درجةٍ قريبة من حدوده الدنيا (التي د عن الوضول إليها حالة 
قصوى من الاعتماد على التقليدية» ضمن الظروف التي يفرضها المستورئ 
الاجتماعي الزراعاتي). إن السمة الي تميّز المستوى الزراعاتي من النظام 
الاجتماعي عبنت كونه قائماً على التقليد (بالمقارنة مع المجتمع التقني 
الحديث)» ولا كونه قائماً على أساس عقلاني قانوني (بالمقارنة مع 
اليسميفاك هنا قدل :العديتة )ديل كوه معكندا : على تجو مباشر وغير 
مباشرء على الاستغلال المديني للإنتاج الزراعي اليدوي . 


يستعمل فيبر مفهوم «التقليديّة» كنقطة انطلاق ويؤسس له ك «نموذج 
مثالي» ينطبق على جميع المجتمعات ما قبل الحديثة» حيث يُمكن أن نلحظ 
آثار الأعراف القديمة والتصرّفات الارتجاليّة الشخصيّة. فى الحاضرة 
الحنكي كان نعط تمده الضراكية وفرفتها على الغاندات الرراعة يتم 
غادة حل المسكورىق المحلي من خلال الأعراف التي ينظو إليها على أنها 
قديمة (أو مرق خلال أعراف يتم م إدراجها في هذا المعيار بدرجة ما). إذاّء 
فعلى مستوى التفاصيل المحليّة» يُمكئنا أن ننظر إلى هذه الأنماط على أنّها 
متوافقة مع المعيار الذي وضعه فيبر. (لهذا السبب» جزئيًاً» يميل الكتّاب 
المحدثون» الذين يلحظون بقايا الطرائق والأساليب ما قبل الحديثة في الحياة 
المحليّة بالأساس» إلى إدراج أشكال المجتمع الزراعي كاقة ضمن هذا النوع 

من المجتمعات القائم على التقليد). من نواح أخرى أيضاًء أدت الأعراف 
5201 دوراً كبيراً في نظام الأعيان والأمرآء. ولكنّ هذه العناصو ليست 
هي الحاسبمة في تمييز هذا العام عر عير كن . الأنظمة المنافسة والمعاصرة 
له في العالم في ذلك الوقت. فى حين أن عناصر مثل دور السوق والهرثة 
الشخصية تبدو أكق حصيما وأهميّة في هذا التمييز. وأعتقد بأنْ هذه الفروقات 
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ستظهر بوضوح حين نبدا بتفخص الطرائق التي كانت تصل بها العائدات من 
المزارعين إلى بقية الطبقات . 

كان تدخّل ملاك الأراضي (الغائبين غالباً) في حياة القرى شائعاً جذاً 
في الواقع. في بعض الأحيان. كان ملاك الأراضي هم زعماء الرعاة؛ 
ولكنّهم في الغالب كانوا من رجال المدن. لم تكن المدن بالأساس مراكز 
خدميّة للقرى. فقد كانت البلدات والمدن بالأخصّ تحصل على جزء من 
قوتها ورزقها عبر الخدمات التجاريّة والحرفيّة التي تُقدّمها لسكان القرى. 
الذين تعتمد عليهم للحصول على الغذاءء وتحظى بجزء آخر من التجارة 
البعيدة. ولكنّ المدن كانت تعتاش بالدرجة الكبرى على العائدات التي 
قرفيها غنا ااانه .و كافسكان الود مععياي إلى عمد معي على 
العائلات ذات الامتيازات التى تحظى بعائدات الزراعة» إما من خلال علاقة 
مناشرة كأتباع ومسناعدين لهذه العاتلاث»..ؤإنا من خلال علاقة غير فباشترة 
كمزوّدين بالمؤن والخدمات. كانت هذه العائللات تحظى بالحصّة الأكبر من 
ثروة المجتمع» سواء وصلت إليها عبر الضرائب التي تُورّع على عُمَال البلاط 
من قبل من يتبوؤون مناصب السلطة؛ أو كانت تصل إليهم عبر الإيجارات 
التي تدفع مباشرة لمّلاك الأراضي المقيمين في المدن (أو التي تدفع 
للأوقاف). 

كانت الفجوة فى الثروة والمكانة بين القروي البسيط وذوي الامتيازات 
فق الملان كبيرة وبجادة# فلع تكن صحتى ‏ الحاقلات الكبرى فى القرى: تنعط 
باعتبارٍ أو مكانةٍ في المدن ما لم تمتلك علاقاتها الخاصّة هناك. كانت هذه 
الفجوة ذات تأثير حاسم: فالطريقة التي يتم بها استخراج الإيرادات الزراعيّة 
من القرى وإعادة توزيعها فى المدن كانت تحدد البنية الاجتماعيّة المحليّة فى 
كل منطقة وفي كلّ حقبة زمنيّة. ولأجل ذلك. يجب أن ننظر إلى عمليّة 
فرض الضرائب على أنّها عمليّة خاصّة» يجب تجريدها ذهنيّاً من جملة 
الحقائق الاقتصاديّة الأخرى لأهداف تحليليّة؛ ولا يجب الخلط بينها وبين 
الترتييات الشخصيّة أو الاجتماعيّة لاستخدام الممتلكات في القرى وإن كانت 
في بعض الأحيان متشابكة معها""''. 


- في هذا الفصلء وفي عدّة فصول لاحقة» استفدت من عمل آن لامبتون ملاك الأراضى‎ )١10( 
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نظر قانون الشريعة إلى عمليّة جمع الإيرادات على أنها مندرجة تحت 
بندين رئيسين. فالقانون يعترف بملكيّة الأراضي من قبل الأفراد من دون أن 
ترتبط الملكيّة بالاستعمال الفعلي للأرض» وينظر إلى الترتيبات بين المالك 
والمستأجر على أنها مسألة تعاقد تتم فيما يُفترض بين شخصين متكافئين. 
ولا تخضع للضبط والتنظيم إلا بطرائق ثانويّة. في الوقتك نفسه» يرى القانون 
بأن على من يملكون أراضيَ منتجة واجبات لا بدّ أن يُؤدَوها لبيت مال 
الفسلمين د أئ للامة مّة التي يُمثْلها الأمير - وهي واجبات يجب استعمالها 
للأغراض الإدارية» مثل إعانة الفقراء. والدفاع عن حياض المجتمع. ودعم 
علماء الدين» وإقامة الأبنية العامّة» ودعم الشرطة. سادت هذه الرؤية 
بخصوص العائدات المالية. وقد كانت هذه الرؤية تستجيب للطرائق التى قد 
برقيط: بها العجان بودة"المناتة..#قي الوانع هلم تكو الاموال الصبعرفاء من 
الضرائب مُقيِّدةَ بالمستويات التي تُحدّدها الشريعة» ولم تكن العلاقة بين 
الطبقات متوافقة مع معايير الشريعة بالطبع. فقد كانت الشريعة تعترف 
بالعلاقات المختلفة , بين الأفراد وتنظر إليها من زاوية كونها عقوداً ما أمكن؛ 
رلك وال قراط ركم طلس تدرف وديا عن لديف الاليها عية) 
العملنة الكاملة :من تحويل:فاتضن الأنتاع الريقى إلى المدة:واليلدات» أى 
إنها لم تتعامل مع العلاقات الزراعيّة في حدٌ ذاتها. 


لم يتقدّم الفكر الديني السائد على هذا الموقف كثيراً؛ فقد كان هذا 
الفكر يشجع اضحافه الاأكبازاته على أعفال الب والاعيان :و كدو عن 
المساواة بين جميع البشر أمام الله؛ ولكنه لم يكن قادراً على تخيّل إمكانية 
تحدّي الوضعيّة الزراعيّة القائمة بقدر ما كان يتصوّر شرعنتها. على أنْ بعض 


والفلاحون في فارس؛ ولكنني لم أقبل بوجهتي نظر اثنتين تين قدّمتهما ؛ إذ إنني لم أجد من المفيد بأن أقبل 
افتراضها حول وجود ظروف «أصليّة» لتنظيم القرى (التي تفترض بأنها قد تأسست في إيران» في زمن 
اجتياح القبائل الإيرانية للمنطقة)؛ ذلك أن الوقائع التاريخية علينا أنه لا وجود لتقليد ثقافي يبدأ من 
الصفر. من دون أن يتضمّن آثاراً نجمت عن طبيعة اختلافاته وتبذل توازناته مع التقليد السابق له. انظر : 
7616 2010[ 210 16711176 8271ط كزه نزولا !5 4 :14ئرء ١زز‏ اتتوكوء 2:1 184014104 ,3206012 آ .5 .ا ممم 
000 رؤوع22 باحو 0 :021 ل" بجاع[1) 11011 414771171151 


رفكت لني لقعن كان ا 000 الإدارة؛ فلا شك بأ شزاء الإدارة كان قائماً ا 


ولكنّ المهم هو البحث في الظروف التي جعلت سوء الإدارة أمرً مُتاحاً في وقتٍ ما بدرجة أكبر منه في 
وقت آخر. 
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المتصوّفة الأتقياء كانوا يرفضون تلقَّي أي شيء من الأموال التي تصل من 
الأمراء وكانوا يعتبرونها كسبا غير مشروع. 

اعترف التقليد الإداري للحكم المطلق والطبقات الحاكمة أيضا بعمليّة 
تحصيل هذه الإيرادات بصورة صريحة ومباشرة؛ فقد اعتبرت الطبقات ذات 
الامتيازات أن تلقيها للإيرادات من الفلاحين (الرعية) أمر مشروع ومسلم نه 
(ومفهوم الرعيّة يشير على نحو مخصوص إلى المزارعين وإن كان يشمل 
جميع سكان القرى في مظلتهء باستثناء رجال الدين)؛ بل إن أصحاب 
الامتيازات كانوا يرون عادةً بأنْ الفلاحين ملزمون كطبقة بالحفاظ على إنتاج 
أراضيهم ودفع الإيراذات 0 (بخاصة نات 3 تذهب 000 
(يوضفة الممكل العتيمىن. م ا الملكن المطلق)» وباعتبار أن هدف 
الخزينة هو الحفاظ على جاهزيّة جيش الأمير ورجال إدارته. بالمقابل» فإِن 
ذوي الامتيازات لم يُميّزوا بوضوح بين العاتدات المتروضة على اسباسين 
التعاقد الشخصي ١‏ بين المزارع وأحد أفراد الطبقة ذات الامتيازات بوصفه 
الف لللأآرض (الايجارات) وبين العاكداتت المفروضة من خلال السلطة 
الماليّة الأميرية (الضرائب). ومن ثمٌّ فقد كان من الصعب على الفقهاء 
القانونيين وعلى عمّال الإدارة المركزيّة أن يُقرٌوا بالتمييز بين الإقطاع لملكيّة 
الأراضي فعلاً وإقطاع عائداتها التي تعود إلى الخزينة؛ فمتلقّو هذه العائدات 
كانوا يتعاملون مع كلا النوعين بالطريقة نفسها 


كانت عملية زيادة العائدات المفروضة على المزارعين تتم في هذه 
الدوائر بالاستناد إلى بعض المبرّرات العقلانيّة المقبولة بدرجة أو بأخرى. 
فأحد مبرّرات. تخصيل العائدات كان اقتضادياً على التحو التالى : حصّة من 
المحضيول نشي لعو يزرة بالودو سق ميدن زرده شيا 
وأخرئ: لون يرود بالماء (الذي ري تنطيمة ضير الري) وأخرى لمن يُقَدَّم 
الأرض (على افتراض أن ملكيّة الأرض سافن مثل بقية المساهمات). 
وأخيراً حصّة لمن ب يعمل ويشتغل في الأرض . ها أن جميع هذه الأمور: 
باستثناء العمل . تتطلب أموالاً لتزويدهاء فإِنْ صاحب رأس المال كان يمتلك 
أسبابأ وجيهة لتحصيل الجزء الأكبر من المحصول. على الجانب الآخرء فإنَّ 
الفلاح القادر على ادّخار جزء ضئيل من العائدات كان يمتلك أرضيّة للأمل. 
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ولكن هذه الصيغة كانت نظرية أكثر مما هي قانونية أو فمارضة: 


بعيداً عن هذه الصيغة» وجد الرجال مبرّرات أكثر عموميّة. فقد كان من 
المفهوم بأنَ على الطبقات ذات الامتيازات أن تخدم المجتمع ككل» بمن في 
ذلك الفلاحون». بوصفهم الجنود الذين و م حيات القرى من 
اللصوص والغزاة» وعبر كونهم الإداريين الذين يُنظمون شؤون العدالة 
والقضاء؛ وبوصفهم أيضاً رعاة الدين (كانت هذه الوظائف هي الحدّ الأدنى 
الذي قنع حتّى الحكم الملكيّ المطلق بأدائها). ولكن كان من الواضح 
والعتصورصن: عثلية أحبانا أن الفلاعين لا يستاجون إلا إلى ها ” 2 
00 كفافهمء. وأن هؤلاء الفلاحين الأجلاف الجهلة لا يعدون كونهم 

من البهائم خلق للعمل لخدمة منافع هذه الطبقة. 


كان هذا الموقف موقفاً تقليدياً انتقل مع الأجيال منذ آلاف السنين؛ 
ولكنه يتضمّن تبريراً يستند إلى حقّ القويّ أكثر مما يستند إلى الالتزامات التي 
تفرضها الأعراف. وهو موقف لا يحمل إلا قليلاً من القيود التي تفرضها 
الأعراف على الأقوياء. فى دوائر الطبقات ذات الامتيازات» كان الميل 
السائد هو البحث عما يُمكن للمزارع أن يتخْلّى عنه» وتحصيل هذا الفائض 
للطبقة العسكريّة ككل أو لبعض أعضائهاء من دون اعتبار لوجود معدّل ثابت 
للضريبة أو لإيجار الأراضى. وأنا أعتقد بأن هذا الموقف كان يسود بقدر ما 
يكون التحوّل إلى نظام الإقطاع سريعاً. في مواجهة ذلكء كان الفلاحون 
يسعون إلى فرض شيء من القيود على تلك العملية بقدر استطاعتهم على 
أساس الأعراف المحلية . 


لم يكن التطبيق العمل يتم وفقاً للموقف القائل بأنْ العائدات يجب أن 
تكون ممائثلة للخدمات المؤذاة للمزارعين» ولا وفقاً للموقف القائل تن 
القوى يجب أن يأخذ كل شيء. فقد ساهم احترام الشريعة من قبل الإداريين 
الذين يحتفظون بالسجللات فى ضمان ا التعاقدي والحفاظ 
على الضرائب بالحد المشروع: وإن كان الأقوياء يتعدّون الحدود المسموحة 
فى كثير من الأحيان. ولكنء. كان ثمة اشنبات أخرى تجعل من رفع 
المستحقّات المفروضة على العائدات وزيادتها أمراً يتم ضمن مراعاة 
الالتزامات الفردية والدقة القانونيّة» وهو أمرْ لم تكن تحبذه الطبقات 
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واد ياي تا يه ميس و 
الإبرادات والمتف. ا م كن نثة حل فاصل ديق ينصل ين الطقات 
ذوي الامتيازات» والذين لكر 53008 507 ومن ثم و فإن عملبة زيادة 
المستحمّات على الإيرادات في المدن لم تكن مفصولة عن عمليّة إعادة توزيع 
2 : 5 

الثروة في القرى نفسها . وفي كل من القرى والبلدات والمدن. كان هناك 
أناس 01 يمتلكون مصالح مختلفة بشأن الطريقة ة التي ستتم بها زيادة 
المستحقّات على الإيرادات» وكان ثمة أشخاص مختلفون سيكسبون بحسب 
الطريقة التي تفرض بها المستحقّات. ولم يكن من الممكن تجاهل هؤلاء 
الناهن: 

ولكنء بما أنْ القانون كان يعترف فقط بالتعاقد الحرٌ وليس بالمكانة 
الاجتماعيّة الضمنيّة للمتعاقدين» وبما أنه كان يُدرج ضمير الحاكم في صفت 
القانون.» فقد كان بإمكان جميع هذه المصالح أن تعبّر عن نفسها. في 
الحكايات التي : تم تناقلهاء يدافع الأهير عد حقوق امرأة مزارعة فى وجه 
بعض السادة 0 حاولوا اغتصاب حقوقهاء وقد كان ذلك مرا يحدث فى 
الواقع. إذاً.ء كانت المستحقّات تفرض على الإيرادات لا عبر الوسائل التي 
تقرّرها قواعد الشريعة» وإِنْما عبر المراسيم والعقود الرسميّة» وعبر ما يزعم 
الفلاحون بأنه العرف الذي ينطبق على كل من يعمل في الأرض؛ مع رقابة 
حذرة لما يُمكن أن ينهض من خلافات قانونيّة إذا ما أخذ أحد الطرفين أ 
من حصّته المقررة. إن هذه المراعاة للتوازن بين المصالح المختلفة تحت 
مظلّة الالتزامات الحرّة بين الأطراف هي السمة والخصيصة التي ميّزت نظام 
الأعيان والأمراء. 


تقدير فيمة الايرادات 


عندما انهارت السيطرة البيروقراطية المركزيّة» تنوّعت أشكال فرض 
العوائد والإيرادات تنوّعاً شمل كافة الأشكال التي يُمكن تخيّلها في ظلّ 
الظروف الزراعاتيّة» بحسب الظروف والملابسات السياسيّة والاقتصاديّة 
المحليّة. فإذا تغيرّرت هذه الظروف تغيّرت معها أشكال فرض العائدات. 
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يُمكننا هنا أن نذكر خمسة متغيّرات رئيسة تتنوّع أشكال فرض الإيرادات بناءً 
عليهاء وكل واحد من هذه المتغيّرات مستقل بدرجة أو بأخرى عن 
الأخريات» يمكن للإيراداتالفى ترد من الفرى إلى الطيفات :ذاث 
الامتيازات في المدن أن تصل إلى يد أفراد من الطبقات ذات الامعنازاتانت 
التجار الأغنياء من أصحاب الأراضي أو إلى العلماء»ء أو بالأخص إلى 
العسوة حاو إلى وين الحاكم افا اعد طريق جامعي الضرائب الذين 
يتقاضون رواتب ثابتة» وإما عن طريق الضريبة المفروضة كعمولة على 
المزارع)» ومن ثم يعاد توزيع هذه الإيرادات من هناك على شكل رواتب أو 
ام أخرى . غالباً للكنوة. و عبان للعلساء موا عيانا للجلادين والسيّافين - 
أو للشعراء). وقد كان التفاوت في المحصّلة النهائيّة مستقلا بالأساس عن 
المفقر الفا فإما أن تصن الإبراقاك على شكل إبجارات :راق أشكال 
أخرى من الرسوم) على أساس التعاقد الشخصي» وإما على شكل ضرائب 
مفروضة ير إلى خزينة الحاكم؛ على الرغم من أن الحاكم القويّ كان 
يفضّل أن يبقى الجنود معتمدين على نحو مباشر على الخزينة. قد يكون على 
الأفراد 9 كلقون الإبرادات: من المزارغين: سواء على شكل ضرائب أو 
إيجارات» أن يدفعوا حصّة منها إلى خزينة الدولة» وقد لا يكون عليهم 
ذلك» فالأمر يعتمد على نوع الامتيازات التي تمٌّ منحهم إياها؛ وإن كان 
الحاكم القويّ؛ مرة أخرى. سيّفضّل أن تصل حصّة الخزينة كلها إلى الخزينة 
من دون استثناءات. ثالثاً - وسواء أكانت الإيرادات مفروضة على أساس 
التعاقد الشخصي أم على أساس خزينة السلطة - فقد تُفرض العائدات على 
المحاصيل وفقا لتقييم مسبق يُقرّر مبلغا ثابتا مستحقّا على المحصولء» وقد 
تفرض على شكل نسبة معيّنة من المحصول الناتح (المشاركة الزراعيّة أو 
المُزارّعة). (قد ترتفع العائدات المفروضة أحياناً بسبب مستحقّات إضاففيّة 
ل و د رائعاً: قد تُدفع هذه المستحقّات 
نقداً أو عيناء أو أحيانا على صورة عمل لفترة زمنيّة محدّدة؛ فقد كان فطلو 
من بعض الفلاحين» من قبل الخزينة أو من قبل المؤجرين المتعاقدين معهم. 
أن يساهموا بأيام محدّدة من العمل لأغراض يتم تكاييها سنا : 


أما النقطة الخامسة الرئيسة فهي أن الرجل الذي يتلقّى العائدات قد 
تكون له حقوق مختلفة ومتعدّدة على موارد عاتداته (وذلك متعلق بالطبع فقط 
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بالحالات التي تصل فيها العائدات بصورة مباشرة إلى الأفراد» بخاصّة حين 
تدفع المستحقات عبر سلطة الخزينة الأميريّة. غير أن الأعراف المحلية. 
وعقود الإيجار طويلة الأمك فك فده ثر على من ستصل إليهم الإيرادات وفقا 
لترتيبات فرديّة أيضاًء بخاصّة حين يكون مالك الأرض من زعماء القبائل) . 
قد يقتصر دور متلقّي الإيرادات على تلقّي المال؛ وقد تكون له سلطة كاملة 
على استعمال الأرض» بحيث يُمكن له تدوير حصص الأرض بين المزارعين 
من سنة إلى أخرى» بحيث يتصرّف كما لو أنه المالك. (في بعض الأحيان» 
يقوم مالك الأرض أو ممثلوه ‏ كما هي العادة ‏ بإدارة الأرض» بحيث 
يستثمر جزءاً من إيراداته كرأس مال لتطوير أعمال الريّ مثلاً. وقد يقوم كبار 
ملاك الأراضي المحليين بمثل ذلك في قراهم). قد تكون هذه الحقوق 
متوارثة بالمعنى القانوني وقد لا تكون. وحتّى لو لم تكن. فإِن الأبناء قد 
تجحون فى اذعاء الحق بها وقد. لاد أخيرا». فد تكوق له [أى معلنى 
الأنوادات ]| سقواق: إذارةة مضدلفة على اللممظلقة ١‏ لتى وتعلن مز اتناو متها 1 و قا 
يتوسّع نطاق هذه الحقوق لتشمل قطاعاً رافيها من الأراضي التفيطة رياه 
بخاصّة إذا ما كانت حقوقه في الإيرادات من هذا القطاع من الأراضي 
مبكحنا عيبو السلكلة المالتة الأقير كه ببحيق عنقم عحقر فد حرء ا عي الا مواك 
الن: تتتحضل الخرعة علبها من ملك الأراضى السفان» انظرنا + لا يبه أن 
تختلط الحقوق الإداريّة مع الحقوق في الاتراداكة ولكن وقوع هذين الحقين 
في يد واحدة كان أمراً شائعاً» وربما أمراً يصعب تفاديه. 


عه نقاش مستفيض حول فسالة (ملكية «منطوسرعم”»ه») الأراضى فى 
الحاضرة الإسلامية» استناداً إلى المفاهيم الأوروبية عن إيرادات الأراضي» 
التي قامت في مجتمع كانت المكانة الشخصيّة للأفراد فيه أقل سيولة» إذ 
كانت حقوقهم القانونيّة محدّدةً بدقة ضمن تنظيم قانوني يقوم على مكانة الفرد 
ورتبته الاجتماعيّة: فعند أيّ نقطة يُمكننا أن نعتبر بأنْ أحد السادة هو «مالك 
001 أرض معينة أم كحي أن تعتي: بن الحاكم هو المالك الوحيد للأرض 
ذلك أنه قادر على نقل حقوق من شاء من السادة في إيرادات الأرض إلى 
آخر؟ تكمن الصعوبة في أن الإيرادات غالبا ما تذهب إلى أفراد معينين » 
7 تفرض كضرائب من قبل سلطة الخزينة» ثم يصبح لمتلقّي الإيرادات 
من الحقوق على الأرض التي يتلقى إيراداته منها . لا يمكن أن نتعامل 
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مع هذه الحالة بدقة من خلال مصطلحات مثل «الملكيّة)» سواء بالمعنى 
الغربي أو بالمعنى الشريعي للكلمة. ولكن» ليس ثمّة حاجة لطرح المسألة 
على الإطلاق؛ ذلك أنّ الملكيّة بالمعنى العادي: كانت مسألة متعلّقة بكل 
قرية على حدة» إذ كان واضحاً من هو هو الشخص الذي له حق بيع أو تأجير 
استعمال الأرض؛ ولكنّ مصطلح «الملكيّة» ليس متاسباً لوصف جملة 
العلاقات التي تحكم عمليّة فرض الإيرادات بين المزارعين والحكام. 


كان أفضل أنواع متلقي الإيرادات هم من يقتصرون على أخذ الحصّة 
المفروضة لبا على ١‏ راضيهم (وكانت هذه الحصص عدة بدقة وصراحة 
مع قدوم 2 فريق جديد)ء ويعفون الفللاحين من : من دفع الإيرادات أو جزء منها 
في أزمنة الشدّة. ولكن» حبّى الحيصص المفروضة تقليديّاً كانت تستولي على 
معظم ما لدى المزارعين وتترك لهم أقل القليل. وبطبيعة الحال» كان الجزء 
الأكبر من متلقّي الإيرادات من عديمي الضمير. في مجتمع لم تكن المكانة 
الاجتماعية للأفراد فيه أمراً تنا وحيث كان لكل فردٍ فيه أن يأمل بالصعود 

فى السليع الاجتماعي بقدر حيلته ودهائه. كانت الحدود التي تفرضها 
الأعراف المحليّة على زيادة العاتدات مهدّدة ذَوَهاً بأن يتم تجاوزها ٠‏ فقد كان 
تلفق الإسراذاك من تحاذة الأوكى الأتطاعفية اومن عايعى الضراكى 
يعمدون إلى كافة أشكال الخدع والتجاوزات لاستخراج أكير قد ممكن من 
العائدات من الفلاحين. وقد كان مُلاك الأراضي الغائبين عن أراضيهم 
- سواء أكانوا يتلقّون الإيرادات من خلال العقود مع المزارعين أم بوساطة 
الخزينة - يشعرون بِأنَهم غير ملزمين بالأعراف المحاية' وحتّى عندما كان يتم 
الالتزام بالأعراف بصورة عامّةء كثيراً ما كان يتم انتهاكها في التفاصيل : فقد 
د الأرض الفلاح المعوزء خلافاً للعُرف» على بيع حصّته من 
المحصول بسعر بخس للمالكء» إذ يهدّده بعدم مدّه بالبذور أو بغير ذلك من 
الأمور التي يحتاجها المزارع. وكثيراً ما كانت هذه المساومات القاسية 
تحصل في العلاقات المعتمدة على التعاقد الحر. 

فى بعض الأحيان» كان للحاكم الورع أن يصدر شونا يبطل الرسوم 
الباهظة المفروضة للخزينة التي تخالف الشريعة مخالفةً صريحة. ولكنء 
سرعان ما كان يتم م إعادة فرضهاء هذا إذا تمّ العمل بالمرسوم أصلاء 
بموجب مرسوم محلي مخالف أو عبر تصرّفات من هم في موقع فرض هذه 
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الرسوم. خلافاً ده كان ا نالو قصارى 
الحكاء كانوا هم الأكثر تجعرة ف ايكان ذرائع للاستيلاء على أكر قدر 
ممكن من الإيرادات». من دون اعتبار أو اكتراث لقدرة الفلاح على العيش 
مما تبفى له من موارد. بطبيعة الحال» كانت هذه السلوكات المتطرفة تتهاوى 
تلقائا : نولكة العتاضن الحاكسة كادف تععيريأن مكل هده الأحزاءاك بحن 
مشروع لمن يملك القوّة الكافية» وإن كانت ترى بِأنْ هذه الإجراءات غير 
حكيمة أو غير قانونيّة . 


ولكة الغرف المحلى + إلى :ذرجة ما يتماحة ييعفن الترضيا نت ومع 
لعش :القوقييا كد لا كوف :كان قاهر] على :الشقاط معان درحة حقو لتامد 
التوازن بين دعاوى من يفرضون الرسوم على الإيرادات واحتياجات الفلاحين 
الذين ينتجون هذه الإيرادات. فى الوقت نفسهء كانت السياسة الماليّة لعمّال 
الأمراعع لدو يشيحون فى اعم رعسم «سعجمو عقا من ١‏ الاعننا راك طويلة الامو 
مُصمّمة لضمان الاستمراريّة في التطوّر الكلي. ولأجل ذلك» لم تكن عمليّة 
زيادة الإيرادات تتم م ذكل أشكالها من دون تمييز؛ إذ يمكن أن نتتبع مجموعة 

من الأنماط الواسعة التي تتكرو في عملية زيادة الرسوم المفروضة على 
الإبرادات من قرنٍ إلى آخر: وهي أنماط تعودء في سياق المراحل الوسيطة 
إلى ترائك السكرة فى ذه الخد . ْ 


فى القرى المتاخمة للمدن أو الواقعة على طرق السفرء كانت ظاهرة 
سكان العدن الذين يملكون الأراضي ويتحكمون بإيراداتها وهم غائبون عنها 
واضحة على نحو خاص . وكان يتم التعامل مع عائدات هذه القرى عادةً 
على أنها خاضعة لتصرّف الحكومة., أي خاضعة بالنهاية لتصرّف الأمير 
وقوّاته. وكانت خاضعة للمصادرة التعسّفيّة للمؤن من قبل الأميرء أو من قبل 
السلطان الأكبرء الذي يتحكم بالحاميات العسكريّة في العديد من المدن. 
كلما مرّ هو وجنوده بالقرب من هذه القرى. ونتيجة لذلك». كانت هذه القرى 
هي الأكثر عرضة لأن يتم تخصيصها وإقطاعها بصورة دائمة للقادة العسكريين 
وللضباط. بحيث يحصل الجنود على مستحقاتهم من خلال الموارد التي 
توفرها القرى بموجب حق الخزينة فيها . في سياق هذه التطوّرات» تاكلت 
حقوق متلقي الإيجارات الحضريين» الذين يتلقّى صاحب الإقطاع الضرائب 
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الطبقات المدنئة العليا نات الفلاح. حين المحائين. 


لقد ظهر نظام الإقطاع أوّل ما ظهر (كما رأينا سابقاً) في ظلّ حكم 
الخلفاء كأداة بيروقراطيّة خاصّة؛» إذ سمح للولاة بأن يستفيدوا من إيرادات 
أراضي الدولة الواقعة ضمن نطاق ولاياتهم ومقاطعاتهمء أيه كر 
الفلاحون الواقعون تحت نير الضريبة على بيع حصصهم مسبقا قبل الحصاد 
بمبلغ معلوم متفق عليه. والذي حاول [أي هؤلاء الولاة] أن يستردوه ويزيدوا 
عليه في عملية جمع الضرائب التي تقوم بها فرق الولاة المتمرسّة. في كلتا 
الحالتيرة 6 'فإن ها كان يبدو ملافوعات مباشرة للخرينة أو لأحد فروعها بات 
أكثر وأكثر تحت تصرّف الأفراد في المناصب القويّة عبر تحويل خقوق 
الشرة الاسافكة مو المشصى» .ومكن ا تسرل التطام على نشو لايد 
باتجاه عسكري بعد انهيار دولة الخلافة» فقد تسبب فشل البيروقراطية في 
جعل جمع الإيرادات مركزياً أمراً أقلّ نجاعةً. مع انقضاء المراحل الوسيطة 
تجاوز الأمر الحدود التي حاول نظام الملك إرساءها: فقد أصبح الإقطاع 
وسيلة سائدة لمكافئة الجنود بمنحهم ممتلكات» وإن كان يُمكن نزع ملكيّتهم 
عنهاء إلا أنها قد تنتقل إلى أبنائهم. ومثل هذه المكافئات قد لا تكون 
مرتبطة بأي سياسة مركزيّة. إذا كانت البيروقراطيّة لا تزال تعمل بشكل جيّد. 
فإنها كانت تتكفل بجمع الضرائب حبّى لو كانت إيرادات منطقة ما قد تم 
منحها كإقطاع مسبقاً. ولكن. في كثير من الأحيان» كان يحق للمسؤول 
الذي يحظى بالإقطاع جمع الضرائب بنفسه ويُمكنه بسهولة أن يأخذ كل ما 
بعد مناخ 4 مدوعة أنه كان حية أن علكن تطمهنات أكبر وأنْ عليه أن 
يتعامل مع ما وجده. إضافة إلى هذه المخصّصاتء. كان اللأمير متدرا في 
فرض الضرائب على الأراضي غير المخصّصة إقطاعبًاً والتي تصل إلى 
الخزينة مباشرة . 

إذا كانت الحكومة مستقرة وقوية. وإذا كان الاقتضاد محجاء نفدي 
تحصيل الضرائب على شكل نسبة محددة على موارد الأرض (أحيانا تكون 
على أنواع عكلة متائينة للهدمات اتلرجكة السيكلنة» غالبا يشكل نقدق): 


في ظل نظام الإقطاع. كان ذلك يعني أن البيروقراطيّة تتحكم بالإقطاع بصورة 
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أكثر مباشرة. فى الوقت نفسهء قد يتغيّر الإقطاع بصورة دائمة» إما بمبادرة 
من البيروقراطيّة وإما بسبب استياء المسؤولين المقطع إليهم» ولا يكون 
الإقطاع فى مثل هذه الحالات ورائيًا على الإطلاق. 


أما خين تكون السلطة منظمة على تحو ضعيف» فإن الضرائب تكون 
على شكل حصّة من الإنتاج الفعلي (سواء على النوع أو على قيمتها في 
السوق). أنتج هذا النظام قدراً ما من العدالة» ولكنّه جعل الموارد الماليّة 
[للخزينة] غير قابلة للتنبّؤء كما قلل بشكل حاد من حيز المرونة لدى 
الفلاحين ومن قدرة أصحاب الأراضي المحليين على التخطيط البعيد؛ ذلك 
أن هذا النظام يُقلل من قيمة أي استثمار إضافي يقوم به الفلاحونء إذ إن 
معظم المحصول سيؤخذ منهم على كل حال. ولكن نظام الحصص كان هو 
0 شيوعا في نظام الإقطاع . وبطبيعة الحال كان هو النظام الأكثر 7 
في المراحل الوسيطة المتأخرة. كانت الحصص المُقرّرة تزيد» بالطبع» على 
العشر الذي تحدده الشريعة في أراضي المسلمين. ومع ضعف سيطرة 
البيروقراطيّة» أصبح من الممكنء. بل ربّما من الحتمي (من وجهة نظر 
المنسؤولين: الذوة لم تعجبهم المخصصات المقرّرة لهم). أن تصبح هذه 
المخصصّصات مستمرة مدى الحياة؛ بل وأن تنتقل لان إلى ورثتهمء لا 
بوضميا ممتلكات تنتقل بالوراثة افونا وإنما من خية: أن الناس كانوا 
يتوقعون أن يخلف هذا المسؤول ابنه أو أحد أقاربه ليستقرٌ في منصبه ويحظى 
بعطا ناس ولك هوه المشضهياكه كانم فائلة الاذلداء مقمي: عا المسورر 
وقوّة أنصاره في البلاطء وأحياناً بحسب مصير سلالة الأمير. 


كان مثل هذا النظام القائم على الحصص المورّعة قابلاً للانتشار 
والسيادة. جنباً إلى جنب مع إقطاع الأراضي للجنود الذين لن يعرفوا إلى 
متى سيحتفظون بهاء جا ديع رن احير ٠ن‏ اتصرقيه لمكو وميه 
بنزعها منهم بسرعةء كما سيمنع فائض الإنتاج من التراكم في القرى 
المنحت فى سنوات الونتاج الجيد.ء كان ذلك يعني حالة من الثراء في 
المدن؛ في السنوات السيّئة» كان ذلك يعني المجاعة في القرى. كما أن هذا 
النظام كان يعني تضاؤل الاختلاف والتنوّع في ظروف المعيشة في القرى: 
وضعف قدرة أعيان القرى عن اتخاذ أيّة تدابير أو إجراءات ذاتيّة من دون 
مراعاة لأصحاب القوّة ممن هم خارج القرى. وقد أدّت هذه الحقيقة إلى 
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العأ كيك على القوة العسكريّة في نظام الأعيان والأمراء - وتقويض أي قرّة 


ملادات الفقراء 


إذاً فقد كانت الطبقات ذات الامتيازات على نحو متزايد تحظى 
بالإيرادات على حساب ازدهار القرى وعلى حساب الاستقلال المدني. 
بالنسبة إلى الفلاحين. كانت التشكلة تكمن فى كنف يمكن التجاة من 
الكارثة الناجمة عن فرض المزيد من الرسوم والضرائب التعسفية . عندما كان 
النظام الزراعي يتوسع . أدَى افتتاح أراض جديدة وتنظيم مشاريع الريّ فيها 
الى زباذة كثينة اف إنشاج الأراضي الخصيية: ومثلما كانت عله لحان الى 
الألفية السابقة (وكما استمرٌ الوضع في المناطق التي تحظى بنسب وافرة من 
المياه في أوروبا والبلاد الهندية والصين). كان الفلاحون كع ا 
الاستغلال البشع هذا بالانتقال إلى أراض جديدة» تحميها أحياناً حكومات 
قوية. في المنطقة القاحلة الوسطىء ٠‏ لم تعد رقعة الزراعة جرع بل إنها 
بدأت بالانكماش والتقلّص. وهكذا فقد باتت ملاذات الفقراء أقلّ كفاية لهم 
على المدى البعيد. على المستوى المباشر والفوريء. كان لدى الفلاحين 
وسائل معقولة للدفاع عن أنفسهم . 

الت عمة الفالاحوة الى وساف اليقاومة المياقة: :نقد كان لد 
الفلاحين وسائل قديمة لإخفاء بعض منتوجاتهم عن محصّلي الضرائب» بل 
وكانوا يتفاخرون بقدرتهم على التمسّك بقصصهم عن فقرهم وسوء حظهم 
تحت التعذيب. من وقت إلى آخر. حين كان الاضطهاد يزيد على حدّه. أو 
حين كانت تظهر بين الفلاحين نبوءات تبعث على اليأس أو على الأمل 
الجارف. كان الفالاحون يشعلون ثورات وإن كانت دمويةء فإنها كانت بمثابة 
تحدير تمالكي الأراضي الاخرين» كان هناك أيضا وسائل: غين مباشترة 
للتملص من جامعي الغيرانت: فالقرى الواقعة في المناطق البعيدة. الأقل 
ثراءَ بطبيعتهاء. والبعيدة عن متناول الحاميات العسكرية في المدن, الكبرى 
وعن الطرق التي تسلكها الجيوش» كانت تتمكن من الاحتفاظ بإنتاجها في 
مناطقهاء بغضٌ النظر عن مدى التفاوت في توزيع هذا الإنتاج في الفرئ:. 
كما أن بعض القرىء. المحظوظة بموقعهاء كانت قادرة على بناء بعض 
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التحصينات» التى وإن كان الجيش قادراً على اقتحامهاء فإنه لم يكن يعتبر 
الأمى مدا نر العوافد الفريلة التي سيجنيها من القرية. أما في القرى 
الخاضعة للضرائب الباهظة؛ في المرحلة التي انهارت فيها سيطرة 
البيروقراطيّة» فقد كان العو هن لداجي الصغار يستودعون أراضيهم عند 
ملك الأراقبى المكلنيى الأتزياة» ويعافون على سيظرة عمل :علن الأرقن 
في مقابل مبلغ محدود يدفعونه كإيجار؛ ذلك أنّ ملاك الأراضي الكبار كانوا 
قادرين أحياناً على مقاومة فرض هذه الرسوم الملحّة بصورة أفضل . 

إضافة إلى ذلك» وكما رأينا سابقاًء كان الملاذ الأخير المتاح بسهولة 
للفلاح هو الهرب. فعلى الرغم من أن الاقتصاد الزراعي لم يعد يتوسّعء فإن 
الأراضي الهامشيّة في المنطقة القاحلة كانت تتحوّل إلى الزراعة وتتحوّل عنها 
بسهولة نسبيّة. وحتّى عندما يزداد عدد السكانء فإِنْ هذه الأراضى كانت توفر 
دبج ونيياجة امناو د يعد المرائغو الدين ١‏ ارصن ليم اد 
المستأجرون منهم. لوعي مر جرد اميم الخاصّة» يجدون أنفسهم 
في موقع يدفعهم للتخلي عن موطنهم : في القرية للبحث عن أراض قد توفر لهم 
مرولا أفضل . بخ الجقارر الكبير في الحياة الرعوية المستقلة. التي انق نميل 
السكان الفلاحين بأعداد كبيرة بفعل المنحدر السكانى المكانى» بات العديد 
بد ]ات لعي ا تغيلة ونه وذ الوه راقن كن لأسن كين اميا 
كان الفلاحون يعودون إلى هذه الحياة» أو يُقيمون علاقات عمل مع الرعاة. 
ولكن الأكثر شيوعاً؛ء بسبب نقص السكان الناجم عن الآفات الكبرى» هو أن 
الفلاحين كانوا يعانؤن من تقض في أعدادهم حتى في الأراضي الجيدة؛ ومن 
ثم فقد كان ملاك الأراضي الآخرون أو الأمراء مستعدين للاستفادة من 
تحرّكات الفلاحين وانتقالهم إلى أراضيهم» بل وكانوا يتنافسون أحياناً على 
تقديم العروض لهم. في مثل هذه الظروف. لم تكن محاولات منع حركة 
الفلاحين تنجح إلا إذا ما تم تهديد الأمراء المنافسين بالقوّة. 

وضعت هذه القدرة على الانتقال والحركة حداً يُقلص قدرة من هم في 
موقع السلطة على زيادة الرسوم المفروضة على الأرياف. فقد فشلت محاولة 
تقييد الفلاحين بأراضيهم أو محاولة إرجاعهم إليها إن هربوا منها (باستثناء 
حالة مصر)ء. وَغالاً تنا كان مرذ ذلك الفشل هو سوء التنظيم الحكومي الذي 
تسبّب أصلا بجعل الضرائب باهظة على الفلاحين. في بعض الأحيانء إن 
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ماربعين يجبرون أ أعدادا كبيرة م ادير بل وانخيانا بعاد المدذ على 

في بعض الأحيان» كان الفلاحون يجبرون على إخلاء أرضهم التي لم 
تعد كافية لتدرٌ لهم الحدّ الأدنى الذي يكفي قوتهم. في هريهفع من مالكي 
الأراضي أو من دائنيهم أو من الجنود. يمكن للفلا حين منابتا أن يستردوا 
من الأغنياء ما لم يعودوا قادرين على تحصيله من الأرض. فمد يتحول 
فلاح إلى جندي؛ ذلك أن الحاجة إلى الستود كانت قائمة معفم 1 
مر را ان سات عا ع ا لي 0 
واحدة من الشعوب التي تشكل الأفواج العسكريّة المنظمة. وإذا لم يرغب 
في أن يصبح جنديّاً أو إذا لم تكن ثمة حاجة لتجنيد المزيد من الجنود. 
فإنْ بإمكانه إيجاد العديد من المسارات التى تسعفه فى حياة التنقّل. فالشباب 
الصغار الأذكياء قد يمتهنون أشكالاً مختلفة من التجارة التي لا تخضع لتنظيم 
دقيق ولا تتطلّب وجود علاقات متينة كشرط للدخول إليها (فقد يعمل الفلاح 
ل ولدحناد 0 وقل ره 0 
نافيا تم امتقو رحد الله تروش فليا . 


توخينا الدقة» كانت هله الحركة والانتقال إجباريتين ؟ فمّد كان بعص الحكام 


إنَّ أحد الملاذات الأكيدة هرباً من رسوم الأقوياء» أو من الكوارث 
الطبيعيّة هو حياة الرعي» وإن لم تكن هذه الحياة متاحة عادةٌ إلا لمن ولدوا 
فيها. كان لدى كل قرية عدد معقول من الماشية التي تضم جملة من 
الحيواتات ب الغيران أو الحمير أو الجمال أو البغال أو ختئ الأحضنة ‏ 
المفيدة فى عمليّات الحراثة. والتىي تستعمل أيضاً للتنقّل أو لإدرار الحليب 
أو الكمر على الصورف والشعر. كان لدى بعض القرى قطعان كبيرة من 
الغنم والمعزء التي يرعاها رعاة القرية في المناطق البعيدة. ولكنّ القرى 
الفلاحيّة» بحكم تعريفهاء كانت مرتبطة بالأرض المحروثة» ولم تكن قظعان 
ماشيتها تعود إلى القرى إلا على فترات متباعدة. في المقابل» كان مجتمع 
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البدو الرعويّ منظّماً على أساس قطعانه (من الغنم أو الإبل). وعلى الرغم 
من أن العديد من الرعاة البدو. بخاصّة في المناطق الجبليّة» كانوا يحرثود 
أرضهمء فإنهم كانوا قادرين على التخلّى عن هذه الحراثة والأعمال الزراعية 
إن لزم الأمر. وهكذاء فلم يكن من الممكن إخضاع الرعاة بسهولة إلا 
لرسوم رمزية . 


كان من الممكن معاقبة الرعاة المنظمين على أساس قبلي» والقادرين 
على الحركة والتنقّل بشكل معقول ضمن مساحة واسعة من المراعي المتاحة 
لهم عبر الحملات العسكريّة لمنعهم من التعرّض للبلدات والقرى» ولكن 
كان من الصعب التحكم بهم في مراعيهم؛ إذ لم تكن زراعة الأرض لدى 
الرعاة أمراً أساسيّاً يجعلهم عرضة للخطر إذا ما تعرّضت أرضهم للتهديد. 
(إذأء فقد كان مفعول أي تدبير عقابى منحصراً فى زمن ممارسة المُعاقب 
لسلطته المباشرة. وفيما بين هذه الإجراءات العقابيّة» كانت القبائل في موقع 
يؤهَلها لإخضاع القرى المجاورة» العاجزة عن الحركة والانتقال. وإجبار 
سكانها على دفع الأموال لهم؛ وبذلك» فقد كانت القبائل تنال حصّة من 
الغنائم التي تسلبها المدن من القرى). مع تزايد معدّلات الرعي في المنطقة. 
فى مقابل انخفاض معدّلات الزراعة» ازدادت أيضا نسبة السكان المتحرّرين 
فوذقم الأزواد اسيم مرم يوق التركاة التين يجلكرة القزيل يما لسحوته من 
عملهم. كانت حريّة الرعاة بالعموم حريّة مجموعة: فأفراد هذه المجموعات 
كانوا ملزمين بنظام حياةٍ وروتين صارم يصوغ أفكارهم وأفعالهم من المهد 
إلى اللحد. مع الأسف. فقد كان زعماء القبائكل في بعض المناطق يتصرّفون 
على نحو مشابه لملاك الأراضي . 

كان الفلاحون رجالاً أحراراً» وكانوا في بعض الأحيان قادرين على 
فرض حريّتهم بالقوّة. ولكنّ هذه الحريّة لم تكن تضمن للفلاح ميّزات حقيقيّة 
ما لم يكن يتمتّع بمواهب خاصّة. لم يكن الفلاحون مغمّلين ولا حمقى فيما 
يخصٌ مصيرهم؛ فقد كانوا يحترمون الأعراف بحكمة» ولم يكونوا أسرى 
لها؛ فحين نتفخص عن كثب استجابات الفلاحين للأزمات والفرص 
الجديدة؛ نجد بِأنْ الفلاحين ‏ مثل غيرهم من شرائح السكّان ‏ كانوا 
يتصّرفون بذكاء وفطنة ضمن نطاق المعلومات المتاح لهم؛ فعلى سبيل 
المثال» كان الفلاحون سريعي التفاعل مع التغيرات التي تطرأ على السوق 
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فيما يخصٌ السلع الزراعيّة التي يرتبط مصيرهم بها. ولكن, قلّما تمكن 
الفلاحون من التحوّل عن الممارسات التي كانوا يعرفون نتائجها مسبقاً. ففى 
هذه الوضعيّة الاجتماعيّة المفتوحة وغير المنضبطة» كان الأشخاص الذين 
بإمكاتهم الحصول على موقع أفضل للتحكم والمراقبة ‏ سواء من خلال 
مهنتهم العسكريّة» أو عبر أي مسار آخر يرفع من شأنهم» أو حتّى عن طريق 
امتيازات الولادة ‏ يحظون بقوّة أكبر على المساومة والمفاوضة التي كانوا 
أخوارا في استعمالها؛ وكانوا في الغالب يستعملونها بطريقة وار ميلا على 
جهود من هم أقلّ حظّأ منهم. قوارا وتكواراء كانت مبادرات الفلاحين 
لزراعة المحاصيل التي تتظلب استثماراً أكبر في الوقت ومخاطرةً أكبرء والتي 
عي عرذودا كبري دسل سمي امسهيال الأحمق لفارضي الرسوم 
المطالبين بمردود فوري وسريع . .> فقد كانت المجموعات العسكرية الحاكمة. 
غير المتيقنة من استمرارها في منصبهاء غير عابئة بقتل الإوزّة التي تجلب 
الببيض الذهبي. ما دامت ستخسر الإوزة في القريب على كل الأحوال. 


ستلاحظ لاحقا واحدة من نتائج قصر النظر الاجتماعي هذا :. الخسارة 
المزمنة والمتراكمة للموارد الطبيعيّة. إحدى النتائج الأخرى هي الخسارة 
المأسويّة للموارد البشريّة التي تعيش في الفقر وانعدام الأمان. كانت التعاسة 
تزداد في المناطق ذات النمو الاقتصادي الأكبر» والتي طوّرت لأجل ذلك 
وسائل أكثر تنظيميّة للاستغلال. لم يكن الفلاحون بين النيل وجيحون أفقر 
من نظرائهم وحسبء فلنقل مثلا في شمال أوروباء حيث لم يكن الانخراط 
التجاري قد توسّع بهذه الدرجة؛ فداخل منطقة النيل إلى جيحونء. يُمكننا أن 
نلحظ تنوّعاً مشابهاً من منطقة إلى أخرى. في بعض الحالات؛ في المناطق 
الأغنى زراعبّاً ‏ الأكثر تجارةً والأكثر إدراراً للربح ‏ كان الفلاحون أقل 
حصولاً على التغذية المناسبة» وكانت أجسادهم أوهن وأضعف من الفلاحين 
فى المناطق «الأفقر». ذات المحاصيل الأقل في أسواقها: فعلى سبيل 
المثالء نرى ذلك في المقارنة بين قوّة الفلاحين في المناطق النائية في 
الأناضول وضعف الفلاحين في سهول الهلال الخصيب الأكثر ثراءً؟ وهي 
مقارنة تعكس الفارق الاقتصادي أكثر مما تعكس الفارق العرفي م 


(1) تُقدّم دراسة هاملتون جب وهارولد بوين حول المجتمع العثماني المجتمع الإسلامي - 
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المدن: تطور تنظيمها 

ننتقل الآن من النظر إلى الأرض الزراعيّة إلى النظر في النظام 
الاجتماعى فى المدن والبلدات» ففيها ظهرت خصائص وضعية الأراضي 
المركزيّة في المنطقة القاحلة الوسطى أبلغ ظهور. فالمنافع التجاريّة لطبقة 
التجار التي عملت على بناء شيء من الاستقلال الثقافي» وعملت في الوقت 
نفسه على زيادة النزوع نحو الحركة : الكوزموبوليتاتة بدلا من التضامن المدني 
المحلي. قد ساهمت في جعل المدن مركرا للزخم الديني الجماعي الشعبي؛ 
ففي ظل ظروف المراحل الوسيطة» كانت المدن هي من بلورت وضعية 
المراخل الوسيطة في شكل من البنية الاجتماعيّة المفتوحة والحريات الفردية. 
وأيضاً في شكل من عسكرة المتلظة البسيافة 


على الرغم من التفاوت الكبير في الإيرادات بين المدن والقرى. كانت 
المدن تشكل بطريقة وخر امتداداً للآنماط الاجتماعية السائدة فى القرى : 
فقد كانت العائلاات ذات الزعامة في القرى ترتبط وتتحالف مع عائلات 
المدنء كما أن أشكال العلاقات اليوميّة بين العائلات أو بين الحرفيّين التي 
نمت في القرى قد ظهرت على نحو أكثر وضوحاً وإحكاماً في المدن 
والبلدات. (بالطبع» كان بعض سكان المدن/ البلدات مزارعين يعملون في 
الحقول المتاخمة لأسوار المدينة). إِنْ كثيراً من أشكال التنافس القبلي التي 
نراها في المدنء بل والكثير من المفاهيم القائمة عن الملكيّة أو عن 
القضاءء تجد جذورها في حياة القرى. لقد لاحظنا اا نأن عناصر نظام 
الأعيان والأمراء قد ظهرت في القرى الأكثر ازدهاراً. على الرغم من ذلك. 
فمع الفوارق الكبيرة في الوظائف الاقتصاديّة والاجتماعيّة بين المجموعات 
المختلفة» قدّمت حياة المدن مستوى أعلى من التعقيد الاجتماعى» وظهرت 
يها العتذيد. فين الموسينانف بوالإشكالات:الدى لم تكن سغرودة فى نخياة 
القرى. لا يمكننا في حقيقة الأمر أن نتحدّث عن نظام الأعيان والأمراء في 


و 


تجليه الأكمل إِلَّا في المدن؛ ففيها ظهر هذا النظام كنمط اجتماعي مسيطر . 


- والغرب [مترجَم إلى العربية] العديد من هذه النقاط بشكل أفضل من جعيع الدراسات التي وق حتى 

الآن عن المراحل المبكرة: انظر : 
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فبغض النظر عن بعض اللحظات العابرة التي بدا فيها بأن من الممكن فيام 
0 مغاير» فإن توزيع السلطة .بين الأعيان والأمراء العسكريين ظل هو 
الخلفية الثابتة التي تدور في ظلها تفاصيل حياة المدن.» على الرغم من 
مجموعة من المحاولات المختلفة التي ظهرت لتشكيل الدولة في مواجهة 
و ال 


كانت الموارد الاجتماعية التي تقدّمها المدينة ا مرونة من تلك التي 
يقدمها الريف؛ ولم يكن الحكام العسكريون في ظل نظام الإقطاع يسعون 
أصلاً للحصول على مداخيلهم من المدن. “افك توفع المرء مين لله لهوة 
مؤسسات بلدية قوية قادرة على حماية حقوق سكان المدن؛ ولكن. كان من 
المستحيل على المدن» في معظم الحالات» أن تؤسّس برجوازيّات مستقلّة 
وراسخة في مواجهة القوة العسكريّة المعتملة على الأرض الزراعية 
والحاضرة بقوّة ؛ على الرغم من حقيقة أن الطبقات الزراعية لم تكن قادرة 
على مضافاة الندق أو معاذلة وز نها. . لقد أسهمت عمليّة تحضير المجتمع في 
إضعاف قدرة المدن على الاستقلال بنفسها : فالعناصر الحاكمة في الأرض 
الزواعة كاقت متوقيطة باليدن اوكناما وثيقاً بحيث تم ضمّ الريف واسسفانة 
ضمن العمليات السياسيّة للمجتمع الحضري» وبذلك فقد أصبحت المدينة 
والريق تنهار كال مصيرا ساسا :واهذا ...على أنه تحال نقد كامن العنعت 
على الأشخاص الذين لم يكونوا يحظون بأيّ مكانة اجتماعيّة ثابتة» حبّى 
على مدى حياة الفردء أن يرتبطوا بكيانات تعاونيّة فاعلة. ولهذاء لا نجد أيّة 
كيانات تقابل البلدية أو الكومونة الأوروبيّة: بما تتسم به من تراتب داخلي 
منظم على أساس المكانة الاجتماعيّة» كما لا نجد مقابلاً لنظام الطبقات 
الهندوسي. ولكن المدن قد أسّستء بطرائقها الخاصّة» وسائل للحفاظ على 
المعايير الاجتماعيّة ولحفين الأهداف الاجتماعيّة المتمثلة بإيجاد وسيط بين 
الفرد والبيئة الاجتماعية اللاشخصية الواسعة. 


)١5(‏ كتب كلود كاهن ماذة مهمّة عن استقلال المدينة» «الحركات الشعبية والاستقلال الحضري 

فى العصور الوسطى فى أسيا المسلمة». وعمله هذا أساسى فى هذا المجال. انظر: 
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كما أن أعفال يول ويك وفاسلى بارتولة تهئ» العديد امن التقاط والأسكلة لاجماعتة .. وذلك 
ماثل حتّى في دراساتهما السياسيّة. إن جميع أعمالهما جديرة بالدراسة. 


نا 


ترافق نموّ حياة المدن مع تطوّر دولة الخلافة. في الأزمنة الزراعيّة. 
كان هناك عدّة أنواع ممكنة من حياة المدن. فالمدن الأولى ما بين النيل 
يعون كان بر كه مول المغية وسلاك: الكيقة المتطمية محولة:: الدنن 
كانوا يتحكّمون بالشؤون الماليّة والتعليم وجميع أشكال التنظيم الكبرى؛ 
وكان على كل ملك أن يعمل من خلال الاقتران بهم». هذا إن لم يكن هو 
نفسه الكاهن الأعلى. كان ذلك شكلاً متطرّفاًء وقد أدّى إلى أنماط أكثر 
تعقيداً قبل أن تحل المدن الهيلينيّة محله. أما بين المتحدثين بالإغريقيّة: 
فقد كان الجسم المكوّن من التجّار والمواطنين من مُلُاك الأراضي (أو في 
حالة الديمقراطيّة» كان الجسم يشمل بعض الحرفيينء الذين يمكن 
استيعاب أنماط استخدامهم للوقت وودا-مصة بدرجة ما ضمن نمط التجار) 
يتمركز حول المسارح» وحول المؤسسات المدنيّة المشتركة الأخرى 
الموججهة نحو الرجال العاديين [من غير سلك الكهنوت]ء أكثر من تمركزه 
حول المعابد. كان المسرح يُمثّْل رمزاً لروح المدنيّة» مثلما تمثّل ملاعب 
كرة القدم الأمريكيّة روح الجامعات. ومثلما كانت عليه الحال في المدن 
الكهنوتيّة» كان سكان المدينة يعتمدون» على نحو مباشر أو غير مباشرء 
على الإيرادات التي تصل من الأرياف. ما بين النيل وجيحونء. كان ملاك 
الأراضي فقط من بين سكان الأرياف هم من لهم الحقٌّ بالمشاركة المدنيّة 
في المدن الهيلينيّة» جنبا إلى جنب مع سكان المدن. ولكنء. في الوقت 
نفسهء فإِنْ المدن الهيلينيّة فى المنطقة» بخلاف المدن الأقل تطوّراً فى 
انتما مها فى حال اونا وصروفا» بومفاة نم الغادن اكير يا له عزف تن 
العراق» كادف اتعرطى. ميامقن مشيل فق الامعتاال التعا ون قن كانت 
لدميعة وملتعمة بالممالك الإتليمية خير أن تلك المدن حافطك. على انوع 
من الحكم الذاتي بحيث كان السكان يختارون مسؤوليهم وينظمون الأعمال 


في ظل عهد الإمبراطوريّة الرومانيّة المتأخحرة» بدأ هذا النوع من المدن 
بالاختفاء والتقلص؛ فقد أصبحت المدينة مركزاً إدارياً للأجهزة البيروقراطيّة 
والإمبراطوريّة والكهنوتيّة؛ أي إنها أصبحت موقعاً لكرسيّ الحاكم 
والأسقفف. وقد كان للأسقف باوحتاسا يدل واسعة في إذارة القضاء 
وترتيب الاحتياجات المدنيّة؛ أما الحاكم فقد كان يحظى بسلطة حاسمة. 
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ذلك أن المدن لم تعد تحظى بحكم ذاتي فضلاً عن الاستقلال؛ فقد أصبحت 
ثدار من خلال التعبيتات التي يقرّرها المركز. بعد ضعف الإمبراطوريّة 
الرومانية. ظلت المدن ‏ على امتداد المنطقة الإيرانيّة ‏ الحوض بحر أبيض 
متو - تداز من خلال البيروقراطية ؛ إنما بشكل فضفاض ومائعم. وئمة 
انطباع مقنع بأن الحكومات قد أتاحت (عملًاً) مدى اننيعا للمبادرات الفردية 
في كل من مناطق حكم الخلفاء والبيزنطيين (على الأقل في المدن النائية: 
كما في إيطاليا). ولكننا قد نتمكن من إبراز بعض السمات المميدة ة للعالم 
الإسلامي بهذا الصدد. حيث كان إرخاء قبضة الحكومة وسيطرتها أمراً 
واضحاً لا تخطته العين. 


إذاّء بإمكاننا التمييز بين ثلاثة أنواع رئيسة من المدن: المدن 
الكهنوتيّة» مدن المواطنين التجاريّة» المدن البيروقراطيّة. وقد ظهرت جميع 
هذه الأنواع أكدر ين مره كين الخيل وجيحول بحسب تنوع الظروف. 9 
الأزمنة المروانيّة» وجد على الأقل نوعان من المدن. فهناك المدن التى 
ظلع: .معتهدة: على بير قراظئة #خاربعنة 4 فى النتقاطعاتك: الروفائية .ميايقا :: كان 
الأساقفة هم الممثّلين الرئيسين للبيروقراطيّة. وكان هناك أيضاً المدن التى 
لثمت وتطوّرت حول معسكرات الجيوش المستلمةه: وكانت هذه المدن 
تتمحور حول المسجد في وسطهاء الذي كان يُمثْل الشريعة؛ كان سكان 
تلك المدن مخلصين (بقدر ما سادت الروح المدنيّة) لمبدأ الهجرة: فكما 
ار لاا الأوائل هن 0 إلى المدينة. 2 اليضيد من حيأة 
مجتمع مدني واحد مُنظم إلهبًا/ دينيًا وإلى المشاركة في مشروع نشر النظام 
الإلهيّ بين البشريّة. كانت أهميّة المدينة مرتبطة بالمهمّة التي ترسمها لها 
مجموعة المؤمنين . ولكنْ هذه المدن لم تكن 11000 ولم تطالب بتطوّر 
2 شكل من الحكم الذاتي لهاء ذلك أنّها كانت جزءا من الحياة التي 
يشترك فيها - جميع المؤمنين المتاخين. كانت المضن مكنظ انا وفقا 
للأصول ا م لتتلة ل (أو لتحالفاتهم وانتماءاتهم» في حالة المسلمين 
الموالي). وهو أمرٌ تم على أساس ملائمة هذا الشكل وأريحيّته؛ وليس 
بوصفه مبدأ مؤسّساً. كانت المدن تتنافس فيما بينها على السمعة والصيت 
بحسب تحقيقها للمُثل التي يشترك الجميع بالإيمان بها: دورها في الجهاد. 
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وفي تعليم الفقه ورواية الأحاديث. وأعظم ما تتفاخر به المدن كان صحة 
اتجاه محراب مسجدها الرئيس إلى القبلة في مكة. 


بحكم السياسة الحضريّة لدولة الخلافة» بما هي ملكيّة مطلقة» كانت 
المدن الإداريّة هي الأكثر تلاؤماً مع احتياجاتها. أما أهل التقوى فقد اتخذوا 
من مفهوم المدن ك «دار الهجرة». نقطة انطلاق لهم. بحيث نظروا إلى 
المدن على أنها المكان الذي جاء إليه المسلمون ليطبّقوا الحياة الإسلامية. 
اندمجت هاتان الرؤيتان عن المدينة بصعوبة كرؤيتين لدولة الخلافة أيضاً. مع 
تفكك المجتمع العربي ذي الولاء القبلي» اضيغت الندن كمركز إداري هي 
الشكل السائد؛ ولكنّ بيروقراطية الخلافة قد انهارت اك . في بدايات 
المراحل: الوسيظة قطن تون العلاماني مدو يفن السدناة يقلت عن أذ 
اق 

في معظم أنحاء أؤووناة» خية خسدرت: تتظيمات الهدن: الإدارية 
البيروقراطيّة دعم الحكومات الإقليميّة» حلت محل هذه المدن في نهاية 
المطاف أشكال من الحكومات البلديّة ذات الحكم الذاتي» والتي كانت». 
على نحو متكررء تعتمد على كومونة منتخبة من قبل المواطنين الأكثر قوّة. 
في أراضي المسلمين» لم تظهر مثل هذه الكيانات التعاونيّة؛ فقد كانت هذه 
الكيانات تفترض وجود حقوق مختلفة بناء على المكانة الطبقيّة وأصولها 
المناطقيّة» أي إِنْ الرجل كانت له حقوق وواجبات كعضو فى الكومونة/ 
اللجنة أن البلدئة» لبيك للشخدن الآتى من الخارع .هذه السقوق بدورها 
كانت تعتمد على نحو متكرّر على العضويّة في نقابة أو في تنظيم مدني 
معين. مع الإسلام» بتطلعاته الكوزموبوليتانية» لم تعد هذه الحقوق 
والواجبات الضيقة الأفق تحظى باعتراف قضائي؛ فلم يعد الفرد مواطناً في 
مدينة معيّنة» بحقوق ومسؤوليات محليّة تتحدّد بحكم مواطنته المحليّة؛ 
فالمسلم الحرّ هو مواطن في دار الإسلام كلهاء ومسؤوليّاته تتحدد بموجب 
مسؤوليّته أمام الله فقط. قانونيّاً» لم يكن هناك خط فاصل حقيقي بين المنطقة 
التي تقع فيها المدينة والمناطق الأخرى.» أو بين المدينة والأرياف المحيطة 
بها؛ وكانت الحركة بين المناطق حركة حرّة. ولكن. بذلامة ذللقة برز 
شكل تنظيم المجتمع عل أساس الرعاية التي يقدّمها السادة والنبلاء» والذي 
كان حاضراً دوماً. إلى جانب التجمّعات الطوعيّة للطبقات الأقلّ امتيازاً. 


ذل 


وخرج 00 دوره الشانوي ليصبح هو ما توف الأساس الكامل للتنظيم 
008 
الحضري 


البنى الاجتماعيّة للرجال الأحرار 

من منظور أي سلطة زراعيّة» ومن منظور بلاط الأمراء على وجه 
الخصوصء كانت المدينة هي المكان الذي يتمٌ فيه إنفاق الإيرادات الواردة 
مو |الأراضي . ومن ثم فإنْ إقامة أمير كبير في المدينة» برفقة حاشيتهء» كان 
أمراً كافياً عي لضمان وجود المدينة. في حين يُمكن النظر إلى أحياء 
التجار على أنْها عارضة» وكذلك أحياء سكن من ترد مداخيلهم من خارج 
المدينة. كثيراً هنا كانت المدن توصي وتّقام على مثل هذه ا فقد كان 
شائعاً أن عنم الحاكم القوى اميس مدينة جديدة» كما سس المنصور 
عاد وكما انين المعر الفاطميّ القاهرة (كان ذلك أقل بورغ في المراحل 
المبكرة من المراحل الوسيطة منه في المراحل المتأخَرة» ولكنه كان على كل 
حال أمرا متكرّر الحدوث بين الفترة والأخرى في جميع المراحل). قد 
تتأسّس مثل هذه المدن بناء على رغبات اعتباطيّة» مع أخذ الفوائد العسكريّة 
أو طبيعة المناخ بعين الاعتبار أكثر من التدبّر في الاحتياجات الاقتصاديّة 
للمنطقة؛ ومع ذلك فلع تفتقتر المدن أبدا إلى السيكان» ذلك أن تركر 
الإيرادات الزراعيّة هو ما جعل وجود المدينة ممكناً إلى درجة كبيرة. 

ولكنّ المدن التي ثُقام من دون اعتبار للعوامل الاقتصاديّة لن تتمككن من 
الاستمرار طويلا. بالعموم» كانت العديد من المؤسسات الاقتصادية الجديدة 
مفيدةً اقتصادياً. 57 العادة» كانت أجزاء كبيرة من المدن 0 بالآجر أو 
الطوب المصنوع من الطين» الذي يصعب الحفاظ 0 بحال جيّدة؛ وهكذاء 
فقد كانت العديد من الأبنية تتعرّض للخراب والتلف بصورة دائمة. من وقت 
إلى آخرء كان يبدو بأنّ من الأسهل التخلى عن كل هذه الخرائب والانتقال 
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إلى موقع جديدء وهي خطوة كانت تسهّلها الاستثمارات الملكيّة. وكذلك 
كانت الحال إذا ما تغيّرت مجاري الأنهار أو انسدّت الموانئ» بحيث يلزم 
إيجاد أمكنة جديدة لأداء هذه الوظائف . إذاء لم تكن المدن الجديدة تعني 
بالضرورة زيادة في الحياة الحضريّة» بل قد تكون مجزرد استبدال للمدن 
القديمة المتآكلة (غير أن العمدن الفنيىه في كثير من الأحيان كانت تبقى في 
مواقع قريبة من المدن الجديدة. مع اختلاف في وظائفها؛ فقد تابعت 
الفسطاط حياتهاء بسماتها الثقافية الع به 0 إلى جنب مع القاهرة). على 
أيّة حال» كان للمدينة حياتها الخاصّة. فتجار المدينة وحرفيّوها لم يكونوا 
راغبين في الاعتراف والقبول بأنهم معتمدون كليا على فوائد الإيرادات 
الزراعيّة المحلية. من وجهة نظر تجاريّة» كانت العناصر الزراعية تبدو كما لو 

على أنْ حسٌ التضامن ف في المجتمع الديني هو ما منح الحياة العامّة 
شهوزها«الامتقلال: الذاتق:"شعويها حان. المدينة فى تهاية المطاف تهون إلى 
فم اموه عاد بؤلسى الن "الملاكه :يوان نفناك دود كل تكن د.ها دن 
للملك أو لغيره فعله. ولكن المجتمع المسلم» بما هو مجتمع حاكم. لم 
يكن يستطيع أن يُمثل مصالح شريحة ة المسلمين من السكان فقطء ذلك أن 
الحاكم كان مسلماً أيضاً. ولأسباب عدّة» ليس من بينها مصالح المسلمين 
الأوسع. كان يتم إعادة توزيع وتمفصل للمسلمين - أحيانا مشا ركة الراميية:- 
ين مجموعات أكثر صلابة . ومن ثم فقد كانت مجتمعات الذميين» المعفاة 

من المسؤوليّة السياسيّة» تتصرّف بصورة أكثر جماعيّة 

يُمكننا أن نقسّم سكان المدن المسلمين في المدن إلى ثلاثة عناصر 
متمايزة. فالأمير وقوّاته وحاشيته (بمن فيهم بقايا البيروقراطيّة الماليّة) كانوا 
يُشكُلون الجزء الأكثر محوريّة وثراءً في أيّ بلدة أو مدينة. في بعض 
الأحيان» وبحكم سيطرته على الاقتصاد القروي» كان الأمير يتدخّل أحياناً 
بصورة مباشرة في اقتصاد المدينة. مغلا كتاجر للحبوب. ولكنٌ دورهم عادة 
ما كان مرييظا يكونيم خي من دده المدينة بالحامية العسكرية» المنفصلة عن 
بقنة سكان الفدينة. أها سكان المدينة الغاديون:: المشتغلون التحارة أو 
بالصناعة أو بالتزويد بالطعام والمؤنء فقد كانوا يُشْكلون عنصراً متمايزاً في 
مواجهة الحامية وتابعيها؛ وقد كان يتم تنظيمهم على نحو متزايد استناداً إلى 
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وظائفهم الاقتصاديّة المختلفة. أخيراً. كانت الطبقة التى تحظى بالاعتراف 
والدعم المادّي من قبل الأمراء ومن قبل سكان المدن العاديين» وهى الطبقة 
الدينية» وبخاصة «العلماء». كان قاضي المسلمين» ومن يتبعه من مسؤولين 
شرعيين» يعيّن من قبل الأميرء ولكته كان يُعيّن من ضمن دائرة محدودة 
تحظى بالاعتراف في المدينة؛ وكان القضاة قادرين في بعض الحالات على 
العمل من دون الرجوع إلى الأمير. أما أهل الذمّة فقد كانوا في صنت أهل 
المدن والطبقات الدينية» وكان زعماؤهم يحظون بموافقة الأمير ومُصادقته 
على زعامتهم . 


كانت مؤسسة الأمراء ومؤسسة العلماءء كما رأيناء مؤسّستين مستقلتين 
عن بعضهما البعض» وكل واحنة منهما تشكل مساراً منْ مسارات السلطة. 
لأسباب عدّة»ء كان العلماء يُمثلون المصالح المدنية لسكان المدن بالعموم. 
أوخلى الاك العسافيه "فى مرحي مالم الأمراء. ولكنهم كانوا قادرين 
على الاضطلاع بهذا الدور إلى حدذ معين : أوَلاَ لأن جزءا كبيراً من الدعم 
المالي كان يصلهم عن طريق الأمراءء وثانياً بسبب موقعهم العمومي. الكلي. 
حيث إنهم يمثلون أمّة المسلمين بالعموم» ولا يُمكن أن يتماهوا مع أيّة 
مصالح محليّة مخصوصة؛ وهي مصالح لم يكن قانون الشريعة الذي يُمثلونه 
ليعترف بها. نتيجة لذلك» فقد كانت المصالح المدنيّة المخصوصة لسكان 
المندن المسلمين. تمكل (بضورة متكزرة غلن: القن ) من خلذل مسار قالت. من 

مسارات السلطة. فعلى الرغم من أن سكان المدن لم يشكلوا جمعيات بلدية 
تنظم جهودهم المشتركة في مواجهة السادّة النبلاء أو في وجه الحاميات 
العسكريّة» إلا أنهم كانوا مرتبطين ببعضهم من خلال تجمعات غير رسميّة. 

تقوم على المصالح المشتركة. وتعبر عن نفسها أحياناً في روابط من الرعاية 
الشخصية. تعتمد هذه التجمعات على روابط وظيفية وتعاقدية. وأحنانا على 
روابط طبيعيّة» مما جعل المكانة القانونيّة للأفراد في هذه المجموعات أمرا 
غير ذي معنى» بحيث لم يكن عليهم أن يستدعوا أيّ بديل عن قانون الشريعة 
لمنحها شرعيّتها. مع فقدان بيروقراطيّة دولة الخلافة قوّتهاء أصبحت هذه 
التجمّعات ذات أهميّة سياسيّة كبرى. ولكنّ عبقريّة هذه التجمعات لم تكن 
كامنة في طبيعة تنظيمها الشكلىء وإنما في اعتمادها الكبير على المبادرة 
المردية . 
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كان ظهوو المسموضات: لعفي ته المستقضفة هرا اكالنا ما بسن اليل 
وجيحون لقرون عديدة (صحيحٌ أننا نعرف المزيد عنهم في المقاطعات 
الرومانيّة» إلا أنهم بالتأكيد قد وُجدوا في الأمكنة الأخرى). فقد كان 
المشتغلون بالنوع ذاته من التجارة يقيمون محالهم التجاريّة بجانب بعضهم 
البعض في نفس المنطقة من السوق» و(حين كانت البيروقراطيّة قويّة) كانوا 
يخضعون لرقابة الحكومة وإشرافهاء وهو ما قد يفرض حداً أدنى من الحياة 
المشتركة بينهم. استجابة لهذا الإشراف الحكوميء, كان أصحاب التجارة 
يشكلون نوعاً من التنظيم المشترك» يُمكن أن يرقى في بعض الأحيان إلى 
نوع الحياة النقابيّة. كانت الأحياء المختلفة في المدينة» التي تعكس 
تجمّعات حرفيّة تارةَ» أو تعكس تارة أخرى الخلفيات الإثنيّة المختلفة 
والولاءات الدينيّة المتنافسة من دون أن ترتبط بصنعة أو حرفة معيّنة إلا 
جزئيًاً. أو تعكس محضٌ حوادث اعتباطيّة في التاريخ السياسي» واعية 
بوجودها كأحياء متمايزة» وكانت فى الغالب تتنافس فيما بينها على السمعة 
أن فلي القوةع ومها نكوق اندي الرسا نفج ظيرك لأهدات عاق بالريافة 
أو بغيرها من المصالح والاهتمامات الاجتماعيّة أو لإيجاد نوع فخ التضامن 
والحماية بين العناصر المعزولة في المجتمع. لا نمتلك إلا قليلاً من 
المعلومات الصلبة بشأن هذا النوع من التنظيم الاجتماعي. ولكننا إذا حاولنا 
إعادة بناء المشهدء» سنرى بان جميع هذه التجمعات قد باتت تؤدي دورا 
متزايداً في تشكيل الحياة السياسيّة للمدن. 


كان ده المبسموعاك الظاوى. رفصا عه شاة لد اتوعين مو الزو كل 
الأعراف السائدة. والاتفاق الحرٌ القائم على المنفعة المتبادلة (وإن لم بكر 
قائماً على شكل تعاقد صريح). كان ذلك معتمداً في النهاية على العائلة 
الأبويّة #قعطنادم» فهذا العنصر هو ما يحكم أي من قوى الأعراف السائدة 
هو من سينتصر. في ظل الظروف الزراعاتيّة كان كل شيء يشججع على 
الاستمرارية في النظرة الثقافية والموتع الاجتماعي بين فالات والابن: فالولاء 
الديني للأب ينتقل إلى الابن» وأبناء أصدقاء الأب هم أصدقاء الابن. لم 
يكن ذلك صحيحاً في جميع الحالات بالطبع؛ فكديرا ما يتمد الأبناء: على 
آبائهم . ولكنّ ذلك كان حاضراً على نحو كبير بحيث كانت العائلة على مدار 
أجبال مق الآت .إلى الأبق .ومن« العم إلى ابن الاح تحفلى_يذالك: السمحة 
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التجاريّة. أو تنحو ذات الاختصاص الفكري». أو تلترم بذات البو من 
الالتزام الأخلاقي. 3 تؤدذي ذات الدور المدني. وأحاناً كان ذلك يتم من 
خلال تنافس الأبناء على أداء هذا الدور. تعاظمت إمكانئيّة ذلك بقدر ما كان 
رجال العائلاات من الطبقات العليا يحظون بعذة شريكات حا يتم م التعامل 
بعيان عاى بكو مساو وبذلك فقد كان من المرجّح أن يبرز من بين هؤلاء 
الأولاد الكقن فرق بومعلك القدرة والحساسية اللارمة للحفاظ على تقليد 
العائلة. في مثل هذه العائلات» كان التضامن ونا للغاية؛؟ فققد كان نجام 
الفرد جزءأ من نجاح العائلة بأكملها؛ فإذا نجح رجل ما في التجارة؛ فإن 
ذلك لن ينعكس ازدهاراً على زوجته وأولاده وحسب»ء بل أيضاً على إخوته 
وأولادهم. وربما على أولاد عمومته. وبالمثل. فإن سوء الحظ والفاقة كانا 
مشتركين؟ فإذا تدهورت أحوال الرجل بسبب الحرب أو بسبب حياة البلاطء 
فإنْ بإمكانه اللجوء إلى أبناء عمومته من ذوي الحظّ أو الثروة. 


حول هذه العائللات» نشأت وحدات أخرى معتمدة عليها (كما يمكن أن 
نحدس من خلال بعض الحالاة)ه وكير مكلت تس تياك الهندية: 
المختلفة. كان ضمان استمرار مجموعات الحرفيين معتمداً على بعض 
العائلات الموثوقة؛ وكذلك كانت الحال في أحياء المدينة أو ذ في الأجسام 
الطائفيّة المتوزّعة فيها. حول الرجال الأثرياء ‏ وعائلاتهم - بوصفهم أعياناً. 
كان الزبائن يجتمعون» وهم الأشخاص الذين يخدمون هؤلاء الأثرياء بطرق 
مختلفة» أو المرتبطون بمن يُقدّمون هذه الخدمات لهم. كما كان يجتمع 
حولهم بالعموم الأشخاص الذين يُمكن أن يعتمدوا على حماية الأعيان 
ورعايتهم في مقابل دعمهم اقتصادياً أو اجتماعياً.. كانت التوقّعات المعتادة 
(مثلما هو نوع الالتزامات التي يحب على الراعي أن يضطلع بها) منطبقة 
على هذه العلاقات أيضاء كما هى منطبقة على العلاقات داخل العائلة؛ 
ولكن الخاللاض الع توكهنا أن سمتعها مدزعاية الرجا لجن ذوى المفالة 
الكبيرة للشعراء» أو الحماية الي يُقدّمها شيخ الطريقة الصوفيّة لمجاوريهء أو 
ارتباط رجال نادٍ معيّن بتاجر ثري - تظهر لنا بأنْ تلك العلاقات كانت قائمة 
على أمل محسوب (هذا إن لم يكن منصوصا عليه) بالحصول على فوائد 
ساي ما كانت هذه العلاقات تتوقّف بمجرّد أن يتضح بأنَ هذه 
الفوائد لن تستمرٌ. لم تكن خطوط الرعاية التي تربط المجتمع الحضري 


١" 


ببعضه قائمة على أعراف قديمة بقدر ما كانت قائمة على اتفاقات متبادلة 
مُتفق عليها؛ على الرغم من أنه من دون التضامن في حياة العائلة بوصفها 
هى المركزء كانت هذه القدرة على الحركة العفويّة والفردية على المستوى 
العمومي لتكون مستحيلة. بناء على ذلك» لم يكن الغرباء الآتون من الخارج 
يجدون صعوبة في الدخول ضمن روابط الرعاية هذهء بمجرّد أن يظهروا 
أهليّتهم وقدراتهم الشخضّية على تقديم شيء في مقابل هذه الرعاية. 

إن هذا الانفتاح في العلاقات الحضريّة ‏ اعتمادها على المبادرة الفرديّة 
وعلى المؤهّلات الشخصيّة للأفراد المجتمعين سويّة» إضافة إلى الظروف 
المواتية المولّدة لهم كان هو ما يُحدّد خصائص نظام الأعيان والأمراء. 
وهو ما يحدد مدى القدرة الاجتماعيّة على التكيّف والمرونة. وقد انعكست 
هذه الروح البراغماتيّة في آليات خلافة المناصب المختلفة من كل نوع . 


القرارات المدنيّة: خلافة المناصب والسياسة العموميّة 


عادة ما كانت خلافة المناصب تتم داخل عائلة بعينها: فقّد كانت 
استمرارية مواقف العائلة ومعايير الكفاءة تدفع نحو ذلك» حتّى عندما يكون 
تعبين المتصي تيك الأميسر: وبحكم هذا الاستمرار الذاتي في ولاية 
المناصب.» فقد كان ولاء العائلة بمثابة ركيزة فنا ند ة: تشيهزة : تووعا من إمكانية 
التوقع والتشسو: كان عن المدوهم وها ع 0 
عائلته» ومن الأفضل أن يكون ذلك بين أبنائه . وكذلك كان من المتوقع أن 
يخلف القضاة وزعماء القرى واحدٌ من أفراد عائلاتهم. بل إِنْ شيوخ الطرق 
الصوفيّة» الذين يختارون خليفتهم من بين مريديهم» كانوا يُسْبججعون على 
تعيين أحد أبنائهم إن كان من المريدين. ولكنّ ولاء العائلة كان مسألة 
براغماتيّة أكثر منه مسألة إلزاميّة؛ فقد كان ينظر إلى المناصب على أنها 
مسؤوليّة شخصيّة مستمرّة طوال الحياة» وكانت في الغالب نقطة تقاطع 
لمجموعة من الروابط الشخصيّة الأخرى من الرعاية إلى العلاقات التعاقديّة 
الأخرى.. .وقد كان مين العامول بان يكون الآين أكض العراما تسا هذه 
الروابط من أي ادم من خارج العائلة. الذي جديا يمه بالفرورء روابطه 
التي ورثها من عأئلته. ومن ثم فإنه يتسبب في قطيعة ضمن هذه 
الاستمرارية. 





احلسل 


ولكن» ضمن هذه الحدود من استمراريّة العائلة ‏ وخارجها إن ثبت بأنّ 
استمرارية العائلة غير مناسبة - كان هناك مبدان سائدان: الخلافة عبر التعيين 
والخلافة عبر التنافس (وأنا أقدّم هنا فجريدا قن لا وكون المشاركون 8 
خلافة المناصب واعين له). فهذان المبدآن هما ما كان يُحدّد أيا من الأبناء 
أو الأقرباء سيخلف صاحب المنصب. غير أن التعيين والتنافس كانا 
محصورين بعدد صغير من المرشحين المحتملين (وإن لم يكن بناء على ولاء 
العائلة» فعبر إدراك أن الرجال من ذوي المكانة في المججوءة هم وحدهم 
المؤهلون): غتدما حاول: البخليفة المأمون أن يُعيّن شخصاً من الخارج 
(الإمام الرضا) خليفة له.» واجه قراره هذا حالة من الاستياء وبوادر الانشقاق 
من قبل العباسيين والموالين لهم. وهو ما اضطر المأمون للخضوع له في 
نهاية الأمر. وعندما قام الشيح الصوفي جلال الدين الرومي بتعيين أحد 
قريذية المففلين ختليية لمن دون أن يكوة لهذا الحريد مكانة بين بقة 
المريدين ‏ تم التنكر لهذا التعيين عند وفاة الرومي» ولم يحظ المريد بخلافة 
الرومي إلا بعد إصرار ابن الرومي» الذي غرضت عليه خلافة منصب الشيخ 
من قبل المجموعة. مع ذلك» فقد كانت هناك فسحة تسمح بالمناورة في 
التعيين أو في التنافس بدرجة كبيرة: فمن بين المرشحين المحتملين 
للمنصب. هناك القويّ والضعيف. والجريء والحذر» ومن يميل إلى دفع 
السياسات باتجاه جديد ومن يميل إلى تدعيم السياسات القائمة. إذاّء ففي 
كل عمليّة لتحديد من سيخلف المنصب كان ثمّة إمكانيّة لطرح الأسئلة 
السياسيّة البعيدة المدى التي تساهم في العملية. 


كان مبدأ التعيين هو المبدأ الوحيد الذي يحظى باعتراف دعم 
باستثناء حالة تعيين الخليفة. انط ميم الراجيات العامة التي تقر 0 
الشريعة أمرٌ يقع على عاتق الخليفة وبناء على أوامره المباشرة» 0-6 
الذي كان يتم عبر وكلائه الذين يتحمّل الخليفة مسؤوليّة أعمالهم. ولما لم 
يعد الخليفة في موقع المُساءلة» فقد بات من واجب الأمير القدم بهذه 
التعيينات. بالطبع. » كان من الممكن إبطال هذه التعيينات إذا وجدت إرادة 
عليا بذلك . ويما كاق :هذا الفيدا في البداية مبداً أخلاقيًاً يكرا سكعل 
0 ولكن في سياق النظام اللير الزراعاتي» فإنه لم يكن 
يتحمّق إلا في ظل وجود بيروقراطية قوية. ولم ية يتحقق بالشكل الكامل أبدا . 
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فى المراحل الوسيطة» كان معظم المسؤولين عن المناصب المحليّة» باستثناء 
العافلية في بلاط الأميرء يحظون بدرجة ما من الاستقلالية الذاتية. مثل 
الأمير نفسه. فقد كان المنصب يمتلئ من داخل الجسم الذي وراشةة وغالياً 
ما كان الرجل يبقى في منصبه إلى حين موته. (كان يُطلق على الأشخاص 
الذين يتولون المناصب بهذه الطريقة» 5 عبر اختيارهم من الأسفل دل من 
تعينيم من الأعلىء لقب «شيخ»» بخاصّة في السياقات الدينيّة). وهناء كان 
مدأ الننافين ١5:‏ تاثير حاسم. من ناحية الإمكانية على الأقلء في مسال 
خلافة المناصب . 


قذيدون التتافين بين أبناء الأميز :على خلانة١متضي‏ أبيهم» او بين 
المريدين (والأبناء» على خلافة المعلّم أو الشيخ الصوفي في رياسة الطريقة 
الصوفيّة» وقد يدور التنافس بين العلماء المحليين لأحد المذاهب للحصول 
على الاعتراف الأكيد وإن لم يكن رسميّاً كإمام للمذهبء أو بين كبار أبناء 
حرفةٍ ما للحصول على الاعتراف بأحدهم كشيخ معلم لأبناء هذه الحرفة. في 
د الأحيان» كان يتمٌّ استباق هذا التنافس باختيار السالف لمن سيخلفه. 
وإذا تم القبول بمن عينه صاحب المتصبت المتوفق 6 فعندها يتم التعيين بيسر 
55 وهذه الفعاليّة تتأنّى من الممائلة بين خلافة المنصب باختيار صاحب 
المنصب السابق وشكل التعيين من فوق (عملياً كانت هذه هى القاعدة التى 
قله علماء, الكتريعة لتوائ: عنصب الخلافة اقينه)» الن عضن الأ خياة) مدر 
كما لو أنْ الخلافة بالتعيين والاختيار هي الوضع الطبيعي. ولكن. في عدّة 
حالات» يصبح من الواضح بأنْ من يتولى المنصب. ما لم يكن ذا شخصية 
قويّة» ليس حرّاً في اختيار وتعيين من يخلفه. ولعل أفضل ما يمكنه عمله هو 
منح من يرغب فيه مزايا تفضيليّة في المنافسة القادمة. فالأحياء يُصرّون على 
حقهم في اختيار من سيخلف صاحب المنصب. في مثل هذه الحالات - 
وبالتبعية, ٠‏ في الحالات التي لا يتم فيها تعيين أحد (على الرغم من أن هذا 
كان وجا )د ذا المنافسة الصريحة. 

بطبيعة الحال» كان هذا تنافساً على المكانة. قد يبدو هذا التنافس 
غامضاً وغير مفهوم بالنسبة إلى مراقب خارجي. ولكنّ آليّة عمله الرئيسة» 
القائمة على مبدأ جادبية المرشح الأقرب إلى الفوز اعمم2 مهمع20-52ةط6» هى 


و 


طريقة عالميّة. فمن الواضح بأنّه أيَاْ كان من يفوز بالمنصبء فإنّه سيحابي 
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أنصاره؛ وسيسارع الأشخاص المترذدون إلى الانحياز إلى صفت 25 مرشح 
تتأكد دلائل فوزه. هكذاء عندما خلف [الحسين] بن روح (عبر تعبين مسبق) 
الوكيل الثاني» الممثّل المالي للإمام الغائب لدى الاثني عشريّة» رفض أكثر 
من شخص من الأشخاص البارزين فى مجموعة الاثني عشرية الاعتراف به 
في البداية؛ وتمّت محاولة تنحيته هو وأتباعه عن منصب الوكيل الجديد. 
ولكنٌ ابن روح كان قادراً على اجتذاب دعم ظاهر كبير بين المجموعة في 
يوم استقباله الرسمي لإقناع معارضيه بالقبول به. في بعض الأحيان» كانت 
العملية تستمر لسنوات؛ وما لم يكن هناك ضغوط قويّة للوصول إلى قرار 
موخدء فقد ينتهي الأمر غالبا بنوع من الانقسام. 

ولما كان قانون الشريعة والأعراف القديمة تكتفيان بتحديد مجموعة 
عبلة هن التومعات: الأبداستة :: يولمنا كانث السسادراف الفردة البراعمتاتة 
والمساومات هي ما يحدّد دور الفرد في معظم الأحيانء فإِنَ كل حالة 
لخلافة منصب ما كانت تمر بلحظة من عدم اليقين. قد يثبت كبح أن التتا فس 
على المكانة أمرٌ غير حاسم: فقد يتبلور فريقان متنافسان ١‏ يريد أي منهما 
التنازل للآخر؛ وعندهاء إذا كان المنصب غير قابل للتجزئة» فإن التنافس 
على المكانة اقل يتخزل إلى راع متسلبع هذا عا لم (ترع فتزل لاللنه دعر 
محكّم عسكريء وهو الأمير (إما بطلب من المتنازعين أو من دون ذلك). 
فى هذه الحالة. قد يعود ددا التعيين من الأعلى من جديد. (في بعض 
الإمبراطوريّات في الأزمنة المتأخّرة» بخاضة الإمبراطوريّة العثمانيّة والتيمورية 
الهقدية: كاقت: تحلافة متضصيب: الإمبراطون تن سبرالحة عبر التراع: التشربى .ددن 
المرشحين في بعض الفترات» ولم يكن مسموحاً للإمبراطور القائم أن يُعين 
اها امتعلنة وهنا أخة هرذ الفلا نة هين النافس عن عاد تحيحة 
لظروف خاصّة). 

كانت العناصر السكانيّة الحاسمة في التعبير المدني عن الذات في 
المدينة هى العناصر التى يُمثلها الأعيان» الذين وصل معظمهم إلى مرتبة 
الجا :والكانة السطلة عن خلدل اسكال السنانس :الى أشرنا إلبها لل 
ضمن هؤلاء الأعيان» يمكن أن يندرج الرجال من ذوي الثروة» أو أصحاب 
الإنجازات الشخصية. أ الرجال من دوي الأقدميّة. أو حتّى المتحدرون من 
نسب رفيع» إلى درجةٍ ماء إضافة إلى المسؤولين من أصحاب المناصب» 


١ 


المعزوفين والمسعرسية فنمن الوسط الاجعباعى اللحيط: كان الأعيان 
يشملون أيضاً الرجال الذين يحظون بتعيينات كبرى من الأمير بالطبع» ولكنّ 
معظم الأعيان كانوا يقفون باستقلاليّة عن أي أمير. (علينا أن نقوم ببعض 
التعميمات من الحالات القليلة التي درسناها). وَأثا كان القادر على السيطرة 
وفرض أمره. سواء عبر ماله أو جاهه. فإن احترام غندة كبر + الناسن له 
واعتمادهم عليه وزبائنيّتهم عنده كان أمراً يُوْخَذْ صراحة في اعتماد رأيه في 
صناعة القرارات. لم يكن هؤلاء الرجال يُختارون على نحو اعتباطي؛ فكل 
واحد منهم كان يحظى بدعم كبير وفاعل . إذ1 أرذنا أن :تاخن تاعتارنا المدية 
ككل. فإِنْ الأعيان فك يشكلون د تاودا : فهناك القضاةء وشيوخ 
الصوفيّة» وبقيّة العلماء» إضافة إلى التجار الأثرياء وزعماء مجتمعات أهل 
الذمّة. وإذا ركزنا النظر إلى الأحياء فقطء فثمّة نطاق أوسع من الرجال 
المندرجين في هذا الاعتبار» بمن فيهم عدد كبير من التجار. 
على كل حالء كان اتخاذ القرارات فيما بين هؤلاء الأعيان يتظلب 
درجة من التوافق المبدئي» لكي لا يؤول الخلاف بينهم إلى انقسام جذي . 
وفي الغالب كان من الممكن الوصول إلى نوع من التوافق بينهم . فإذا كان 
الاتفاق في القمّة بطيئاًء فإِنَ تقسيم السكان إلى مستويات عدّة يجعل الاتفاق 
امفيك أكتثر حدوى غلن المستويات الدنيك :وفى هذه المنتويات علن: الفا 
تكن الا معاد كي الحكمين العابكي. أن على "المسعرنات: الى تشدين 
عدداً كبيراً ات ومن ثم تشمل اختلافا كزرا ف العضاء» فإن 
القيام بأفعال يشتخركة كان أهرا أكثر صعوبة» بحسب درجة تسهيله على 
المستويات الدنيا. أما إذا لم يتمّ الوصول إلى اتفاق» فإمًا أن تبقى القضيّة 
ار قرارء 0 الفرق بحاجة إلى تدخَلٍ من الأمير 
. (كان انحياز سكان المدينة المتكرّر إلى فريقين كبيرين متعارضين أمرأ 
ذا أي ثانوي؛ ففي الغالب» لم يكن أيّ من الفريقين يمتلك تضامناً داغيل 
كافياً ليجعله يأمل بالحكم بنفسه إذا ما تمككن من طرد الفريق الآخر). على 
الرغم من ذلك». فخوفاً من احتمال اللجوء ء إلى محكم محايد. كان الجسم 
الاجتماعي يبحث دائماً عن طرق للوصول إلى اتفاق يضمن له أن يظلّ ممثّلاً 
لجبهة موخدة. 


من الواضح بأن مثل هذه الترفيات والاتفاقات هى ما جعل مدينة الرى 


١/7 


(في عراق العجم). التي كانت لا تزال ف سه لحكم محمود الغزنوي, 
تقاوم بمليشياها الخاص صَةَ محاولة البويهيين لإعادة احتلالها؛ وهذه الاتفاقات 
هي ما جعل أهل بلخ (الواقعة جنوب جيحول الأوسط). الذين كانوا راضين 
بحكم محمود». يهزمون الغزاة القراخانيين الاتين من الشمال من دون مساعلة 
محمود. نظر محمود إلى هذا الفعل على أنه ينطوي على شكل من السلطة 
الاجتماعيّة التى قد تكون بديلة لسلطته» وأنب أهل بلخ بشدّة على ما فعلوه 
بأعدائه (فهم مجرّد رعيّة تابعة)؛ وربما كان يُفضّل لو رآهم يستسلمون 
للقراخانيين من دون قتال» ثم يتركونه ليأتي ويستعيد المدينة. بالطبع» فإن 
مثل هذا النوع من الفعاليّة المدنيّة هو ما سمح لأهل كرمان أن يستبدلوا ابن 
محمود. مسعوداء ويقبلوا بحكم البويهيين بمبادرة منهم ؛. وهو ما جعل اهل 
نيسابور» الجينا: ثين كذلك من حكم مسعودء يستدعولن القراخانيين (من دود 
أن ينجحوا)» قبل أن يأتيهم السلاجقة فى النهاية. على كل حالء فإِنَ أيَا 
من هذه المدن لم تحاول أن تعيش من دون أمير: لقد كانت المسألة تتعلق 
باختيار الأمير الذي يُريدونه. وباستثناء بعض الحالات العابرة المعاكسة» 
مثلما حصل في طرابلس في سوريا (التي حكمتها عائلة من القضاة لبعض 
الوقت)» فإِنْ الأعيان كانوا يعتمدون على الأمير وحاميته العسكريّة للحفاظ 
على النظام . 


إن نظام الأعيان» .ونمط التشاور والتوافق فيما بيتهم» كان قائماً على 
رت مختلفة 0 م 3 المستوى ا كان هذا 3000 
نقابات جدية ية أم ا إضافة إلى م اد اا وسكان الأحياء يل 
والمدينة ككل » أن تقوم بأفعال مؤثرة كجسم واحد حين يلزم الأمر. من دود 
الحاجة إلى سلسلة من الأوامر البيروقراطيّة أو إلى أعراف قديمة ثابتة (لا 
للأفراد ولا. للمجموعات)؛ سمح نظام الأعيان والأمراء باتخاذ قرارات تحجظى 
بدعم فاعل من المعنيين» على الرغم من النزعة الكوزموبوليتانية والسيولة 
الشخصية للمجتمع الإسلاماتي المتوسع . 
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سيولة الحياة الحضرية 

لا شك في أن نظام السلطة الاجتماعيّة هذا ببنيته الفضفاضة قد سهّل 
جميع أشكال الحراك الاجتماعئ. وقد كانت الروابط الشخصيّة القويّة مع 
العائلات الكبرى والمجموعات ذات المصالح في المدن أكثر أهميّة من أي 
بنية شاملة ومن أيّة مصالح تهمٌ المدينة بحذ ذاتها. لقد أدذى ذلك إلى تعدّد 
بؤر التركيز على المصالح في المدينة» وأدّى إلى نوع من الاستقلال النسبي 
للأفراد» الذين بإمكانهم أن يبحثوا عن موقعهم ضمن شبكة المصالح 
المختلفة» كما أدّى ذلك إلى نوع من التجزئة والتشظية الاجتماعيّة في المدن 
نفسها وفي المشاركة الاجتماعيّة والتضامن بين المدن المختلفة في أن معا. 


وقد تجلّى تجرّؤ الحياة الحضريّة وتشظيها فى شكل تخطيط المدن؛ فقد 
كان تعداية السون يدا اه وكيس لني لبر يكن إشناء المدك 
الجديدة بالضرورة نتيجة لاستشراف اقتصادي» فقد كان الهدف المباشر منه 
هو اتوفين ا عجيا عير خصو لإداريي الحاكم وجنوده.» وفى الوقت نفسه 
إظهار قوّة الحاكم وعظية خكمة: .ولهذا فقن كانت المدينة الجديدة» أو على 
الأقل الجره الذئ يضم مناطق السكن الرئيسة والجوع الإدارق» فسيحة 
الجوانب وعامرة ار الترف قدر الإمكان. وكانت المدن الجديدة مصمّمة 
على شكل شبكة متقاطعة من الشوارع الواسعة. 

ولكن الحفاظ على مثل هذه الخظّة مع توسّع المدينة كان أمراً صعباً من 
دون تنظيم. ولم يكن بمقدورء حتّى الحكم الملكي القويّ» أن يحافظ على 
هذه المخططات في مواجهة ضغوط الأفراد الذين يشترون ويبيعون بحرية 
بموجب مبدأ التعاقد غير المُقيّد. وسرعان ما ظهرت آثار ذلك على المدن؛ 
فسرعان ما انقسمت المدن إلى اع مراضةة وبدأت الطرق المستقيمة التي 
تمر غير الأخاء. تضيق ذاخلها وتقطع تاركة منافذ للدخول إلى الازقة الملتوية 
ادير :“كانت الشوارع الرئيسة القليلة ترفد بمجموعة من الطرق المسدودة 
التي تُؤدَي إلى مجموعة من الأبنية المتراصفة. التي تحوز كل منها على باحة 
داخلية صغيرة ة مواجهة للجهة الأخرى من هذه الأزقة المسدودة. (بالطبع . تم 
الإيقاء على بعض المساحات المفتوحة لأداء وظائف مخصوصة: فالميدان 
كان مكان تدرّب الجنودء وظل المصلى مكاناً مفتوحاً خارج الأسوار لأداء 
الصلوات الخاصّة في الأعياد). 
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لقد 'نشأ ذلك جزئيًا نشعي التشاط الفردي غير المنظمء. فقد كان 
للمصالح الفرديّة الخاصّة أولويّة تفوق المصالح العمومية المشتركة. التي لم 
يكن ثمّة جسم مدني معيّن يدعمها. لقد لاحظنا سابقاً كيف منحت الشريعة 
الحقوق الفرديّة تفضيلا على الحقوق الجماعيّة» وقد أدَى ذلك إلى اقتحام 
حدود بيوت الأفراد للشوارع» شريطة ألا يعوق ذلك مرور المارّة» على 
الرغم من أنْ قانون الشريعة يُحدّد حدّاً أدنى لعرض الشوارع المسموح به. 
وهكذا فقد أصبحت البيوت العظيمة للأفراد البارزين في المجتمع». بوصفها 
بؤرة تركيز للسلطة. أكثر أهميّة من المساحات العامة عير التخص: ؛ بما في 
ذلك الساحات العامة. ولكنّ تخطيط المدن كان عناضعا أَيْضياً لمصالح 
التجمّعات الكبرى. وهكذاء فإن العناصر الإيجابيّة في التنظيم الحضري في 
المراحل الوسيطة قد عرّزت النرّوعات التي كانت قائمة بالفعل في أثناء 
الحكم الأكثر بيروقراطية. أصبح لكل حيّ في المدينة نوع من الاكتفاء الذاتي 
الماذي» فكل واحدٍ منها يحوي سوقاً يوفر لها احتياجاتها اليوميّة» ويحيط 
بكل حن سور يفصله عن الأحياء الأخرى. كانت البوابات بين الأحياء تغلق 
في الليل لزيادة الأمن. لم يكن هدف ذلك متعلّقاً فقط بتضييق الحزكة على 
اللصوص وإحكام المراقبة عليهم؛ بل كان لذلك وظيفة أخرى تتعلق بتقليل 
فرص الاحتكاك بين سكان الأحياء المختلفة» بخاصّة حين تكون الأحياء 
مقسّمة على أساس الولاءات الدينيّة. ففى مدن أهل السئة والجماعة» قد 
يكون هناك حئ للشيعة؛ وفي منان الأحها ف قد يكون أحد الأحياء 
للشافعيّة؛ وقد كان يتم ضبط أعمال الشغب من خلال تقليل حالات 
الاختلاط المادّية وتصعيب طرق الوصول والاحتكاك. 


فى مقابل هذه التجزئة الحاصلة في المدن» كان هناك حريّة حركة كبيرة 
نسبيّاً للأفراد للانتقال من موضع إلى آخر؛ فقد كان الكثير من سكان المدن 
يسافرون؛ فالمكانة التي كانت تحظى بها التجارة كانت تشجع المفهوم الذي 
رحظ اسفن بالقنال : ولكن الأمر لم يكن يقتصر على التجار الذين كانت 
تجارتهم تنتقل معهمء ؛ بل شمل الحرفيين أيضاًء الذين كانت مهارتهم ذات 
قيمة كبيرة في المناطق الأكثر ندرة بهم»ء فكانوا ينتقلون من بلدة إل اصرف 
كان هناك عدد قليل من الحرفيين الحرديطين تعض الموسسات المحلبّة 
ارتباطاً لا ينفصم. (مع ذلك. فقن كانت حفن التحرف: تشارس حقضرا في 
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مدينة أو اثنتين تمكنتا من الحفاظ على أعضائهما الحرفيين ومنع إفشاء أسرار 
الصنعة خارجها). عدلا: » عاش جميع المسلمين المشهورين في أكثر من 
مدينة: فالجنود يسافرون إلى أيّ مدينة شاؤوا في طريقهم للغزو. والعلماء 
يسافرون بحثاً عن معلّمين جدد أو عن مكتبات جديدة أو للحصول على 
تلاميذ أكثر تقديراً لعلمهم. بل حتى الشعراء كانوا يسافرون بحثاً عن رعاةٍ 
أكثر سخاءً. نتيجة لذلك. كانت شخصيّات المدن البارزة - حتى الشخصيات 
البارزة بين أعيان المدن ‏ تتجدّد وتختلف من وفت إلى آخر. .ولكن» بما أن 
النمط القائم هو نفسه في المدن المختلفة» كان الغرباء قادرين على العثور 
على موضع لهم بناء على مكانتهم وقيمتهم الشخصيّة. لم تكن هذه الحركة 
مقندةاروفم] لها وغبلت:إلبه جدود اللقة أو «الحدود السامية القائمة عل 
كانت مخركة مقتوحة غلى: :طول اليحاضرة الاسلامية . 


بطبيعة الحال» ترافقت الحركة الاجتماعيّة مع الحركة الجغرافيّة. وقد 
كان لهذه السمة المميّزة للمنطقة آثار بعيدة المدى على الثقافة الإسلاماتية. 
لقة كات الشركة الاجعياضة كبيزة شينا بع نين الفلاحين:. لم يكن 
الفلاحون النشيطون والأذكياء بحاجة دائماً إلى ترك أراضيهم؛ ذلك أن مثل 
هؤلاء الفلاحين كانوا قادرين على تحسين موقعهم داخل قريتهم» بحيث 
يوفرون للقرى احتياجاتها من المصنوعات الحرفيّة كبائعين متجوّلين» وكانوا 
قادرين على الحفاظ على قدر لا بأس به من الأراضىي. ولكنّ الحركة 
الاجتماعيّة في أعظم تجليّاتها كانت حاضرةً في العلاقة مع المدن؛ فقد كان 
أبناء الفلاحين الأثرياء يحظون في الغالب بعلاقات جيّدة فى المدن» وقد 
ينتقلون بالتالي إليها. ولكن حتّى الفقراء أو أبناؤهم كانوا قادرين على كسب 
فرص عديدة في المدن متى ما وصلوا إليها . 

غير أن الحركة لم تكن مطلقة وحرّة تماماً حتّى في المدن. فقد كان ثمة 
قيودٍ تحذها. فكما هي الحال ف كل مكان» فإن فرص الأبناء في البداية 
تكون محدودة بنطاق عمل أبائهم ودوائرهم الاجتماعيّة.» هذا إن كانوا أكفاء. 
في في المجتمع الإسلاماتي». كان ذلك مزية إيجابية فاعلة للعائلة ككل. , 
ولكل قفروهمتها على بحدة أحيانا : واللسيت عرس تيار سهان كدر 
عدد مواليدهم. فيرداد احتمال أن بيقنت أحذ أبنائهم أو بعضهم كفاءته 
وقدرته؛ في حين كان من المرجّح اندثار العائلات أكثر فقراً. وهنا يدخل 
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تأثير المنحدر الطبقي بين السكانء الذي ينحو تأثيره إلى استمرار العائلات 
من الطبقات العليا. إضافة إلى ذلكء. كان هناك تحامل ملحوظ على التجار 
الذين يعتبرون دخلاء آتين من الطبقات الأدنى» وهو ما قد يعني إعاقتهم 
وعرقلة مساعيهم التجاريّة. وهكذا كان الجنود ينظرون باستعلاء إلى جميع 
المدنيين» والكتبة البيروقراطيّون ينظرون باستعلاء إلى من هم دونهم من 
التجارء وكذا التجار إلى الحرفيين» والحرفيّون المشتغلون بالسلع الثمينة 
(كالصاغة) وبالحرف المتحرّرة من الكدح والقذارة إلى من هم أدنى منهم من 
الحرفيين» كالنساجين. الذين كاضك تجارتهم أقل حاذيية والذين كان 
يُفترض بأنهم سيعملون في حرفة أفضل لو أتيح لهم ذلك (وقد وجدت هذه 
الموارق الفكاها لها في الشريعة» وإن كان ذلك قد ظهر متأخرا ولم 0 
بين الشيعة؛ فقد فرق بعض الققهاء بين ثلاثة مستويأات من المنزلة بين 
الحرفيين» بحيث لا يصمح زواج ابنة الصائغ من الخياط» أو ابنة الخياط من 
النساج؛ بل إِنْ الرجال ذوي الحرف والتجارات الأدنى منزلة كانوا في بعض 
الحالات يُحرمون من حقّهم في الشهادة أمام القانون). وهكذاء فلم يكن 
للرجال البسطاء والعاديين فرصة كبيرة في الصعود إلى منزلة أفضل في 
العالم . 

على الرغم من ذلك. كان على العائلات ذات الامتيازات أن تؤكّد 
مكانتها من جديد مع كل جيل . فوجود عدد كبير من الأبناء كان يعني بأن 
كل ابن سيحظى بجزء من أملاك والده فقطء كما أن الأغنياء كانوا عرضة 
لمجموعة ا والكوارث (ليس فقط إن كانوا جزءا 
من دائرة البلاطء بل أيضاً أثناء الحروب» إذ تؤخذ الغنائم الأفضل من بيوت 
الأثرياء). كان ثمّة فرص متاحة دوماً للرجال الجدد الصاعدين؛ فالفقير» إن 
أتيح له الوصول إلى مستوى أفضل من المستوى العادي. يمكن أن يجد 
طرقاً عدّة لتحصيل المنافع له. 

بالنسبة إلى أصحاب المواهبء كان ثمّة أربع طرق رئيسة للتحسشن 
وصعود السلّم الاجتماعي. فمع الحظّ الجيّد والموهبة» يُمكن للرجل أن 
يجني ثروته من التجارة: فلم تكن عائلات التجار تحافظ على موقعها لعدّة 
أجيال متتاليّة. بل كانت في الغالب تتخلى عن دورها لرجال جدد. وقد 
لاحظنا سابقاً بأنَ الفلاح ة قد يصبح جندياًء وإذا تمبّع بمهارات عسكريّة 
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جبّدة» فإنه قد يظفر بترقية سريعة. ولكنٌ بقية ات للصعود والتحسن كانت 
مرتبطة بالدين» وبدرجة ما بالتعليم. فإلى حدٌ معيّن» كان اليافعون قادرين 
على الصعود إلى مكانة اجتماعيّة ونفوذ معتبر» وقد يتحصّلون على الثروة 
(بصريح العبارة)» عبر التحاقهم بمسار التصوّف. بحيث يستحمّون في النهاية 
مزايا ”م شيخ الطريقة وحقوقه. إضافة إلى ذلك كان ثمة احتمالاات عديدة 
وفخوسة ة أماء العلماء؛ فالتعليم الديني يُمكن أن يُتيح لأصحاب المواهب 
الصعودء لا إلى مرتبة القاضي أو المفتي فقطء بل ربما ينبح له الاختلاط 
بإداربي الدولة أو الحصول على مهنة لا تحتاج إلى اختصاص في التعليم . 


كان التعليم منتشراً انتشاراً كبيراً وفق معايير الأزمنة الزراعيّة؛ فقد كان 
جميع الصبية الموهوبين يعرفون شيئاً عن القراءة والكتابة» وتتاح لهم الفرصة 
في مدارس القرآن القائمة في كل قرية لتملك القواعد الأساسيّة التي تتيح لهم 
متابعة دراستهم لاحقاء وكانت تلك المدارس مدعومة بأوقاف تصرف عليها . 


غلق المستوى الألعاى بيغت 'التعليع + ,نكو الآبة و تولكن ةنده 
إلى بعض المبالغات التي تقع بخصوص فائدة تعميم محو الأميّة. فنسبة 
محو الأميّة بين السكان لا تعني بالضرورة نسبة من يُمكن الوصول إليهم 
من السكان عبر وسائل الكتابة. فاستعمال الحروف يُمكن أن يغدو مكوّنا 
أساسيّاً شائعاً في المشهد الاجتماعي بمجرّد أن يخرج من حيّز المعبد 
وينتشر في الأسواق والبازارات» حيث كانت خدمات القراءة والكتابة 
متاحةةء وحيث كان الأشخاص الذين لا يعرفون القراءة قادرين على تلمقّي 
نصوص الإعلانات المكتوبة» بل ومعرفة محتوى الكتب المشهورة. يمكن 
9 أن تشكّل نظرة السكان وتطلّعاتهم بدرجة أوثق» إذا وصل محو 

مية إلى العائلاات: أي عندما عب تخ راحم علي كل يهن 
ا في معظم العائللات. حتّى في القرى» وجدت درجة معتبرة من محو 
الأميّة. في المدنء على الأقل عند بعض الطبقات» كان محو الأميّة على 
ستو ف العائلات شائعاً بدرجة كبيرة (لاحظ بأن مستوى محو الأميّة 
الحضري وي على مستوى العائلة قد يعني - إذا اعتمدنا الإحصا ءات 
الحديثة ‏ أنْ نسبة محو الأميّة «الوطنية» تبلغ ٠١‏ بالمئةء أي * بالمئة من 
نسبة الرجال). 
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الشريعة كقوّة مدنيّة 

كانت جميع تجمّعات المسلمين التي شكلت حياة المدن ‏ بغضٌ النظر 
عن مدى حداثة عهد الأفراد بحياة هذه المدينة أو تلك مترابطة داخلياً عبر 
ثلاث مؤسسات ذات شرعيّة دينيّة يمكن للجميع المشاركة فيها. المؤسسة 
الأولى هي قانون الشريعة» الذي أصبح قانوناً معيارياً بدرجة كبيرة» بحيث 
3 تعد الخلافات بين الأحناف والشافعيّة والجعفريّة تمثّل خلافات أساسيّة 
تؤثّر في التوقعات المشتركة في المسائل القانونيّة الأساسيّة؛ وكذلك لم يعد 
للفروقات في الخلفيّة القوميّة تأثير في قانون الشريعة. أما المؤسستان 
الأخريان المكمّلتان فهما مؤسستا الوقف والطرق الصوفيّة» اللتان تعتمدان 
في صلاحيتهما الاجتماعية في نهاية المطاف على معايير الشريعة. 


كانت الشريعة تحظى بدعم عميق من الشعور العام؛ فقد كان النظام 
الاجتماعي الإسلاماتي يفترض ولاءً واسع النطاق للوسلام. ولمجتمع 
المسلمين» الأمّة ومن ثم فإنه كان يفترض ولاءً تجاه الالتزامات التي فرضها 
قانون الشريعة. لم يكن هذا الولاء مسألة تتعلق بالفضائل الروحيّة بقدر ما 
كان يتعلق بالفضائل الاجتماعيّة ا ا م وربما 
ناف لهذا "الولاء هيادة نين السكان السسلمين .فى الفراح[ الوسيظة أكرر مها 
كان عليه ؛ بين العرب في أزمنة الفتوحات» الذين كان ولاؤهم للقضية العربية 
أمراً أساسًاً: تحيث كانت" القائل العريئة المسيحة-«مناوية للقنائل المضامة: 
لقدمواك: القدور بالتفافة موه الحملي: كيرا وجامر | على ميتوى: الشتفور 
الفردي (حين يتحدّث أحد المؤرّخين الأخباريين عن خسائر إحدى الكوارث 
الطبيعيّة» فإنْه يُشير إلى عدد قتلى «المسلمين» بدلا من استعمال مفردات 
أخرى مثل «ناس» أو «أنفس»). وتروي إحدى الظرف أن رجلاً أصلمٌ فقد 
قلنسوته وهو خارج من حمام عامء وادّعى الموجودون هناك بأنه لم يكن 
يرتدي قلنسوةً حين دخل» ولكنّ الرجل الأصلع نادى بالعدالة بين المارة 
قائلاً : «أبها المسلمون: أمغا هذا الراشن يخرج بلا قلنسوة؟)2) فخص 
المسلمين لأنهم مُلزمون بنصرة أخيهم المسلم ضدّ الظلم . 

غير أنَّ الشعور بالتضامن العام بين المسلمين لم يتأسّس بطريقة تحدّ من 
سلطة الحاكم أو من صلاحيّته؛ فقد عمد أولئك الذين صاغوا أنظمة الشريعة 
جزئيّاً إلى تحييد سلطة الخلافة لصالح الاحتفاظ بسلطتهم المنتشرة في 


يل 


المجتمعء كله. وربما يتآلف هذا الهدف مع عدم إقدام أهل الجماعة 
المتأتحرين على صياغة أي طريقة شرعيّة لعزل الخليفة ‏ أو الأميرء الذي 
يُنظر إليه كنائب عن الخليفة ‏ إذا ما تعدّى حدود الشريعة؛ حتى عندما تم 
التأكيد (على يد عبد القاهر البغدادي الأشعري في بغداد في القرن الحادي 
عشر) على أنّ من الواجب على العلماء نظريّاً عزل الخليفة الظالم؛ ذلك أن 
مثل هذا العزل فى أفضل الأحوال». عمل خطر لقد بدا بأن من الأفضل 
كيل الجهرد والامتهام عن اتدورة القريطة كيك تضديخ تداخل الجا 
اعتباطيّاً في شؤونها أمراً غير متأثّء بدلاً من تشجيع التمرّد على الحاكم. 
وهو الخيار الذي لم يعد من المرجّح بأن يؤدّي إلى جلب حاكم عادل كامل 
محلّه (وفي حال أتى مثل هذا الحاكمء فإنّه سيحظى بمكانة كبيرة بوصفه 
إماماًء وسيكون ذلك على حساب مكانة العلماء). ولذلك» فحتّى عندما منح 
منصب الخليفة في المراحل الوسيطة دوراً شريعياً أكبر بأثر رجعي. لم يرفض 
المنظرون موقت أهل الحديث وغيرهم من أهل الشريعة., الذين قلصوا 
واجب المسلم في «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» إلى التحذير 
والمعاقة الشخضية شير الجودرة. 


فى مقابل ذلك» احتفظت قاعدتان أخريان تعبّران عن التضامن السياسى 
نب ملعن وله لق ونؤة اكتدوتيرن الفا فده إلا ولى هي الواشبيه لا عدد 
بالجهاد للدفاع عن ثغور دار الإسلام في مواجهة الكفارء والثانية هي التعامل 
مع المرتدّين كخونة يجب إيقاع عقوبة القتل بهم. لقد مثلت هذه الالتزامات 
الآ ندال كانكتنن زمن:محدة تغبيرا نغ الوذه للحكومة العديدة التافية 
وسط العبراعاضي» اللصيدوة العى 'عوقن علييا اتيرب المتكركه اسه 
الاجتماعي. التي كان رفضها ليعني أنْ حكومات الأمراء حرّة في التصرّف 
على هواها من دون أي قيد. عبّرت نفس هذه الروح المؤكّدة على الهويّة 
المشتركة للجسم الاجتماعي للمسلمين عن نفسها في الكراهية الشعبيّة 
للذميين غير المسلمين» والتي أنتجت في بعض الأحيان أعمال شغب أدّت 
إلى قتل الذميين عندما تحوّل هؤلاء إلى مجرّد أقليّات فى المدن. (من 
الضروري الإشارة إلى أنّ هذا التزمّت الطائفي لم يصل إلى مرحلة منع 
الكفار من الدخول إلى الأماكن المقدّسة للمسلمين إلا على نحو تدريجئّ 
نوه افستى. القرة الخامين عنتر» كان لمكن للسسضيين الأحانة زيارة 


8١ 


ا ااا الكبرى في مشهد بالقرب من طوس 2 وهو ما بات 


لقد 5 هذا الولاء الاجتماعي الإسلامي» وهذه اللمسة من «الفضيلة 
السباعيية)) مكرراي عام بين المسلمين.»ء ضمن نطاق محدد من المسائل 
(مثل قتال الغزاة ع 0 وهو رأي كان يتجاوز كونه نقطة توازن بين 
المصالح المختلفة. كان الجميع يُسلّم بهذا الراك العام وَيقَضر ف نهو تج 
التوقع بأنْ لهذا الرأي نوعاً من التأثير. لقد كان الرأي العام هو ما 2 
الشرعيّة لمنصب القضاة» وهو ما منحهم نوعاً من الاستقلاليّة في مواجهة 
ا وهذا الراي العام - وهو الوحيد ا 
هو ما منح الشريعة وعلماءها هذا الاحتكار شبه الكامل للتشريعات القانو 
00320 حتّى في القرون التي ازدهرت فيها التعاليم الصوفية التي كانت 
تقدّم شكلاً بديلاً من الحساسيّة التعبّدية. لقد ظهرت قوّة هذا الرأي العام 

بصورة جليّة في سياسات المسلمين» كما ظهرت محاولات رفضه لصالح 

م مشروعيّة مطلقة على السلطات غير الشريعيّة. ولعل أبرز حدث يعبّر 
عن ذلك هو سقوط سلالة السامانيين عندما ساهم العلماء في إقناع أهل 
بخارى بعدم مقاومة القوات القراخانيّة» باعتبار أن القتال بين المسلمين أسوأ 
من اشقوط الحكومة: 

كانت الشريعة واحدة من مصادر السلطة المتعدّدة. ولكنها كانت 
المصدر الذي لا.يرقى إليه الشكُ من بينها. كانت الشريعة مفروضة بحكم 
الراق العام للمعلمين» ولكن على وى أعي اتسنا من التشناطاك 
الاججماع:. لقد أمكن للشريعة تحقيق وتثبيت مرجعيّة كونيّة وعالميّة 
لقواعدهاء التي لا تعبأ كثيراً بالترتيبات المحليّة» وبطرائق عملها المثاليّة 
والمنكلة كل : ؛ بحكم محدودية مجالات تطبيقها : فقد كانت المحاكم 
العسكريّة التابعة للأمراء تتولى القضايا الجنائيّة والإداريّة» وتتجاهل إجراءات 
الشريعة» بل وأحياناً ترمي بالقواعد الأساسيّة للشريعة وراء ظهرهاء كما فعل 
بلاط الخليفة سا قاد وغل القون اتسين الأهيتة» كانت العدود مين 
الخلافات المحليّة بين المجموعات التي تؤلّف سكان المدن (والأرياف 
أيضاً) تُحل من خلال قرار راعي المديئة أو من خلال المساومات 
والمفاوضات. إذاًء لم تكن العدالة الشريعيّة» التي تقوم على مبدأ العدالة 


كيل 


الفرديّة ملائمة أحياناً لمن يُشْدّدون على التزام المجموعة المحليّة؛ بحيث 
كاتوا كنيرا ما" عون هده النراعاك«من المضاكم لا ا يها 
بالمجالس العائليّة أو يعهدوا بها للمحكمين المحايدين في القرى أو بين 
نقابات الحرفيين. وإذا ما اضطروا للذهاب إلى المحاكمء فإنهم كانوا 
يسعدون بوجود إمكانيّة للتحايل والفساد فيهاء حتى يتاح لهم الحفاظ على 
امتيازات المجموعة المحليّة (أو منافسة المجموعات الأخرى بارتياح) في 
مواجهة قانون الشريعة وتحت عباءته . 
بإمكاننا أن نذكر مجموعة من مصادر السلطة البديلة عن الشريعة؛ فقد 
كانت اللوائح والسوابق البيروقراطيّة تحظى باحترام كبير بين الكتبة, الذين 
حاولوا الحفاظ على أشكال الإدارة المركزيّة» وقد احترم الكتبة أيضاً بهذه 
الروح نفسها ما يمكن أن لاف عليه قانون السلالاات الحاكمة. أَئ القوانين 
والمراسيم التي أقرّها سلطان أو أمير معيّن واتّبعه خلفاؤه من بعده. كان 
للمجموعات المحليّة ‏ مثل أندية الرجال أو النقابات الحرفيّة ‏ قواعدها 
الخاصّة» المنصوص عليها صراحة في كثير من الأحيان. يُمكن تمييز مثل 
هذا النوع من لوائح الأنظمة عن 0 مصادر السلطة» وهو مصدر 
واسع الانتشار وإن كان عُرضة للتغيّر الدائم: وهو العرف المحلي. وأخيراً 
يأتي أمرٌ الأميرء الذي يُمكن اعتباره ممثلا لنوع من القانون العسكري. 
والذي يُعبّر عن سلطة الأمير بما هو قاتد عسكري. وقد كان هذا المصدر 
مُطبّقاً في البلاط بين الأشخاص الذين يُسلّمون برياسة الأمير. (وهذان 
النوعان اران د شاد السلطة امن مانس لا عنينا الكيير قفن 
اللنم :ا أرق على الغرت بوعل الكوهان احص فى _مقايك اققياة | ضيف 
على الضبخ المحسوبة واللاشخصةة) + رضيافة إلى :ذلك و هلينا أن دري حعمة 
مصادر السلطة المصدر الذي يعتمد على المبادرة الكاريزماتيّة: ومثل هذه 
المبادرات متاحة بحسب المكانة الشخصيّة التى يمكن للفرد ذي الشخصية 
المبذغة أن ينالها؛ وفي مثل مجتمع الخاضرة الإسلامية ذي السيولة النسبيّة: 
كانت الفرص لهذه المبادرات تسنح بين الفينة والأخرى 


اكتسبت جميع مصادر السلطة هذه صلاحيّتها من خلال صيرورة التقليد 
وعمليّاته: فقد كانت لوائح التنظيمات الصريحة أو الأعراف الممُمارسة» أو 
حتى المراسيم التي يصدرها الأميرء مطاعة بحكم الالتزام العام لدى حملة 


انالا 


هذه التقليد بالأحداث الأوّلية المؤسسة له وباستمراريّة صلاحيّته. (وقد كان 
دور القائد الكاريرماني مقتصرا عادة على الاضطلاع بدور مخصوص وإن 
كان قويّاً وحيوياً على نحو غير عاديّ؛. ضمن الحوار الذي استهلته واحدة من 
التقاليد القائمة). ولكر أي من مصادر السلطة هذه.ء بما فيها الأعراف 
المحلية. ٠‏ لم تكن قادرة على مواجهة الصدمات والتحدّيات المؤقتة مثلما 
كانت الشريعة. في الهند الهندوسيّة» كان أهل القرى قادرين على الوصول 
إلى اتفاق فيما بينهم ليُنضَبوا ملكاً يفرض هذا الاتفاق عليهم؛ ولكن مثل هذه 
الوسيلة لم تكن واردة عند المسلمين» وذلك عائدٌ جزئيّاً إلى أن سلطة أيّ 
أمير كانت سلطة مؤقّتة» وجزئيّاً لأنَ مرجعيّة الشريعة الكونيّة كانت تُبطل أي 
شكل من الاتفاقات المحليّة. يمكن إيضاح مدى إشكاليّة إضفاء الشرعيّة على 
أيّ مؤسّسة إضافيّة زائدة على الشريعة بحكم الضرورات المحليّة من خلال 
مثال التقويم. فقد كان على كل مجتمع يعتمد. بأي درجة من الدرجات.». 
على الأرض وعلى دورة الفصول الطبيعيّة أن يحسب الزمن من خلال السنة 
الموسميّة [الشمسيّة]؛ إذ لا يمكن الحصول على الإيرادات في كل سنة إلا 
بعد العم ع يصبح بمقدور الفلاحين دفع هذه الإيرادات, ولا يمكن 
تحصيل هذه الإيرادات في أيّ وقت آخر يتم اختياره اعتباطيا بناء على دورة 
زمنيّة أخرى. وهكذا فقد كان على المسلمين أيضا أن يستعملوا تقويما 
شمسيّاً لهذه الأغراض العمليّة. أسّست كل حكومة تقويمها الشمسىّ الخاصّ 
لهذه الأغراض الماليّة الأميريّة» ثم بدأ استعمالها لأغراض عمليّة أخرى. 

ولكنّ الشريعة لا ثُقرّ إلا التقويم القمريّ» الذي قن نان الى عفر ديرا 
قمريّاً. بغضّ النظر عن السنة الموسميّة. وهكذاء لم يتم القبول بأيّ من هذه 
التقويمات الشمسيّة إلا على نحو مؤقّت (وقد اضطربت جميع هذه التقويمات 
سي" اهلها" لأعكا زات مل البينة" الكبيية 4 الشيرور ةلسب قدا على التقريي 
متوافقاً مع دورة الفصول). وهكذاء كان لا بدّ من إصلاح هذه التقويمات 
من وقت لآخرء ولم يتمكن أي منها من الرسوخ على نحو عالميّ. لم تكن 
التقوى هي العامل الوحيد الذي جعل استعمال التقويم القمري شائعاً على 
نطاق واسع في التأريخ والعلاقات الدبلوماسيّة» بل الحاجة أيضاً إلى نوع من 
المرجعيّة الموثوقة الموحدة. 1 


على الرغم من ذلك؛ لم يكن دور الشريعة كبح الأشكال القانونية 
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الأخرى والتثبيط. فعلى الرغم من أوجه المحدوديّة» كان للشريعة وظيفة 
حيوية إيجابية في نطاقها الصحيح . وعلى الر رن تجامل لاد ضر بوابفاد حين 
لمقتضيات الشريعة بدرجة كبيرة» فإنية كافك قاغلة د حووها تفضا .مين التبحاد 
(حتّى لو كانوا يستعملون و ارا غير مستمد بالضرورة من الشريعة)؛ 
ذلك أنَهمء على أيّةَ حالء كانوا يعبّرون عن تطلّع كوزموبوليتاني. كما أن 
الشريعة كانت هي المرجعيّة المعياريّة» بغض النظر عن الطبقة الاجتماعية» 
لجميع القضايا التي تتطلب درجة من الاستمراريّة الاجتماعيّة التي تتجاوز 
حدود العائلة أو القرية. ولأجل الحفاظ على الشريعة كمرجع معياري عالمي 
للشرعيّة» كان من الضروريّ أن يكون قانون الشريعة هو ذاته» في كل مكان 
وكل زمان» من دون تعديلات وتغيرات كبيرة. 


لم يكن إنجاز ذلك عملاً سهلاً. ولم يتمّ تحقيق ذلك أصلاً بصورة 
كاملة. وفي الحقيقة» فإِنَْ ما يُوصف بأنه «صرامة» في قانون المسلمين لم 
يكن قائماً في المبادئ الأولى للشريعة. بالطبع» فإن المبادئ التي علّمها 
الشافعي لم تكتف بتنحية التقاليد المحليّة جانباً» بل وضعت جميع المسائل 
المتعلّقة بالاستمراريّة القائمة على الأعراف محل سؤال. وقد تركت هذه 
المبادئ باب القانون مفتوحاً لإعادة التأويل غير المتوقّعةٍ النتائج» بحيث 
يُمكن لكل فقيه مؤمّل أن يعود إلى القرآن والحديث ليعيد تقييم الحكم 
الشرعي بنفسه. ولكن تم تجنب الإفراط في هذا المال وضمان وجود درجة 
من الاضطراد في الأحكام من خلال سيادة التوقع بأن على كل مسلم أن 
يلتزم بمذهب فقهيىّ معيّن. لقد اتفة تفق أهل السئّة والجماعة على أن جميع 
المذاهب الفقهيّة المختلفة التي تعود إلى أحد الأئمّة العظام» كالشافعي وأبي 
حنيفة, هي مذاهب مقبولة على نحو متساو. ولكن» على المسلم أن يلتزم 
بأحد هذه المذاهبء. لا أن يتنقّل فيما بينها ويختار منها ما يناسبه. بل وكان 
متوقّعاً من الفقهاء أن يلتزموا أيضاً بالقرارات المقبولة في مذهب بعينه» وأن 
يقصروا اجتهاداتهم على المسائل الواقعة محل خلاف أو على النوازل 
الجديدة. 


إذاّء فل بقيت الشريعة موحدة بدرجة كافية لتلبي احتياجات المجتمع 
المسلم الواسعة» العابر لجميع الحدود السياسيّة الممكنة: فأينما ذهب 


المسلم يُمكنه أن يعتمد على نفس القانون الذي يعرفه. بحيث يعرف المسلم 
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بأن عتقوقة التي اكتشسبها فى :مكان ما سفبقى ‏ محترمة فى المكان اللجديد. 
وحتّى عندما يعتمد القاضي على قانون محلي صريح (العادة) (وهو ما حدث 
بحكم المبادئ التي طوّرتها مجموعة من المذاهب الفقهيّة) كان هذا القانون 
يُصبح قابلاً للتطبيق على جميع المسلمين الموجودين في هذه المنطقة: ولا 
يكون قانوناً خاضًا لمجموعة من الأشخاص من ذوي رتبة معيّنة أو المواطنين 
المحليين في مكان معين. 


ولكن مهما كان القانون كليا وعاماء فإنه لا بد أن يتغيّر مع مرور 
القرون إذا أزيك له أن مقن : تناد ال وتات وتات ا اد عير ارك 
الفقهاء البارزين في كل عصرهء في أمكنة مختلفة» أو على الأقل في كل 
مكان يدرس فيه المذهب؛ فالفتاوى التي أصدرها هؤلاء:الفقهاء ساهمت فى 
تحدرك: القانون بوقدرقه على مر اقبة واه أن الله العصيو الزراعي لين القدر 
البطيء. وذلك عبر إضافات وزيادات دقيقة ور لا تقّض أركان عالمية 
تطبيق الشريعة». إن القاتون الذى توجهه مثل هذه الفتاوئ يشيه سَبَها محدوداً 
القانون الأنجلو ‏ ساكسونى الذي يعتمد على مخرجات القضايا والحالات 
السابقة 1288 »ع5هه؛ ولكنٌ الحجج والعلل كانت تبقى مضمرة في الغال عند 
طرح أي مسألة (والتي يكون الجواب عليها إمَّا بنعم أو لا). وقد كان 
تافل التدوايق القانونثة افوا معاتها + ذلك أن كل قاض كان متعوولا على 
نحو مستقل» ولم يكن يمثّل جهازاً ققانا عتصاذ :لقن أشان [فاملتوة ]| 
ل ب اع امع ب ال ا ار 0 
الفتاؤى يدلا :من العؤذة إلى “الكت القاتونتة التاسيشيّة:: الأقل تخيرا والاقل 
فييلة: القواز ل :الحولةة :. “(مرينا فك يحضي التعاولات الصرييفة الحفاط علئن 
صلاحية الشريعة في الكتاب الرابع). 


كان ثمّة ضغوط مستمرّة لدمج الأنماط المحليّة في معايير الشريعة 
المثاليّة. وقد أدّت هذه الضغوط إلى نوع من الوحدة الاجتماعيّة» بخاصة في 
الأراضي التي دخل أهلها في الإسلام منذ زمن طويل. ولكنٌ التنوّع قد 
اسعم” بالضرورة: كما أن الدفع نحو معايير الشريعة يُمكن أن ينتج نتائج 
محلية على نحو مميّز. عندما حلت الشريعة محل التنظيمات القائمة على 
العادة وعلى الأعراف المقيولة هسنا مدت بدورها الطريق لنتائج مختلفة 
فى السياقات المختلفة. 


كما 


فقد حافظ قانون العائلة في الشريعة على سبيل المثال على ضغوط 
مستمرة في بعض المناطق ديخاضةا كيز المتجبوعات الامومة 5208 باتجاه 
معيار العائلة الأبويّة وعلاقاتها التي تقوم على قاعدة الأسرة النوويّة. إن 
سوا لعي واي بسكي يد 
الضغوطء نقطة مهمة على المستويين ن النفسي والاجتماعي؛ وهكذا فقد 
تغيرت التعيقات الاساتة التي تربط الأفراد ببعضهم وتغيّرت التعيرات 
المستعملة لتوصيف القرابة بين بعضهم البعض. ولكنء مع مثل هذا التحوّل. 
ظهرت مجموعة أخرى من الضغوط ذات التأقرات: عي المشوفعة. إذاً لا 
يمكن تنحية الشعور بالتضامن فى العائلات الممتدة ة في السياقات الزراعية من 
دون أن يمثل ذلك خطراً يهدّد بالتفكك الاقتصادي والاجتماعي. 


فعلى وجه الخصوص. كان يبدو بأنْ تقسيم الأملاك بين مجموعة من 
الورثة عند موت الفرد أهر كاردة ؟ خاصّة إذا ما ذهبت بعض الحصص إلى 
الإناث» اللواتي يمكن أن شقان هذه الأملاك خارج العائلة مع زواجهنّ. 
وهكذاء فإِنَ أحكام الشريعة قد أدّت إلى ظهور نوعين من الترتيبات. فقد 
أدَتَء بطريقة لا يُمكن تفاديهاء إلى زواج الأقارب: فقد كان متوقّعاً أن 
يتزوج الرجل من ابنة عمه. نفحخيث 'تبقى احطتها مق الميرات داخحل العائلة 
(ربما يكون انتشار الزواج بين الأقارب عند العرب هو ما سمح أصلا بمنح 
الإناث جزءاً من الميراث)''2. لم تكن هذه هي حال الزيجات في كل 
مكان» ولكن في بعض الأمكنة كان من الممكن أن يتسبّب الزواج من غير 
الأقارب في مشاكل جمّةء باعتبار ذلك انتهاكاً للحقوق. في الأمكنة التي لم 
تتبن هذا النمط من الزيجات, كان ثمّة نزوع نحو إزالة الأرض من مجموع 
الميراث الذي يتم توزيعه. وقد كانت إحدى همزايا نظام الإقطاع هي أنه جعل 
ذلك ممكناً؛ إذ يُورّث الإقطاع ‏ من دون تجزيء ‏ إلى الابن وحده. كما أن 
الأوقاف العائليّة كان لها ذات الأثر. 


)١1(‏ قصه 80 :5ردط) **1266لغتمتصطز ععزمامتطآ'" .1لم ,كتتكيامء دعا اه عه 6 ردهخللة] عمتمصدعء 
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ال م كع ادي قن ال لكي ا ره وُشير 

0 ير أن عملهاا لم دلك رتنا نقَاسًا كود توا بجا ناس و كما اناننارها الك ريدن 
متشظ ومتأئّر بالرؤية الغربية الحديثة عن العالم. 


1١ /ام/‎ 


كان القضاة هم من يترأسون على نحو غير مباشر المؤسسة الثانية التي 
تعمل على ربط التجمّعات الاجتماعيّة المختلفة ببعضها البعض: أي مؤسسة 
الوقف. تدريجياً: باتت معظمٍ المؤسسات العامّة» من الآبار إلى مياه السبيل 
إلى المدارس والمساجد قائمة بفضل الإيرادات التي تصلها من المُحسنين 
وأموال الميراث (غالباً عبر أموال إيجار الأراضي)» وأصبحت دار على 
أساس شخصي كما تأسّست. كانت الزكاة» التي يتم جمعها وفقاً للقانون 
العام» هي المحرّك الرئيس لتمويل الإسلام بوصفه مجتمعاً. استمرّت الزكاة 
في كونها المبرّر الأساسي لحكومات المسلمين في فرض الضرائب وفي 
كونها شكلا عا من الإحسانء ولكنها حٍّ تعد هي الأسسن المادية 
للمصالح والاهتمامات الإسلاميّة. وسرعان ما أخذت مؤسسات الأوقاف 
هذا الدور. فالأملاك التي كان يتم وقفها تصبح أملاكاً لا يجوز التصرّف بها 
بحسب الشريعة» وقلّما تجرّأ أي من الحكام على ذلك. وقد كان هناك 
مجموعة من الأوقاف للتعامل مع مجموعة من الحالات الطارئة في المناطق 
الحضرية ؛ فقد روى اخنا العمسلفيو المسائرية الى قمقيق أنه رأى صبيا من 
الرقيق وهو يت موحي ارب يحم ؛ كان الصبيّ خائفاً من سيّده. 
ولك أحد العانرية أزكلدة إل أن ثمة وفنا متخصوصا لاغانة الخدم الذين 
يقعون فى مشاكل كهذه؛ ركم فقد أخذ الصبيٌ ا يد لا مين 
التكندورة وقفيت إلى اليف امنا + من كلذل الأرفاني كان يف كاتنت 
الحاجات المدنيّة» بل ووسائل الراحة المختلفة» على أساس شخصي موثوق 
من دون الحاجة إلى تدتل السلطة السياسيّة ومن دون خوف منها. 


أخيراًء فقد أرست التقوى الصوفيّة التى تطوّرت فى حقبة الخلافة العليا 
هذا البناء. أصبح التصوّف» كما سنرى بمزيد من التفصيل لاحقاء الإطار 
الناظم للتقوى الشعبيّة لدى المسلمين؛ فقد أصبح الأولياء» الأحياء منهم 
والأموات. هم الضامنين للجوانب التعاونيّة والمهذبة السامية من الحياة 
الاجتماعيّة؛ وأصبحت النقابات الحرفيّة ذات انتماءات صوفيّة؛ وباتت أندية 
الرجال تنسب نفسها إلى راع من أولياء المتصوّفة؛ وأصبحت قبور الأولياء 
المحليين مزارات تشترك جميع الفئات في تبجيلها . من الممكن أنه من دون 
هذه الخميرة التى مثّلتها الطرق الصوفيّة» والتي أعطت للإسلام دفعة شخصية 
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أمكن لترتيبات الشريعة الميكانيكيّة أن تحافظ على هذا الولاء الأساسي لها. 


إنَّ وجود الشريعة والأوقاف والطرق الصوفيّة هو ما جعل نظام الأعيان 
والأفراء نمطا :قعالم 'قادرا على الاستهوان يدلا من: أن يكون هجرد نوع مين 
الترتييبات المحليّة المؤقّتة فى كل مدينة وبلدة. ولكنّ نظام الأعيان والأمراءء 
بدوره (بحكم أشافية القرويّ القائم على الفلاحين الأحرار والمقطعين 
العسكريين)» هو ما سمح للشريعة أن تصعد إلى أعلى السلّمء من دون أن 
يستحوذ عليها أيّ جهاز قانوني بيروقراطي للدولة؛ ومن ثم فقد أمكن 
للشريعة أن تحافظ على عالميّة المجتمع بأكمله. نتيجة لهذا التعزيز المتبادل. 
لم يكن من الضروريّ وجود نوع من الوحدة المدنيّة الصريحة في المدن» لا 
داعنا ركم فى المدن البتودرة الكودوةة أو فى :لذن التجارية القيلية) ولا 
غارج ا ا(كنا دن العف الأدارئة لتر تافل )ن. انيسن الأرافى القابدة لمن 
كاتف تدان رتك على لاقن التتظييا هه القرر :ة«التبرسطلة ررعاية العاعالاتت 
الحضريّة. إن الوحدة الصريحة الوحيدة هي وحدة دار الإسلام؛ وقد كانت 
هذه الوحدة فاعلة ومتينة. 

ولكن ظَلّت الحاجة قائمة إلى شيءٍ من السلطة المركزيّة في المدن: 
وتحود محكع القرفن السالع فى سال "فسن 'المتاهمات الوذية رفسول 
المجموغات الخافية من الاش السحاك: إلى خالة من الاقتعان الداع ؛ 
ولاثافة الضيكن».وسادح القرمه ذا جالدرحة الوقن عاك وجري عرو 
خارجي؛ ولمراقبة الية جمع الإيرادات من القرى في حال انهيار الروابط 
المعتادة. 


أندية الفتوّة» ميليشيات المدن وحكومات الحاميات العسكريّة 

بدا بأنْ تلك الحاجة [إلى شىء من السلطة المركزيّة فى المدن] أيضاً 
يُمكن سدّها لبعض الوقت من داخل البنية الحضريّة. فمع نهاية أزمنة الخلافة 
العلياء بدأت تتطوّر على أساس الروابط المدنيّة المختلفة أنماظ يُمكن أن 
نطلق عليها «ميليشيات الحكم الذاتي /0هه1118-300انمة؟ . ففي سورياء 
والجزيرة» وعراق العجم». وخراسانء وفي غيرها من المناطق. بدأت 
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ميجفوعات امحلفة من رجا المدن يتطم انها في ,مجموعات على أبباين 
عسكري شعبي بدرجة أو بأخرى. في بعض الأحيان» كانت تُنظم على 
ابيا من طائفي (فقد 2 الإسماعيليّة مجموعة من هذا النوع. وتشكلت في 
مواجهتهم ايان مجموعات من أهل السنة والجماعة)؛ في بعض الأحيان 
كانت هذه المجموعات تمثل عناصر الطبقات الدنيا فى المدن» ولكنّها كانت 
مرقيظة :ندريجة أو اخرى: بالسبلطة الفاتنة.. ,وقد شكلة هذه المجبوعاتة 
مراكز للقوّة يمكن الاعتماد عليها إذا ما أمكن حشدها بفعاليّة. 


كان أحد أهم أنواع هذه المجموعات ينتمي إلى الطبقة الدنيا صراحةً؛ 
فقدانضمٌ العديد من أهل المدن إلى أجسام اجتماعيّة واعية بموقعها 
الاجتماعيء يُطلق عليها عادة بإلعربيّة اسم الفتوّة» أو أندية الرجال» والتي 
كانت مكرسة». على نحو احتفالي وطقوسي, للفضائل الرجوليّة. كانت مفردة 
(الفتوّة» تعبّر عن قيم الولاء والتضامن بين الرفاق وعن الشهامة (وقد أخذ 
الح بالأصل من ن التقليد البدوي. ولكنّه بدأ يأخذ دلااللات خاصّة عندما 
نذا يستعمل لآداء مفاهيم حضرية ؛ وهي مفاهيم ظهرت قطعاً قبل الفتوحات 
العربية). فى المارسية». يقابل مصطلح الفتوّة مصطلح «جوانمردي: 
01 الذي يحمل الدلالة ذاتها؛ أما فئ التركية. فإن المصطلح 
المستعمل لوصف الرجل الفتوّة فهو «اخي نطاة». عندما برز مصطلح «الفتوّة» 
بمعنى أندية الرجال». كان المصطلح ينطبق على تنظيمات الطبقات العليا (كما 
هو متوقّع. ذلك أن الطبقات العليا هي أوّل من بدأ الحديث بالعربيّة 
واستعمال مصطلحاتها). ولكن» مع نهاية أزمنة الخلافة العلياء عندما بات 
استعمال العربيّة شائعاً وعامّاًء أصبح المصطلح ينطبق أكثر على أندية الرجال 
من الطبقات الحضريّة الدنيا. 

لقد تمّ إثبات أنْ «فرق الحلبات الرومانيّة”*'» التي ظهرت في المدن 
البيزنطيّة بما فيها سورياء كانت أندية رياضيّة لرجال الطبقات الدنياء من 
ذات النوع الذي نجده في الحاضرة الإسلامية؛ وكان لها كذلك طابع 


63 وهي الفرق التي كانت تتنافس في الألعاب العنيفة في المدرجات والحلبات الرومانية بحضور 
الإمبراطور والمتفرّجين» وكانت مقسّمة إلى أربع فرق رئيسة : : الأزرق والأخضر والأحمر والأئيض. 
وثمّة اراء عديدة ترى بأنْ هذه الفرق كانت ذات امتدادات شعبيّة وكانت تنتمي إلى قطاعات سكانية على 
أساس طبقي أو سياسي أو ديني أحياناً (المترجم) . 


ل 


ميليشيويّ؛ وقد اصطنعت أزياء خاصّة بهاء وكان يُشار إلى أفرادها في بعض 
الأعان برقت «الفتيان». ربما يعود بروز مثل هذه التنظيمات إلى ظهور 
اتمعدن المدارة مرك نا . (ؤلاتملكهما غيت أو يتقى وجوة مكل هذه 
التشكبلات: فى الاميواظورتة الماسافة ).وين أن اندية الرعال هده قن:ظلت 
فاعلة فى زمن الفتوحات العربيّة» فإِنّ بإمكاننا أن نفترض بأنْ هناك استمرارية 
عامة ببعها وبين «الفتوّة». كما هى الحال في غير ذلك من جوانب حياة 
المسلمين. على الرغم من أننا لا نسمع إلا بالقليل عن حياة الطبقات الدنيا 

فى الكروة الافلاسة "الأول لمكن من تنم الحا نيس من البكان الدين 
روا الا 

كان ثمّة أنواع متعدّدة من أندية الرجال هذه؛ بعضها مخصّص تماما 
للرياضات فيما يبدو» وبعضها الآخر مخصّص تتبادل المساعدات. في كثير 

من الأحيان» كان الأعضاء يعيشونء أو د يتناولون طعامهم على الأقل» فى 
مقر النادي. كان أعضاء النادي بتشكلون من طبقات اجتماعية 0 
ربما كان بعضهم بالأساس عصابات من الفتية» أو فرقاً من المراهقين أو 
الشبان الذين يسعون للتأكيد على استقلاليّتهم» غير أنْ بعضهم (على الأقل 
فى وقت متأخّر) كانوا قريبين من دوائر التجار. قد يبدو بأنه من المستحيل 
أتنيقة التشائل مع كل هذه الأشكال من المشجوغات» تحت يفك واحد» 
ولكن يبدو لي بأنه كان هناك طيف متصل من هذه التنظيمات» من شكل 
متطرّف إلى آخر ؛ وكان معظمهم يعترفون بنوع مشترك :من التو فعاك والعون 
على ار و او اتا وير علاوة على ذلك. مكنا انر ده 
فور نم را أدّته هذه الأنواع من المجموعات ‏ سواء بشكل جيّد أو 
ضعيف - في العراحكل الوسيطة؛ وهو دور أدّته أندية الفتوّة ة من جميع 
الأنواع 7 يان ذلك أنه ودو نان أاندرة الرجال.» بغض النظر عن شكلها 


(0) ثمة نقاش مفصّل حول الفرق البيزنطية في دراسة سبيروس فريونس : 
,2632131) 01821012261085 10110152 عتد2ص 151 320 كدمناع 12 كناءر1ن عمتأمدمز8'' ركتممن1728 1105م5 
.46-59 .مح ,(1965) 58 .701 ,الآ «تأءكاقء2 1ع كغة:7 1اتوعبرظ *:,(طنتقلطه 
وهو يُقدّم لنا فهرسة حديئة لمسألة الفتوّة. ويبدو أن فريونس يُشيرء إشارةً غير مقبولة ربماء إلى أنَّ 
فرق الحلبات البيزنطيّة ربما تكون قد استوردت إلى الإمبراطوريّة الساسانيّة. ولكن» بما أن بعض 
سمات السلوك والزيّ لدى هذه المجموعات (كالشعر الطويل مثلاً) يُمكن أن ترتبط بالثقافة الساسانيّة, 
فهل من الممكن أن يكون ثمّة استمرارٌ ما عابر للحدود؟ . 
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الخارجيئ» كانت هي ما يُمثل إمكان ظهور ميليشيات مدنيّة إن كان ثمّة. 


كان لجميع هذه الأندية مزاج مثاليّ» حدمي ال غير المشروط 

بين الأعضاءء كما كان لديهم نوع من الطقوس الخاصّة. أصبحت هذه 
0 أكثر احكانا مع الوفت©: واصبحت متشابية. كماما في جميع أندنة 
الفتوّة مع نهاية المرحلة الوسيطة المبّكرة على الأقل. ولعل إحدى أبرز 
السمات كانت تظهر في تنصيب الأعضاء الجدد وما يترافق مع ذلك من 
ارتداء الفتوّة لسراويل خاصّة وغير ذلك من عناصر الزيّ المميّزء إضافة إلى 
مراسم شرب الماء المالح. في كل مدينة من المدنء كان هناك عدد من 
أندية الفتوّة المختلفة» التي بقيت منفصلة عن بعضها البعض وَغَيْرى فيما 
بينهاء تزعم كل منها أنّها تُمثّل الفتوّة الحقّة. كان كل نادٍ من أندية الفتوّة 
هذه مقسّماً إلى وحدات أصغرء وفي هذه الوحدات تدور الحياة الشعائريّة 
للأعضاءء وكان من المتوقع من كل رجل من الفتوّة أن يُطيع رئيس وحدته 
من دون مساءعلة (وإذا لم ينسجم الرجل مع رئيس وحدته» فققد كان ثمة بند 
يسمح بنقله إلى وحدة أخرى). 


كانت أندية الففةة :تؤكذ: أيها تاكبد :على الولا» السباذل بين أخضاء 
النادي» بحيث يصبح هذا الولاء أعلى من الولاء لبقيّة الروابط الاجتماعيّة ؛ 
حتّن إن يعيقن الآتدية كانت ت تشترط من أعضائها قطع صلاتهم بعائلاتهم. 
ولم تكن تقبل إلا العَزرَّاب؛ وق كان .ذلك فيحيسا عك :تر امن فيما 
يتعلق بعصابات الفتيان. في الوقت نفسهء كان الفتوّة يفخرون بمعاييرهم 
الأخلاقيّة العاليّة» وبخاصة حسن ضيا فتهم ؛ وربما كانت الأندية التي يتكوّن 
أعضاؤها من التجار هي أوّل من وفر الضيافة للغرباء في المدينة. وربما كان 
ف 00 جرف عو البماحة .إلى تجاوز عزلة الفرد ‏ سواء أكان مُقيماً أم 

- التي ا الحرية رو معها. 


كان الفتوّة غالباً ما يزاوجون بين اهتمامهم بالرياضات ودرجةٍ من 
الانضباط العسكري؛ وكان هذا الانضباط موجّهاً بالقوّة والإمكان على الأقل 
ضد السلطات القائمة. في الغالب» كانت أندية الفتوّة تعترف بالدْمُيين من 
غير المسلمين وتسمح لهم بالانضمام إليها؛ كما أنها كانت تعترف بالعبيد. 
بل وبالخصيان؛ ولكنّها لم تكن تسمح للجبناء ولا لأتباع الطغاة من الأمراء 


حل 


بالانضمام إليها . كان أعضاء الفتوّة 051 ديا لحمل السلاح للدفاع عن 
إخوتهم في الفتوة. فى بعض الأحيان» كانت أندية الفتوّة تشنّْ حمللات 
عسكرية باس مبادئها ؟ في حين أنها كانت تس في أحيانٍ الخرئ بأعمال 
شغبف تقض مضجع الأثرياء في المدينة. عندما تندلع أعمال الشعية هذه» 
كان البعض يرى نهبّ بيوت الأثرياء فقط من دون مساس ببيوت الفقراء. 
وفي مثل هذه المسائل» كان الجميع يقر بالتزام الفتوّة ة بنظام صارم للشرف» 
بمن في ذلك أعداؤهم. كانت بعض الأندية تتولى مهام (البعهانة ماطح 
5 202016105 : بحيث يدفع لهم المقتدر ود في مقابل حباديم لهم من 
0 ار نفسه؟؛ وفي واالما ع النادي 0 اها 5 الأندية 
الصحراويّة» فى أمكنة كانت حماية الأمير لا تصل إليها). فى بعض 
السجلات التاريخيّة» يُشار إلى أندية الفتوّة أحياناً بألفاظ تحمل معنى «قطاع 
الطريق»؛ ولم يكن رجال الفتوّة يرفضون هذا الوصف لأنفسهم دوما. لقد 
وصف أحد أوائل المتصوّفة في شر انينا رق ولق نيط نل للك بوه اللي !> 
سيب أرتناظة بالفتؤةا. 


يبدو أن أندية الفتوّة كانت تمثّل أولئك الذين لم يكن يُمثلهم أحدٌ من 
السادة النبلاء (أي الفقراء والشبان الذين لا يملكون علاقات عائليّة جيّدة 
والذين» وإن كانوا معتمدين في علاقتهم على الشخصيات البارزة» شعروا 
بأن مصالحهم مختلفة عن مصالح المقتدرين الأثرياء وعن مصالح 
المؤسسات). كان نظام الفتوّة ة يؤكد على تساوي حقوق البشر من دون محاباة 
أصحاب الحظوة الثقافيّة كما كان يميل الكتبة مثلاً. فى بعض الأحيان» يبدو 
أن الققؤة نقد سكث حوبي الجدجة وتكتيوليها [بوبالطيع فزن هلاه لجنا ضير 
كانت قابلة لدرجة أكبر من التنظيم الصارم مقارنة بالمجموعات الراسخة 
الأخرى. على الرغم من ميولها المساواتيّة» لم تكن الفتوة بالضرورة غريبة 
أو منعزلة ع المجتمع . غودما دليف اتدية الفتوّة ة السلاح»ء كان أفرادها 
فرفيظين ايان بمجموعات الميليشيات المتطوّعين في المدينة» الذين ظهروا 


(*) يشير على الأرجح إلى أبي عثمان بن أبي سعيد النيسابوري الصوفي (755-/101ه). وهو 
المعروف بالعبار. وكان مُتَغَِثا طوّافاً» توفى بغزنة (المترجم) . 
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على أشامن وقاعدة أوسع ‏ الأحداث ‏ والذين شاركواء في سوريا على 
الأقل» بالقتال بجانب القوّات التركيّة في معاركها. في بعض الأحيان. 
كانت أندية الفتوّة تمثّل أحياءً بعينها في المدينة أو ترتبط بهاء ومن ثم فإنّها 
كانت تحظى بتأثير كبير؛ وهكذاء كان بعض رؤساء الفتوّة يصبحون من 
السادة ومن الأعيان. ولكنّهم دوماً ما كانوا على خخلاف ضمنيّ مع النظام 
القائم الذي يتحكم هؤلاء السادة به. 

كانت هذه المجموعات عادةً مهمّشة فى حياة المدينة ككل وإن كانت 
مؤثّرة في بعض الأحيان؛ فلم يكن حتّى الفقراء يدعمونهم في المسائل ذات 
التأثير السياسي. فالفقراء» وإن لم يكونوا يحملون المذاهب الاجتماعيّة التي 
يحملها أصحاب الامتيازات» كانوا ميالين وها للتشكك في الدعوات 
المساواتية على المستوى العملي: ٠‏ خوفاً من أنها ستمهّد الطريق لمجموعات 
جديدة من أصحاب الامتيازات» الذين قد يكونون أكثر قسوة وأقل تهذيبا. 
ولكنّ أجسام الميليشيات القائمة على الفتوّة كانت قادرة على التصرّف وفقا 
لما يمليه عليها تضامنها واستقلالها. في أزمنة عدم اليقين السياسي» كان 
يمكن للفتوّة أن تؤدي ورا يا ييا وحاسها: 

فى المرحلة الوسيطة المبكّرة» تزايد هذا الدور فيما يبدو. ففي القرن 
التاسع بالفعل» كان الصفاريّون في سيستان يرأسون ميليشيات مكوّنة من 
أنديّة تمّ تنظيمها لمقاتلة فرق الخوارج التي كانت تهاجم المنطقة. ومن ثمم» 
فعندما تقدم الصفاريّون من سيستان وعبروا إيران للاستيلاء على السلطة من 
الحكام العباسيين» منحت أندية الرجال المحليّة في المدن الإيرانيّة الأخرى 
الصفاريين دعماً مهمّاً. فيما بين عامي 46٠‏ و0١5١1.‏ كانت مجموعات 
الميليشيات الشهيرة» التي تضم أندية الفتوّة» حاسمة في تقرير مسار 
الأحداث. وكان رئيس مليشيا المدينة في بعض الأحيان بمثابة رئيس للمدينة 
نفسها. فى بغداد. يبدو أن هذه المجموعات قد تقهقرت وتراجعت قوّتها 
بفعل رم الطبقات ذات الامتيازات. ولكن في العديد من المدن الريفية. 
كانت هذه المجموعات تشكل قوّة رسميّة كبيرة تضبط النظام العام. ولم 
يقتصر دورها على جلب التضامن والازقباط لأعضائهاء بل تعذدى ذلك في 
بعض الأحيان إلى أن تكون مصدراً محليّاً للانضباط المدني في المدينة 
كلها . 


0 


ولكن» بحلول عام 6 اختفت هذه السلطة السياسيّة. ويبدو أن 
الاسغناء الوحيت لذلك هو 'دولة الآسماعيلية التزارية .ويلدات :سيستان إلى حد 
ناا كانتت الدولة الاسجاعيلة المتورعة علنى«مهد النظره والتي» وللمفارقة. 
بقيت متماسكة ومستمرّة على خلاف تشكيلات الأمراء» قائمة منذ البداية إلى 
النهاية على الميليشيات الإسماعيليّة المحليّة؛ في قهستان» شمال سيستان» 
كانق هى.من:يمكل مبليشيات الندن الكبرى ول تفبل على الإطلاق نباي 
حامية عسكريّة من الخارج. لا شك في أنْ الثورة الإسماعيليّة» التي أَدذت 
تكتيكاتها المتهوّرة في تقسيم مجتمعات المدينة في النهاية إلى انقلاب 
السكان ضدّ الإسماعيليّة» قد مثّلت الحدث الحاسم الذي أضعف وأضرٌ 
بسمعةء لا الإسماعيليّة فقط. بل جميع أشكال الميليشيات المستقلة القائمة 
على الفتوّة . 

مع ذلك. ربما يكون الحل الشامل للمشكلات السياسيّة على أساس 
الجليكيات الفستفلة أمرا غير :وارد هن الأسناس:» فى لعفن الجرن أو 
السواحل البعيدة حول شبه الجزيرة العربيّة» ظهرت أشكال من الدولة ‏ 
المدينة» مثل جزيرة قيس في الخليج العربي (التيى كانت متهمة بالقرصنة 
دوماً). ولكنّ معظم مدن المنطقة لم تكن تمتلك الوسائل اللازمة لحماية 
مؤسساتها الداخليّة من التدخّلات الزراعيّة المعتمدة على الأرض قبل أن 
تصل إلى قوّتها الكاملة. وبالتالي (أفترض) لم يتطوّر نمط عام لاستقلال 
المدن وذاتيّة حكمها (الذي يمكن أن تستفيد منه حتّى المدن المعزولة). لقد 
أت تجزئة البنى الاجتماعيّة فى المدن والصلات الكوزموبوليتانيّة التى تمتدٌ 
خارج حدود المدينة» والتي نشأت من خلال مواجهات طويلة الأمد مع 
الدول الإقليميّة والإمبراطوريّات فى المنطقة القاحلة الوسطىء أدّت إلى 
صعوبة تحقيق درجة كافية من التضامن المدني المحلي من دون إحداث تغيير 
كبير ومفاجئ في القوى الاجتماعيّة. وهذا ما وقّرته الإسماعيليّة في زمن 
الثورة النزارية. ولكنّ القطيعة المطلوبة مع الأنماط العالمية للإسادم عدأ 
الحاجة إلى انعزال مدني محلي إن لزم الأمر ‏ كان عصيّاً وصعباً للغاية 
بحيث لم تنله إلا بعض المدن في المناطق النائية البعيدة عن الطرقات 
الرئيسة» والتي لم تكن ثرية بطبيعة الحال. 


مثلما حدث في الحالة الإسماعيليّة. حدث الأمر نفسه مع جميع 
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الحركات الميليشيوية؛ فقد وجدت الطبقات المدنيّة ذات الامتيازات ‏ التى 
يجب أن تعتمد عليها جميع أشكال التعاونيات في نهاية المطاف ‏ بأن 7" 
الخركات تمثل تهنايدا لها أكثر فنما تمثل ينا كمينا يجب التخفاظ عليه غلن 
الأقلء لا أجد طريقة أفضل لإعادة بناء ما حدث. فقد وجدت هذه الطبقات 
بن مجموعات الميليشيات» التي خافن كان مك الطرفات الأقل امتيازاً 
والمعارضة للسلطة المفروضة - بناء على روح الشريعة وعلى روح الفتوّة 
نفسدها.- مستعدة و للانحياز إلى صف الفقراء في مواجهة الأغنياء . ولم 
يكن الأعيان يتوقعون. نظراً لحالة التجزئة والكوزموبوليتانية بينهم ) أن يقدّموا 
يي بديلآ لهذه الحركات . بالتأكيد» في المجتمع الإسلاماتي المفتوح أمام 
الحركة والتنققل» لم يكونوا يضمنون القدرة على السيطرة على أي من هذه 
الميليشيات الشعبتة من غخلال العلاقات: الفاكمة على التراتبية الفاكة فن 
المجتمع؛ ومن ثم فلم يكن بإمكانهم أن يعتمدوا على سكان المديئة كجنود 
بنفس قدرة السادة الزراعيين على الاعتماد على فلاحيهم. (حاول الخليفة 
الناصر ١١048[‏ - 65؟١5١]‏ أن يُعيد توجيه نوادي الفتوّة» إنما متأخراء على 
أساس مختلف, كما سنرى لاحقاً؛ ولكن هذه الطريقة لم تسعف أعيان 
المدن في مسعاهم للاستقلال). ويبدو أن الأعيان كانوا يُفضّلون الحاميات 
العسكريّة التركيّة» على الرغم من كراهيتهم غالباً لهاء لكي تؤدّي وظيفة 
العدك السداس النهاكن.. 


في مثل هذا المجتمع . لالم وك لح وواطة عكر ول فين ين إذا يُمكن 
للحاميات العسكريّة المطلوبة أن تأتي؟ رلا لا يمكن تشكيلها بهذه الطريقة 
لتمثّل المدينة ككل على أساس قانوني شرعي؛ أي على أساس الشريعة غير 
الشخصيّة وغير المحليّة؛ ذلك أنْ الشريعة لا تعترف بالأجسام الاجتماعيّة 
المحلة التي تتألف العدن ها امحل (وحدهم الإسماعيليون من وجدواء. 
عن طريق وجود إمام. نديلد مكنا وسط هذا المازق الشريعي؛ ولكنّ هذا 
اليل كان ستل نيديد للمصالح المدنية الراسخة وللعلماء المكرسين 
أيضاً). يُمكن لمثل هذه الحاميات العسكريّة أن تتولد من الفصائل المتقسمة 
في اندز على أهاش الاتتراكد فى مصالح محدودة» ومن دون أن تمنح 
الشرعية الكلية من الشريعة؛ ولكن بالحكم على ذلك من . خلال تجرية الفتوّة. 
لا يمكن أن يحدث ذلك إلا من خلال محاباة عن بحن الأقليّة. 
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إذاً» لا بدّ أن تقوم الحاميات العسكريّة على عناصر اجتماعيّة من خارج 
المجتمع الحضري العاديّ؛ وهذه العناصر هي التي قدّمها الأمراء وجتودعم 
الترك.: وفي الواقع. فكثيراً ما كانت المدن التي وجدت نفسها من دون أمير 
تبحث عن أمير من الخارج وتدعوه للمجيء ؛ كما حدث ذات مرة في حمص 
في سورياء عندما تم اغتيال الأمير وتعاظمت المخاوف من نشوب ثورة 
إسماعيليّة. (من إحدى الجوانبء فإِنْ دور الأمير مشابه لدور الكوندوتييرو 
0000101 الطن؟ في بعض المراحل؛ ولكنْ اختلاف البنى في كل مدينة 
كان يعني اختلا فا في النتائج وفي دور الأمير أيغيا ): 


مع استقرار نمط حكم الحاميات العسكريّة» باتت المجموعات الحضريّة 
الممشتلة» التى افشلف كن تتضيي امات شدكرتة خافة ييا أكتن توهدا 
بطرق مختلفة في محاولة لمقاومة التعدّي عليها. ولعلّ أهمّ أشكال التنظيمات 
الحضريّة التى تطوّرت انذاك هى النقابات التجارية: الى تمكنة هه اكتساتب 
قرّة معتبرة في العديد من المناطق في المرحلة الوسيطة المبكرة» أو حبّى بعد 
ذلك. في ظلّ حكم الخلافة العلياء بعد ضعف التشكيلات المبكرة مع التغير 
في الإدارة (ودخول أعضائها في الإسلام تدريجيّاً)» أصبحت التجارات أقل 
ارتباطاً ببعضها في العديد من المناطق» وبدأ تحكّم الحكومة وإشرافها على 
السوق يفول على ممفوى الآفراة أيقنا » ميق دون اسكناة إلن ممسؤولية 
المجموعة. ولكنّ هذه الترابطات بين التجارات قد أصبحت أقوى الآن. أو 
حلت محلها تنظيمات أكثر قوّة» بأشكال جديدة باتت أكثر شيوعاً في 
الحاضرة الإسلامية مع حلول نهاية المراحل الوسيطة المتأخرة. 


ولكن». إن كانت أندية رجال الفتوّة قد فشلت في 7 تقديم ميليشيا مستقلة 
خاصة بها فى المدن» فإنها قد ساهمت فى الحفاظ على شكل من استقلاليّة 
الموسيات الحفيرية فى فوائعية الصاميات المسكرية الى ترس وده 
وسلطتها ؛ إذ يبدو بأنْ العديد من النقابات قد تنظمت كأندية فتوّة» وحافظت 
على روح مستقلة معتبرة. لم تكن النقابات الإسلاماتيّة» كما تبدو النقابات 


(*) وهم قادة عسكريّون مستقلّون يرأسون فرقاً حربيّة من المرتزقة» وكانوا يتعاقدون مع المدن ‏ 
الدول الإيطالية ومع دولة البابا على نحو مستقل» وقد تعاظم تأثيرهم إبان الحروب الدينيّة بقتالهم إلى 
جانب الكاثوليكيّة (المترجم). 


١ 17/ 


في الإمبراطوريّة الرومانيّة المتأتحرة» قنوات للسيطرة الحكوميّة» وإِنّما كانت 
تعبيرا مكتمل الا ستقلال لمصالح أعضائهاء وكانت فى الغالب مصطفة 
ومنحازة إليهم في مواجهة السلطات ال 


ْ لقد حظيت نقابات الفتوّة هذه بنوع من الاستقرار الروحي الذي أمّلها 
لآاداء مثل هذا الدورء من خلال اقترانها بالتصوّف. فحتّى فى حقبة الخلافة 
العلياء تبئى العديد من الصوفيّة مفردات من لغة الفتوّة للتعبير عن الولاء 
والشهامة». التي حوّلوا معانيها إلى الولاء ا لله والتعامل الشهم جبنع 
مخلوقاته. لقد كانت هذه التأويلات لمبادئ الفتوّة ومُثْلها حاضرة عندما تم 
استحضار الفتوّة قم دعماً ا للنقابات الناشئة الجديدة. لقد فسر بعض 
الكتّاب الفتوّة على أنّها نوع أدنى من الطرق الصوفيّة لمن لا يستطيعون سلوك 
الطريق الصوفي العرفاني الخالص. وفي بعض الأحيان» أصبح لأندية الفتوّة 
مراسمها الصوفيّة الخاصّة» بعدما تطوّرت أساليب التصوّف الاجتماعى وطرقه 
لن العريدلة الرسيطة ادرو كان لضن هد لا ددن وعاة ومع اجون د 
المغضوقة: . مع نهاية المراحل الوسيطة؛ أصبحت الفتوّة» على الأقل في عددٍ 
فخ الساطق» بهذا اماف في التصوّف وفي التنظيمات التقابيّة. - 


الاستبداد العسكرى وفوضى الفجوات 
في ظل غياب بيروقراطيّة مستقرّة وفاعلة على نطاق واسع» وفي ظل 
غياب أي بديل زراعي أو برجوازي» باتت السلطة قائمة على أساس عسكري 


(1) من غير الواضح ما إذا كانت النقابات قد ظهرت مع الحركة الثورية الإسماعيلية. كما يمقترح 
لويس ماسينيون في مادة : 
رع 5ع ط /لاء15ء 320 .0» 15 ,اجرهاك1 “زه منلعمماء ه71 ,ااي 
إذ يبدو بأنهاء ٠‏ في حقبة الخلافة العليا وفي المراحل الوسيطة المكبرة. كانت استمراراً للنقابات 
المدعومة من الدولة التي كانت قائمة في الأزمنة الرومانيّة والبيزنطيّة.» ولكنها أضعفت بنعل الدراكه 
الاجتماعي في الأزمنة الإسلاميّة . في دراسة جيرالد سالينجر» ثمّة نقاش ممتاز عن مدى استقلالية 
التنظيمات الحضرية . انظر: 
-1]0ج[ط برمء :4710 1/116 0 ك5ع 2060171 “”7 بل انط 01 دصعه 02162621 22 2 لمانا 9135" وعم ستلة5 02210 
5 481 .م ,(1950) 94 .701 ,نراء1ء530 أهء11/م0؟ 


ِنَّ المادّة التي اشتغلتُ عليها معتمدة بدرجة كبيرة على عمل فرانز تيشنر وكلود كاهن (انظر 


الهامش رقم ١5‏ أعلاه) والواردة في : 
(-19358 رلأعقطة])! :00طم.آ) 5ه27:1ه!؟1 عزء1:14 ,0ه55دء2 .10 .ل 
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علليى يوقد مدت هذه التجالة لنفقي نكال متريطة من التستف في الحكم 
ومن الوحشية. لم تكن هذه الوحشيّة ملظفة أو مُخففة؛ بل باتت سمة دائمة 


فنظام القضاء في بلاط الأمير (أي القائد العسكري» سواء أكان مستقلا 
أم لا) كان في الحقيقة - مقارنة بمحاكم القضاة - يقوم على أحكام القانون 
العسكري : فالأمير كان ينض ف يصنفية قاتذا عسكرنا لطق قواننة على اوليك 
الخاضعين لسلطته وقيادته. وأينما وجد الأمير حاجة للتدخل» فإنه كان يمعل 
ذلك آخذاً باعتباره أولويّاته المتعلّقة بضمان أمن سلطته العسكريّة وسلامتهاء 
وهي الأولويّة التي تسيطر على أيّ قانون بكري ولم تكن حقوق الأفراد 
محل اعتبار واهتمام إلا بعد أن يتم ضمان 7 تحقّق احتياجات الأمن. . في 
الوقت نفسهء فإن سلطة الأمير فى أيّ منطقة كانت تعتمد على مدى فعاليّة 
حغوورة المتكرى ١‏ أى إن انلكا نعلي كان يغتية كان مللاى قريدا الها ذفن 
المكان. 


في المناطق الخاضعة فوريّاً لسلطته.» كانت سلطة الأمير متعسّفة 
واعتباطيّة وغير مقيّدة: وهكذا فقد كان كل الأشخاص البارزين فى المدينة 
يشعرون بتقلب أهوائه ونزواته» ذلك أن الأمير لم يكن بحاجة إلى العمل من 
خلال طبقة موظفين» بما يترافق مع حضورها عادةً من معايير تؤدّي إلى 
تأخخير إصدار الأحكام أو تصحيح فحواها وتدقيقه. وهكذا نجد أمامنا صورة 
من الاستبداد العاري؛ لا استبداد الملك المطلق ذي المكانة العالية اللامبالى 
حك مضب الموروف والمسيمرة الذى يبعي :اععاتة | حكابه على 
الرجال ذوي المراتب الدنيا؛ وإنما نتحدذث عن تدخل شخصى من رجل 
تعتمد قرّته على الطاعة الدائمة لكلمته والذي لم يكن يختلف في موقعه 
الاجتماعي؛ على الرغم من سلطته الهائلة المباشرة» عن أي قائد عسكري 
آخرء ين إن السلاطين الكبان أيضاء الذينخ كانوا يتحكهون عذة:مقاطعات 
وولايات بوساطة القانون العسكري (وتحديداً لأنهم كانوا بمعزل نسبيّاً عن 
أيّ رأي عام مود ومتجانس»)» كانوا كثيراً ما ينتهجون أحكاماً تعسّفية 
مفرطة» تتراوح بين العظمة في لحظات كرمهم وانبساطهم إلى اللاإنسانيّة في 
لحظات غضبهم أو خوفهم. 
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من ناحية أخرى. بحكم هذه المسافة عن الأميرء فإنه لو لم يتكل (من 
الإيرادات العائدة عليه) بإرسال قوّاته لفرض الطاعة المستمرّة فلن يكون ثمّة 
حكومة قائمة بالمعنى الفعلىّ على الإطلاق. كان ذلك نوعاً من الفوضى 
الأناركيّة؛ أوء إذا توخّينا الدقّة» فإنّه كان شكلاً من حكم الوحدات المحليّة 
لنفسهاء من قبل قائد معترف به من القرية أو من القبائل؛ أما خارج حدود 
القرية أو أماكن وجود القبائل» فإِنّ الفرد يكون بمفرده. 


ولكن الغوضيى وضلت أيها إلى المعاطق العتنا الشافعة الحاماك 
العسكريّة على نحو دوري من خلال المعارك؛ إذ لم تكن المعارك تهدأ بين 
الحكومات العسكريّة. فقد كان السلطان الأكبر يحاول أن يمارس سلطته على 
أمراء المدن في نطاقه. ولكنّ هذه السلطة كانت تعنى بالأساس» فى العديد 
من الحاللات.» حصوله على حصّة من الإيرادات» على الرغم :من أنها كانت 
تسمح بالتدخل بطرق مختلفة بخاصّة في القيام بتعيينات مربحة ومفيدة 
للسلطان؛ أي في الغالب تعيين قائد عسكري للحامية بدلاً من آخر. كان على 
السلطانء في سبيل الحفاظ على سلطتهء أن يظهر قوّته على نحو متكرّر. فمع 
كل بادرة ضعفء. كان أحد الأمراء يتأمّب للتمرّد أي يتوقف ببساطة عن 
إرسال الإيرادات ويجرّب حظه فى مواجهة غضب السلطان. وكان السلطان 
عادة ما يُرسل جيشاً ضخماً لهزيمة الأمير وإجهاض تمرّده. ولكن» قد يتمكن 
الأمير مع شيء من الحظ من الصمود في مواجهة السلطان القوّي إلى أن يجد 
السلطان ننه فقا سين ته وعديو ا لطر الى عقك عيتاوفة ما مع أو 
إلى أن يأخذه الموت (وقد يظهر بأن وارثئه أضعف). بالطبع» كان موت 
الحاكم بمثابة شارة انطلاق» لا لنشوب الثورات وحركات التمرّد» بل للتنافس 
على موقع الوارث والخليفة له؛ ذلك أنْ السلطة كانت تنتقل إلى القائد ذي 
الجيش الأقوى. وبينما كان هذا القائد في الغالب أحد أبناء الحاكم الميّت. 
فإِنَ الأبناء المختلفين قد يحظون بدعم فصائل مختلفة» والذين يجب أن 
يخوضوا عادةً قتالاً لحسم المسألة. أخيراًء كان أي حاكم يحظى بدرجة معيّنة 
من السلطة يشعر بأنّ توسيع نطاق سلطته ‏ والثروة التي تأتي مع السلطة ‏ هو 
اختبار لبراعته العسكريّة؛ بل واختبار لرجولته. قد يحاول السلطان العظيم أن 
يحتلّ مناطق خاضعة للسلاطين المجاورين» أو مناطق خاضعة للأمراء إن كان 
هؤلاء الأمراء موالين لسلطان ضعيف أو لم يكونوا موالين لأحد. 
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ولعلّ العامل الأكثر أهميّة في إطلاق الحملات العسكريّة من غرور 
الحاكم أو جشعهء هو طبيعة اقتصاد الحياة العسكريّة. فعلى الحاكم أن 
يحتفظ بأكبر عدد ممكن من القوّات؟ وقد كان بإمكانه أن يحظى بثروة اكير 
من إيرادات الأراضي المعتادة إذا ما سمخ لجنوده بزيادة دخلهم عبر السماح 
لهم بالنهب والغنيمة. فالحاكم الذي يوفر فرصة أكبر للحصول على الغنائم 
ك0 ينقةلضه بوذا أكثرء حنّى من بين صفوف منافسيه. بناء على ذلك». فإن 
المعارك التافهة التي يشْنّْها الأمير كانت تجلب الفوضى وانعدام السلطة» لا 
إلى أرض المعركة وحسب,. بل إلى جميع الأرياف والتلذانك السمعيطة أيضا: 
فكل ما يصادف الجنود في طريقهم كان غنيمة مشروعة للنهب. وكل ما هو 
قائم في أراضي الأمير المنافس كان متاحا للنهب. بل وعرضة للتدمير بعد 
تحصيل جميع المتاع والسلع التي يمكن نقلها؛ وهذا التدمير يهدف إلى 
إضعاف موارد المنافسين (أو ريّما ينبع من انحراف العاطفة الإنسانيّة التي 
تريد معاقبة أتباع الأمير المنافس لأنهم لم يخونوا مدينتهم ولم ينحازوا إلى 
لت العد اقات. هك كانت الدر ويه تند عها :نينر التحراتى نوهد ,السالة 
من الفوضى وانعدام السلطة كانت أشدّ خطورة ‏ وإن كانت مؤقتة ‏ من 
الفوضى التي تنجم عن بعد المسافة بين منطقةٍ ما وبلاط الحاكم. 


كان مدّاحو بعض الحكام يتباهون بأنْ امرأة عجوزاً اك ضر مز 
الذهب في طريق ناءٍ في عهد الحاكمء ثم عادت إليها في اليوم التالي 
فوجدتها ينالمة كينا هي . ثمة مبالغة واضحة في مثل هذه المزاعم؛ ولكنْ 
الأمير القاسى واليقظ كان قادراً على تحقيق مثل هذه الآمال فى نطاق سلطته 
العزاتر #نشوتا ب فإذلا ودلافير ديناغة ين العيتكز الأفوناء وغير القايلية 
للرشوة لمواجهة أي مجموعة من فطاع الطرق أو اللصوص الذين تمّ الإبلاغ 
عنهم» فإِنْ المصدر الرئيس للخطر سيزول. في بعض مناطق المسلمين» 
كانت القرية المجاورة الأقرب مسؤولة بشكل جماعى عن أي خسارة قد 
تلحق بالمسافرين وعابري السبيل في المناطق المجاورة لقريتهم؛ ذلك أن 
بإمكان أهل القرى أن يتصرّفوا ‏ أو يُبلغوا الحاكم ‏ تجاه سلوك أيّ من 
الأفراد المحليين (المعروفين عندهم بطبيعة الحال) غير الملتزمين بالقواعد 
والقوانين. يعتمد ذلك بالطبع على مدى قوّة الأميرء ومدى غيرته على 
سمعته. وعلى مدى انضباط قواته وسيطرته عليهم» ومدى قدرته على نشر 
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هؤلاء الجنود بنفس الكفاءة والانتباه الدقيق المتوقع من الشرطة. فقد كان 
من السهل أن يصبح هؤلاء الجنود. الذين تم شراؤهم كعبيد أو تم تعيينهم 
من المغامرين. من منتهكي الحرمات والمتعدين على الناس إذا كانت قبضة 
الأمير ضعيفة عليهم؛ ذلك أنْ الأمير كان معتمداً على ولاء قوّاته ليُحافظ 


حيثما ظهر الاستبداد العسكري» كان من المرجّح أن يظهر معه نهج من 
الوحشيّة والقسوة. كان بلاط الحكام العسكريين الصغار بحاجة إلى إنفاذ 
العقوبات الفجائيّة وإظهار الأحكام التعسّفيّة على نحو متعمّد من قبل 
الحاكم» مثلما كان يفعل الملوك العظام (الذين كان الحكام يُحاولون التشبه 
بهم). قد يُضطر الحكام الصغارٍ إلى ضبط أنفسهم لأنْ. الحاكم كان مرتبطا 
على نحو شخصيّ بجنوده» ولكنه كان يُعوّض عن هذا الانضباط بالتعسف 
المفرط في الحكم على رعاياه بالعموم» إذ لا توجد سلطة أعلى لتردعه. 
كان القانون العسكري يُصدر الحكم بالموت لأدنى جريمة» وكان الحكم 
بالغالب يُنفْذْ فوراًء من دون ترك فرصة لغضب الحاكم كي يهدأ. ومن دون 
ترك الفرصة لظهور أدلة جديدة. (عادة ما كان السلطان الكبير يحتفظ بحقّ 
الحكم النهائي لنفسه» مثل الحكم بالإعدام» ليضبط الأمراء الخاضعين له). 
إضَافة: إلى مساوى الاعداماك الفحائة .“التعشرث :ممارسات التعديت:, كان 
التعذيب يُمارس كنوع من العقوبة أو لاستخراج المعلومات من المسؤولين أو 
الشهودء وقد يأخذ التعذيب أشكالا احترافيّة ومبتكرة فى كلتا الحالتين. لقد 
كان عن الوك دنا أن نموت المدل تحت التعد ينب ال كد قن إلى اه 


.م 


دائمة. 


ظلّ أهل الشريعة يُعارضون مثل هذه الأفعال» وكانت معارضتهم تعكس 
تطلّعات الإسلام الإنسانيّة» كما تعكس ‏ على نحو أكثر صلابة ‏ حسٌ 
الكرامة لدى المجموعات المختلفة الأكثر استقلا لآ عقا رجال الماال 
العرب والترك» الذين كانوا يشاركون على نحو دوري في دوائر العاملين في 
السلطة. ولكن» ٠‏ لم يكن مة قاعدة عمليّة قويّة تفرض تطبيق رؤيتهم هذه على 
شكل احترام لجميع المسلمين. لقد كان ثمة أساسان عمليّان يكبحان 
الوحشيّة ويقلّلان منها في المجتمع الزراعاتي» ولم يكن أي منهما يحظى 
بدعم كبير من الشريعة . 
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داخل أي طبقة محدّدة يوصوخ» كان احترام الكرامة ايحم يت حي 
أشا من التبادليّة؛ فحيث إِنْ طبقة من سكان لي 
بساطة وتجانساً. لان معايير تلك اليا البضيطة قن سافطت على تمتها 
لبعض الوقت بين أبناء هذه الطبقة (وهكذا كان مستوى الاحترام المتبادل بين 
الأشخاص في المناطق المدينيّة الجديدة أكثر منه في المواقع القديمة من 
الحياة المدينيّة). وبالمثل» حمل أعضاء بعض الأرستقراطيّات الجديدة معهم 
إلى حياة المدينة» على ما فيها من تعقّد وغفليّة» قدراً كبيراً من الاحترام 
لبعضهم البعضء وكانوا يحترمون مكانة بعضهم حتى عندما يتقاتلون فيما 
بينهم بعنف. يُمثّل ذلك تمظهراً لظاهرةٍ أعم: فعبر المجتمع ذي المستوى 
الزراعاتي» حتّى عندما كانت السوابق القبليّة غائبة» كان من المعتاد أن يتم 
كبح الوحشيّة وضبطها ضمن أي طبقة اجتماعيّة معيّنة - بين أعضاء النقابات 
في المدن مثلاً أو بين الفلاحين ‏ من خلال الأعراف التي يتم الحفاظ عليها 
بعناية. (وقد ساهمت العديد من هذه الاعتبارات من دون شك في حالة 
الاحترام المتبادل بين المواطنين في أثينا القديمة على سبيل المثال). غير أن 
الشريعة بالطبع لم تسْبّع على مثل هذه النزعات الانغلاقيّة المنحصرة. 


ولكن » بين الطبقات المتغايرة - بين السادة والخدم. بين نيم الأتوياء 


والمتسوّلين» بين ملاك الأراضي والفلاحين الذين يعملون بالمزارّعة - لم 
فك هذا التضامن فاكف . ين هذه العللاقات» كان يتم تخفيف الوحشية 
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الشخصية وتلطيفها ‏ في جميع نواحي المجتمع الزراعاتي تقريباً - إما عبر 
شعور النبلاء بالالتزام تجاه من هم أعلى منهم» وإما نتيجة لتضامن الطبقة 
الأدنى منهم. نادراً ما كان بإمكان القانون العام واللاشخصي - ربما 
باستثناء وحيد في ذلك العصرء وهو الصين أن نضا ال مجنتوى: التطبيق 
الشامل والفوري» بحيث يتأتّى له أن يسيطر على جميع العلاقات بين 
الطبقات العليا والدنياء وأن ينزع الوحشيّة ليتيح للناس رفاهيّة الشعور 
بالصدمة مما بقي . 


كما هي الحال في أمكنة افرع كانت الموه الأقل واي التي تنطبق 
مباشرة على العلاقات بين الطبقات» كن المؤدرة والفاعلة في الحياة العادة 
في الحاضرة الإسلامية. كان يكن السبكان أن يفرضيوا على السلطة 
الاعتراف بشعورهم من خلال أعمال الشغب والاحتجاجء المكلفة للطبقات 


ريل 


الملاكة. وقد كان التجار يتمتّعون 0 احتجاجي فوي في مواجهة ة أي 
شطط. سواء أكان عبر فرض ضرائب أميريّة جديدة أم عبر إساءة التعامل مع 
أحد التجار: فقد كان بإمكانهم إغلاق محلاتهم الجارنة ا ب 0 
متسببين بتوقف حياة المديئة وانقطاع التزويد بالمؤن للجنود . ولم يكن 
التخاكم قادراً على الرد بقوّة على مثل هذا الشكل الاحتجاجي إلا إذا كان 
عاك ويا للغاية. (في العديد من المراحل التاريخيّة» كان التبجّار يمثلون 
الاستثناء العمليٌ من التدخل التعسفي للحكام). ولكن». مرة أخرى» لم 
يسهم مذهب المساواة الذي تؤيده في دعم النبلاء من ذوي الامتيازات ولا 
في دعم المقاومة المنظمة للرعية 


ولكن في البلاط العسكري» حتّى لو كان صغيراء لم يكن التضامن 
الذي يضمن احترام الشخص ضمن طبقته ولا الضغوط التي تضبط العلاقة 
بين الطبقات أمراً يُمكن الاعتماد عليه؛ فهناك؛ لم تكن الوحشيّة الشخصيّة 
تعرف حدوداً إلا تلك الحدود التي يفرضها الملك طوعاً. فما لم يجرٌ أتباعه 
معه في ثورة يائسة شاءها هواه. فإِنْ الأمير يُمكن أن يُعبّر عن غضبه أو 
انتقامه بأشنع الطرائق اللاإنسانيّة التي يُمكن للخيال أن يتصوّرها: كان تارة 
يربط الرجل إلى عمود ويشعل فيه النار إلى أن يهلكء» وتارة أخرى يحيط 
الرجل ببناء مرّبع من الطوب المحكم إلى أن يختنق» وتارة أخرى قد يسلخ 
جلد الرجل وهو حى. لم يكن ثمّة ما يقيّد اعتباطية هذه الأحكام إلا 
اضطرار الحاكم» في حالة رغبته في إنزال العقاب بأحد كبار المسؤولين. 
إلى أن يقبض عليه على حين غرّة كي لا يتسنى له جمع أتباعه في تمرّد على 
كم في العديك ون اتصوو كام المسلمين. ٠‏ وبخاصّة عند الحكام 
الأقوياءء وربما بدرجة أكبر من أي مكان آخر في المناطق ما قبل الحديثة» 
كانت هذه العقوبات شائعة. 


مع انهيار دولة الخلافة كإمبراطوريّة» طفت على السطح مشاكل الحكم 
العسكريء التى كانت كامنة ومضبوطة في ظل فعاليّة البيروقراطيّة. كان بعض 
الحكّام البويهيين» الذين بدؤوا كقادة عسكريين» قد أظهرواء منذ ذلك 
الوقت. درجة متدنيّة من الكفاءة في دعم الجهاز البيروقراطي الذي بقي في 
مناطقهم» بحيث أصبحوا مرتهنين لرغبات قوّاتهم العسكرية. إن جميع 
العمليات لع ل 0 متفاوتة 
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النجاح». لتجاوز استبدادية ا العسكري المحلى وفوضى المفجوات. 
ولكنة مع نهاية هذه المرحلة. أصبح هذا العسعن. أكثر يعور في المناطق 
المركزية. ٠‏ فمع فقدان بنية الدولة الإمبراطورية. أصبحت استعادتها يوا من 
الصعوبة بمكان؛ ذلك أن ظروف 0 العسكري كانت قادرة على إعادة 
إنتاج نفسها ما دامت قادرة على : قت التكلنات السيايية الاساسة: 
للمجتمع . تعاظمت آمال السكان بصعود حكم ملكي مطلق قوي يُمكنه أن 
يلجم هذا الاستبداد الدنيء. بعد أن كيان أمكال السلطة الأقل عظمة 
وشموليّة منه غير فاعلة. وكبديل عن ذلك». توّجهت عقول قليلي الصبر إلى 
الآمال المهدويّة. التي شاعت بدرجة أكبر من ذي قبل في المرحلة الوسيطة 
المتأخرة. 


ع الحياة فد 


الأساسيّة: التى أدّت بتراكمها إلى ذلك العوازن عجر د 6 اعسات 
الزراعيّة والتجاريّة في الثقافة الإيرانيّة ‏ الساميّة ما قبل الحديثة؛ وأتمنى أنني 
قد تمكنت من إظهار كيف أن هذا التوازن قد تجسّد فى المراحل الوسيطة 
في نظام الأعيان والأمراء للسلطة الاجتماعيّة وما يستلزمه ذلك النظام من 
عسكرة للحكومات. علينا الآن أن نركّز على كيفيّة عمل هذا النظام في 
الحياة اليوميّة في المدن. إن قوّة هذا النظام وضعفه يظهران في أنماط 
الاستثمار الاقتصادي المرتبط بهذا النظام والموصول به. مع الأسف. فإننا 
لا نعرف إلا القليل عن الاقتصاد الإنتاجى فى تلك المرحلة» غير أن ثمّة 
إقارات كافية ساعدتا فى يثاء«صورة غات مؤقنة: الضااضية. 


التحارة العالمية والاستثمار الاقتصادي 

عندما توقف الاقتصاد الزراعي عن النموٌ والتوسّع في المنطقة القاحلة 
وعنن»نا انها ركه بعرو ف :ا لدولة لجرك ين و تع كرك السلكة السنا ا 
تاكدت الدروعيابت القديمة والراسخة في أنماط الاستثمار على نحو كبير. 
يمكننا انم وبين اذه أنواع من الاستثمار الاقتصادي في العصر الرواعن: 
فقد كان بإمكان من يريدون الحصول على مورد مالي إضافي عما اكتسبوه أن 
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يستثمروا في الأرض أو في التجارة أو في الصناعة. فبحكم التحرّر من البنى 
التي . مصير المرء فعا لطبقته أو أصلهء كانت الاستثمارات تتوجه إلين 
حيثما يعتقد كان المردود د سيكون أكبر ؛ ولحن ذات الافتقار لهذه البنية. التي 


اه سيادة الحكم العسكري أصلاًء قل وضع حدوداً وقيوداً على 
الاستكهنا 
ر. 


كان حجم الاستثمار في الأرض من قبل غير الأمراء مُقيّداً على نحو 
مباشر بنظام الإقطاع (ولكنّه لم يكن مستبعداً بالكلية). فكان من يريد 
الاستثمار في الأرض يميل إلى الاقتصارء عمداًء على تلقّى العائدات التى 
تعهيا الرراعة كما هى اع إن #الاستفماره كان سسياطة قراة عفرن 
الإيرادات» ولم يكن استثماراً اللأموال في الأرض لجعلها أكثر إنتاجيّة . 
كانت الشريعة وسياسة الدولة تشبّعان على استعمال رأس المال لفلاحة 
الأراضي البورء أي التي لم تكن مستغلّة. كما أن بعض الاستثمارات الأكثر 
إنتاجيّة قد ظلّت عادةً فى يد مُلَاك الأراضى المعتادين» على الأقل على 
3ك تخرين اليدون زضياةة أعمال الرىّ. لقد اجتمعت العديد من 
الاعتبارات للحفاظ على الاستثمارات المنتجة فى الأرض فى حدّها الأدنى. 
فقد كان نظام الإقطاعء كما لاحظنا سابقاًء يميل إلى تثبيط مثل هذه 
الاستثمارات في الأراضي المقطعة» وبخاصّة حينما تكون الخزينة قويّة بما 
يكفي لجعل المقطّعين غير واثقين من بقاء الأراضي المُقطعة في حوزتهم. 
ولكنّ حالة عدم اليقين التي أنتجها نظام الإقطاع» حبّى بين مُلاك الأراضي 
العاديين» قد جعلت العديد من الأراضي تصبح آمنة كأوقاف» وهو ما ساهم 
فى مزيد من تثبيط الاستثمار. وبينما حافظت أوقاف العائلات على نفسهاء 
تداك الأرناقه القى تدررها موسياك' انيدم كلاحل بو الستفرا كه 
بالتدهور والتراتت سبيت افتقارها إلى شخص يمتلك مصلحة شخصية في 
الأرض ويتحمل مسؤوليّتهاء ليُعيد استثمار نتاج الأرض في صيانتها . 

كان الاستثمار في الصناعة فعدودا أيضاً عى نحو غير مباشر؛ م 
يكن الاستثمار ذ في التصنيع على نطاق واسع منتشراً حتّى في قمّة ازدهار حقبة 
الخلافة العليا في المنطقة ما بين النيل وجيحون. وكما لاحظنا سابقاًء كان 


الحرفيون يفضلون العمل بشكل منفرد أو على شكل شراكات صغيرة » بحم 
استثمارات محذدود في كاد الاتجاهين». وهو ما يعني محدودية في الفرص 
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للاستثمارات المتخصّصة. وقد ترسّخت هذه المحدوديّة على نحو أكد في 
المراحل الوسيطة . 


غير أن المنطقة بالطبع لم تكن قادرةً على التخلي عن المشاريع 
التجاريّة» ومن المرجّح بأنْ بعض هذه المشاريع قد استمرٌ على نطاق واسع 
بدرجة جيدة. كانت بعض أجزاء المرتفعات الإيرانيّة: بخاصة في الشبفالة 
غنية بدرجة كبيرة بالفحم والحديد وغير ذلك من المعادن؛ بل إن المرتفعات 
الشماليّة في الهلال الخصيب وسوريا كانت تحوي مخزوناً جيّدا منها بالحجم 
المطلوب في الأزمنة الزراعية. كان الحديد الدمشقيٌ 0007 بجودته . ٠‏ علاوة 
على ذلك» كان ثمة درجة من الابتكار التكنولوجي. وهو ما يفترض سيدا 
ورجة من الاستثمان الجديد.. يمكتنا ملاحظة مجموعة من الضتاعات 
اللجديدة: مكل تكرير السكر» وضناعة الووق+ وضتاعات“"الخزف:: التئ 
ضحت أكثر اهيةة فى عيقة البدلانة العلياء. عون أن نا تعر فك عر مكل هاده 
التطوّرات في المراحل الوسيطة اقرب بولكن ملاو يان جلو حون نهر أده بعلن 
سيل المثالة قد انتقلت غربا ذاحر سمقظنة الل إلى هون اول فلك 
الفترة. بالطبع» كان ثمّة صعود ونمو للصناعات المرتبطة بالبارود خلال تلك 
المرحلة .كما دو واضكا بأن ثقنات تقظين النفط فد بيدأت نظهر»: إضيافة 
إلى آليات عمل الساعات الدقيقة (وغالباً ما كان ذلك لغايات العرض). (فى 
معش عله العالات درفن عفن الكتاي الهالنا اننا عفر هن : 
الابتكارات قد ظهرت في أوروبا الغربيّة قبل عدّة سنوات من ظهورها فيما 

بين النيل وجيحونء فإنّ ذلك يعني أنّها جاءت من المنطقة التي ظهرت فيها 
ا إلى لعلف .| ل الورك ليا بعك الاك 1ك من أوروبا إلى ما ؛ بين النيل 
وجيحون]ء وهو ما يفترض وأن المسلمين كانوا سريعين في يي الايتكارات 


الأجنبية ؛ وهذا ممكن بالطبع. ولكن في جميع الحالاات.» ثمة دلائل كثيرة 
لير إلى" أن كمي سليئلة معنا ليه فين الابكا رانقده هد الا زية البدانتة! ليد 


المتطوّر ل كانت مسكتمرة ومتصلة في الحاضرة الإسلامية؛ كما أن 
افتقارنا إلى الوثائق ق المناسبة عن الحاضرة الإسلامية يجب أن يجعلنا حذرين 
من افتراض أسبقيّة أوروبيّة مؤقتة في هذا السياق). 

ولكنّ ثمّة مؤشرات على أن الصناعة كانت تواجه الكثير من العوائق؛ 
فالعديد من البضائع المصئعة كانت تستورد من أوروبا ومن الهند» بما فى 
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ذلك بعض الأدوات الشائعة البسيطة المصنوعة من المعادن؛ وكذلك من 
الصين. (ربما كان الاستيراد في المناطق البرك ادر ينا لابخيراه من 
المناطق النائية؛ فحين نسمع بأن خردة النحاس كانت ججمع في في اليمن ثم 
تُرسل إلى كيرلا في الهند لإعادة #تمديعها علينا أن التذكر بأن البسن كانت 
أقرب تجاريًا إلى كيرلا من قربها من سوريا أو خراسان). ولعلّ سمعة 
الحرفيين الهنود والصينيين» بل وحتّى الأوروبيين» في المنطقة ما بين النيل 
وجيحونء كانت مبرّرةَ على أساس اقتصادي. من الممكن بأنّ تكون الظروف 
السياسيّة المواتية للتجار من أصحاب الاستثمارات القابلة للنقل. , 

والمشبجعة لهم. في المنطقة القاحلة» هي ذاتها الظروف المعوّقة للاستثمار 
الصناعي . إذ نسمع مراراً عن عائلات تجاريّة اضطرت للخضوع لأوامر 
الام العسكريين المطالبة بأموالهم. 6 #نهطا | فييك تجارتهم (وقد يحدث ذلك 
أيضا فى المناطق الأكثر استقرزارا سياشيا في نصف الكرة الأرضي). ولكن 
سهد الأغرار القصير النطر اكات اسيل بحن اللستعين مقازنه بالسان 

ذلك أن المصئّعين لا يستطيعون إخفاء أصولهم أو نقلها. 


كما رأينا سابقاً. كانت الدولة تتولى تصنيع مجموعة من المصنوعات 
الجيّدة فى بعض الأمكنة؛ مثل عمليات سك العملة والصناعات العسكريّة: 
إضافة إلى تصنيع الملابس الراقية التي يتطلّب عملها عدّة مواد أوّلية» يصعب 
على الحرفن وحده أن يجدها أو يجمعهاء هذا إضافة إلى جملة أخرى من 
أدوات الترف والأبّهة. لم يُوْدٌ ذلك إلى رواج الابتكارات البعيدة النظرء 
باستثناء بعض الأمور كالأساليب الفنيّة الجديدة» التي كان البلاط يُثمّنها 
ويُكافئ عليها فوراً. ولكنّ تقدّم الاستثمارات الصناعيّة الشخصيّة وتوسّعها 
كان يتطلّب وجود سوق كبير ويتطلّب أماناً على الثروة. ولكنّ وجود سوق 
كبير متاخم لأماكن التصنيع كان أمرأ صعباً في المنطقة القاحلة» إلا في 
العواصم التي يُمكن للإمبراطوريّات الزراعيّة الكبرى أن تركّز الثروة فيها 
كما أن الأمان على الممتلكات الحضريّة قد تراجع بوضوح مع صعود الحكم 
العسكري» وإن كان ذلك لا يُقارن بحالة انعدام اليقين في الممتلكات في 
القرى الخاضعة لجامعي الأبراقات: حدق كيدا عن طمع الجنود. كان 
التدمير المتكرّر لممتلكات المدنء إما عبر الحرب وإمًا عبر نقل الحرفيين 
الع تكو قبل القزاقه» جمفانة تفل شيعي لديو أئ تقليك د تأسسةة إذاء 
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لم يكن الاستثمار الصناعي هو الشكل المفضل فى المنطقة القاحلة الوسطى؛ 
كما أن ما نجم عن ذلك من تركيز على الاستثمار التجاري لم يدعم الظروف 
المدنيّة التي يعتمد عليها الاستثمار الصناعي, مثلما قد توحي لنا أنماط 
أغداذ السكان فى المنطقة القاحلة. من المحتمل أنه يسبب الافتقار إلى 
قاقدة :متانية للميازات السفاعتة والأدوات المتشخقفة ل يكن السلمون 
الذين يعرفون الطباعة ‏ كما تطوّرت في الصين ويُقدّرون فوائدها ‏ قادرين 
على تقديمها إلى الحاضرة الإسلامية إلا بطرق ثانويّة للغاية (مثل طباعة 
البطاقات وأوراق اللعب). 


مي محدودية | لتنؤع في الاستثمار في الزراعة والصناعة. باتت 
استثمارات أهل المدن المقتدرين تنحو أكثر وأكثر باتجاه التجارة» على 
الأقل إلى أن تترسّخ العائلة ماليّا ليصبح بمقدورها أن تخاطر للحصول على 
حصّة من إيرادات الأراضي. كانت التجارة المحلية في المناطق المتاخمة 
للمدن وبين المدينة وجيرانها أمرأ اا 0 لاحظنا سابقاء فإن القرى 
ب 0 85 اووونا: كانت 0 الحبوب تدر ثروة طائلة. 0-0 إدا 
أردنا أن نحكم بناء على الانطباعات الأدبيّة» فإِنّ التجارة التي كانت تنعم 
على صاحبها بالثروة والجاه هي التجارة بين بل وآخرء وكذلك التجارة 
الطويلة عبر مناطق المعمورة. كانت التجارة مقسمة إلى نوعين: تجارة السلع 
الاسنات يفن تجارة الجملة؛ والنوع الثاني هو التجارة بسلع الرفاه والترف» 
التي يُمكن للكميات القليلة منها أن تدرّ دخلاً كبيراً. كانت النصائح المتّبعة 
في التجارة غالبا ما توصي التاجر بالالتزام بتجارة السلع الأساسيّة 
كالحبوب» بوصفها أكثر أمانا من التجارة في سلع الرفاه؛ إذ إِنْ الأخيرة قد 
تجذب انتباه اللصوص أو الحاكم. كانت السلع الأساسيّة تُنقل على طرق 
طويلة جد بحسب الحاجة» بخاصّة إذا ما تسبّب ضعف محصول العام في 
ارتماع اسان ا عر الموردين. ولكن ا 0 
لجاز فتنها) ازداد اقتصار . هذه ا قنع : على سلع الرفاه). إذا فقد 
أصبحت البنية الاجتماعيّة المحلية داخل المدينة» التي يؤدي فيها التجار 
الأنوياء:دورا كبيرا 4 أكثر ارتباطا بالتجارة البعيدة مع تقدّم المراحل 
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الوسيطة» إلا في المناطق التي تعارض فيها الظروف المحلّية ذلك. 


كانت مرافق طرق التجارة الطويلة بالأساس هي نفسها على طول 
المنطقة الإيرانيّة - الحوض بحر أبيض متوسّطيّة. وقد بقيت هذه المرافق ما 
بين النيل وجيحون متطوّرة على نحو جيّد طوال المراحل الوسيطة» وإن لم 
تكن على الدرجة ذاتها من العظمة التي كانت عليها إبان حقبة دولة الخلافة 
العليا. تحدثنا سابقاً عن الخدمات البريديّة الخاصّة التي سهّلت عمليات 
التوفاصل على طول طرق التجارة.. كما تحذّثنا أيها عن الأشكال البنكية فى 
حقبة الخلافة العلياء التي تمّ تنظيمها على الأرجح لغايات التجارة؛ لا 
لغايات الاستثمار في الصناعة؛ وقد سهّل ذلك إمكانيّة نقل الأموال إلى 
مسافات بعيدة بدرجة أكبر من سهولة توفر قروض ٠حليّة‏ طريلة الأجل 
لغايات الاستثمار. في الهندء على الأقل» رتب أصحاب المشاريع الماليّة 
أشكالاً من التأمين الحالين في مواجهة المخاطر التجاريّة؛ وربما يكون ذلك 
قد حصل أيضاً ب بين النيل وجيحون. فالتنظيم المعتمد على قوافل الإبل كان 
محترفاً وفعالاً العو حتى في ظل الفوضى العسكريّة» ولكن ليس دوماً. 
يُمكننا أن نتجاهل صيانة الطرق الرئيسة» التي كانت تتم بالحدّ الأدنى. 
فقد كانت الطرق الرئيسة في المراحل المبكرة تخدم هدفين اثنين» كلاهما 
إلى حدّ كبير ذو طبيعة عسكريّة؛ فقد كانت هذه الطرق تؤمّن احتياجات جنود 
المشاة» خاصّة عندما أثبت جنود المشاة المنضبطون بأنهم قوّة حاسمة في 
مواجهة الفرسان غير المزودين بالركائب المدلاة من السروج. في تلك 
الحقبة» كانت الإمبراطوريّات الزراعيّة القويّة» كالفرس الأخمينيين والرومان. 
بحاجة إلى نقل جنود مشاتهم على مسافات طويلة وبسرعة. والأهم من ذلك 
هو أن الطرق الرئيسة السريعة كانت تخدم احتياجات العربات ذات 
العجلاتء» التي تحتاج إلى سطح مستو لتتحرك بسرعة في المسافات 
الطويلة. كانت نفس اونبراطوريات تنقل مؤن جنودها على العجلات؛؟ كما 
أن تجارة الأراضي المدنيّة كانت تُنقل على مثل هذه العربات. ولكن. مع 
تفوّق الفرسان المُجهّزين منذ الأزمنة النارثية الارشكيوبة وصاعداء 0 
سرعة جنود المشاة أمرأ امنا . وبعد ذلك برعاو وات امام العربيات 
ذات العجلات حتّى في نقل التجارة الطويلة بين الأراضي بين النيل 
وجيحول. 
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تمّت الاستعاضة عن هذه العربات بالإبل والجمال لمعظم الأغراض في 
أراضي العرب (الأراضي المنخفضة حول البحر الأبيض المتوسّط وفي 
الجزيرة العربيّة نفسها)؛ ا رودا لمات الى ماخر لي 
المنطقة القاحلة» في إيران على سبيل المثال» في التجارة البعيدة؛ فقد أثبتت 
الإبل بأنها تتفوّق على جميع أشكال التنقّل الوعرة الأخرى في البرَ. بناء 
على ذلك» تم التخلّى عن الطرق الرئيسة المتينة» التي أسستها وحافظت 
عليها الإمبراطوريات السابقة» وحلّت محلها طرق غير نظاميّة؛ ذلك أن النقل 
التجاري» بل والنقل العسكري» لم يعد بحاجة إلى ذلك النوع من الطرق 
السريعة التي تحتاج إلى صيانة دائمة؛ ومن ثم فلم تعد ثمّة حاجة إلى 
النفقات الباهظة اللازمة لعا . (إذآا» لم يكن تراجع الطرق السريعة 
الرئيسة» كما يتصوّر البعضء نتيجة للإهمال» بل نتيجة لِمَا يجب أن نعتبره 
من منظور الحساب الاقتصادي تقدّماً تقنياً)”"''. كان ثمّة حاجة في زمن 
النقل على الإبل إلى تور نَل للضيافة في كلّ محظّة من محطّات الرحلة. 
6 القرود بالماء فيها والحفاظ على" البضاتئم آمنة اتناء اللبلء. كانت هده 
انل مُقامة على طول الطرق الرئيسة» وكانت إحدى أهمٌ الأبنية التي ثُقام 
في كل بلدة هي الكاروانسراي [بالفارسية. أ الخانات» جمع خان]ء» حيث 
يجد التجار جميع المرافق والخدمات التي يحتاجونها . 


باستثناء عالم التجارة. الذي حافظ على مكانته الاجتماعية المهمة. ظل 
النمط الكلّى للاقتصاد نمطأً من الكفاف المحلّى فى الأرياف وبين الأفراد 
الحرفيين في المدن والبلدات. على رأس هذا النمط ينين استخراج 
الإيرادات من المزارعين لمنفعة الطبقة العليا التى تزداد عسكرة» هى وأتباعها 


() ثمة إقرار جزئي بذلك في دراسة جاستون ويت وفاديم إيليسيف وفيليب وولف «تطوّر 
التقنيات في العالم الإسلامي في العصور الوسطى»؛ وهي دراسة استقصائية مقنعة حول التقنيات 
الزراعية والحضرية والمالية والعسكرية ونفنيات النقل والصناعة في أراضي العرب (على الرغم من أن 
عنوانها أوسع من ذلك). على أن الدراسة لا تُظهر إدراكاً جبّداً للتطوّر ويشوبها نقص كبير في فهم 
التعقيدات» وكرما يردق إلى إنناءة تفمير كير . فنقطة المقارنة الرئيسة في الدراسة هي الغرب 
اا فالكتّاب يعبرون عن دهشةٍ ث 4 0 ال رم ذا القالب الواسع. 
-1010 220206 ع1 02125 01165لقطعة] 065 850110161082“ ,1014لا عوممتاتطط اء ,لأء 811556 عصضل د ,ءالآ ومو 
.15-44 .هم ,(1960-1961) 6 .701 ,7710:4121 411510176 0©0/[11275) * ”,غ386 2اعئ[120 211 5111111211 
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وحاشيتها. مع تقدّم المراحل الوسيطة» أصبحت الزيادة فى تعقيد هذا النمط 
ورقيّه من خلال الاستثمارات الزراعيّة والصناعية الموسّعة أمراً من الصعوبة 
بمكانء وإن ظل دائماً فى حدٌ يحافظ معه على تطوّر كافٍ. 


الحنسء والرقيق. ونظام الحريم : ديانة الشرف الذكورى 

انعكس نظام الأعيان والأمراء» بل والنزعات الكوزموبوليتانيّة فى 
المنطقة القاحلة الوسطى بعامة» على الحياة الشخصيّة للطبقات الأكثر 
امتيازاًء التي كانت تسهم بدورها في تعزيز الأسن :الى اقامت لبها اتناك 
المميزة للحياة العامة. كان ظهور 3 الرقيق (أو «نظام الحريم"»), وهي 
خصيصة لصيقة بالطبقة العليا في العالم الإسلامي. يستلزم ويفترض مجتمعا 
- 9 م و" الاجتمامع ا 0 رد 
الغرب أو في الهند م التى كانت تعتمد على تراتبيّة اججماعية 
صارمة». ريما تكون بيوت المسلمين قد حافظت على طابع ثابت بدرجةه كبيرة 
بفعل نظام الرقيق وعادة فصل النساء. من جهتهاء أسهمت دُور الرقيق في 
جعل عمل نظام الأعيان والأمراء فاعلا بتجذب صعود المطالب الشخصيّةء 
التى قد تظهر في بيئة ذات بنية عموميّة أكثر ثباتا. في قلب هذا النظام. 
يكمن مفهوم الشرف الذكوريء الذي كان تجسيداً لنظام بيوت الرقيق وذا 
أهميّة محورية في صعوده. 


لعل أبرز مستوى أعربت فيه الثقافة الشعبيّة الإيرانيّة ‏ الحوض بحر 
أبيض متوسّطيّة عن وحدتها وتجانسها على نحو صارخ قد تمثل في مفهوم 
الشرف الشخصي» وبخاصّة شعور الرجل بمكانته كذكرء وما يعنيه ذلك في 
السرسسات الاجعيافتة البكتلنة, علا أن :ليذا أؤلا بترصيت التغيرات 
المختلفة عن الشرف الذكوري من ناحية تنطبق على الشعوب المختلفة. 
وليس على الشعوب التي دخلت في الإسلام فقط؛ ثم يُمكننا أن ثميّز 
الجوانب والخصائص التي أسيية طروك الحاضرة الإسلامية وبخاصّة في 
المراحل الوسيطة في استحضار آثارهاء والتي أثْرت بدورها على حياة الثقافة 
العليا الإسلاماتنية. 
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الخاصّة على أنها صراع للحفاظ على شرفه الذكوري. وربما يبرز ذلك 
بدرجة أكبر كلما قلّت الوسائل الأخرى. عدا الذكورة» التي تضمن المكانة 
الاجتماعيّة للفرد. ومن المحتمل أن الحساسيّة تجاه شرف الرجل بما هو 
ذكر تتعرّز في المجتمعات التي تتسم فيها المكانة الاجتماعيّة القائمة على 
الطبقة الاقتصاديّة بالتقلقل والهشاشة. على طول المنطقة الإيرانيّة - الحوض 
بحر أبيض متوسّطية» كان يتمٌ التعبير عن الشرف الشخصي للذكر في نمط له 
سمتان بارزتان: الثأر والعداء بين العائلات والفصائلء. والغيرة الجنسية 
الراسخة والشديدة. وبغضٌ النظر عن مدى اختلاف صورة الرجل المثالي من 
طبقة إلى أخرىء فإنّها عادةً ما تتضمّن التوقع بأن الرجل المثالي سيدافع عن 
شرفه» بالعنف إن اقتضى الأمرء حين يتعلق الأمر بإحدى السمتين هاتين . 


بل لاو يان العنف العابر في الشوارع كان سهل الاندلاع في المنطقة 
الإيرانيّة - حوض بحر أبيض متوسّطية إذا ما تلقّى المرء إهانة من شخص 
آخرء مقارنة مع الهند مثلاً أو مع أوروبا الشماليّة. ولكنّ التأكيد التقليدي 
على مبدأ الأسبقيّة والأحقية» المنادي بالانتقام والثأر عند الاعتداء على 
الشخص أو إهانته» قد أصبح مهيمنا اجتماعيًا في العديد من المناطق. 
وتسبّب في انبعاث أنماط العداء والحزازات المتبادلة. وعلى خلاف مبارزات 
الفروسيّة الأوروبية» لم تكن الحزازات والعداءات قائمة هنا على المطالبة 
بالاعتراف بمكانة الشخص الهرميّة المحدّدة» كفارس مثلآء أو كرجل عل 
وإنهنا على المطالبة بالاعتراف بقيمة الشخص وجدارته بوصفه رجلا 
والاعتراف كذلك بقوّة مجموعة الرجال المتضامنين معه. الذين سيهبون من 
أجله ويفزعون له. لم يكن لهذه الحزازات علاقة أو تأثير بالتطلّع 
الكوزموبوليتاني؛ فقد كانت أبرز ما تكون بين البدوء حيث كان لهذه 
الأشكال من الحزازات والعداء المتبادل وظيفة اجتماعيّة لا يُمكن الاستغناء 
غنها»::وكانت تز هر احنانا فى :قرس النزارعية المعرؤلة التى له بعلت رةه 
تاريخية بدوية (مثل صقلية). حيث تؤذي وظيفة اجتماعيّة مشابهة. ولكنّها 
كانت حاضرة أيضاً في البلدات» بل وفي المدن الكوزموبوليتانيّة؛ وغالباً ما 
كانت تستعمل قاموساً بدويّاً أو رعويّاً (وهو أمرٌ لقي شيئاً من الت جيع من 
خلال الاحتفاء الأدبي بالحياة الرعويّة» بخاصّة في الجزيرة العربيّة». فى 
بعض الأحيان كان المعنى الأصلي للحزازات هو النزاعات العشائريّة بين 
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العائلات أو بين تكتّلات العائلات» وهو ما كان أمراً نموذجياً بطبيعة الحال 
بين البدو المستقرين والفلاحين الذين دمجوا أنفسهم لأسباب عديدة بالبدو 
المستقرّين. في كثير من الأحيان في المدن. كانت الحزازات تأخذ شكل 
القساء بين سكا المدينة (كما“رآينا سائقا) إلن فصيلين يتواركان الخداض 
ويتذرّعان بالاختلافات السياسيّة وبخاضّة الدينيّة فيما بينهماء مثل الانقسام 
الشائع بين الأحناف والشافعيّة. 


كان التوقع المرتبط بالانتقام الذكوري حين يُمارسه أمير أو ملك يُعرّز 
قبول الرأي العام لأفعال القسوة الوحشيّة للمعاقبة على أدنى خطأ.ء وهو 
الأمر الذي كان طابعاً سائداً في البلاط الاستبدادي. أما حين يُمارس ذلك 
أحد أعيان المدن» فقد كان من شأن ذلك أن ُعزّر النزوع القائم في المدينة 
ينام إلى فصائل عذدة تعوق تشكل أي تنظيم م: مشترك. كان «شرف الرجل) 
أقرا دي يفوق في مفعوله شعوره بمسؤوليّته المدنيّة. :د ف الوقت نفسهء فإِنْ 
هذا «الشرف» كان يُعرّز التماسك الداخلي لقنوات التضامن المختلفة داخل 
المدنء الفتوّة» أحياء المدينة» روابط الزبائنية للمنضوين تحت رعاية أحد 
الأعيان النبلاء. بهذه الطرق». كانت روح الثأر الانتقاميّة» بما حظيت به من 
مكانة اجتماعيّة عالية غير عاديّة في الحياة الإيرانيّة ‏ الساميّة» تعرّز النزوعات 
الاجتماعيّة التي طبعت المراحل الوسيطة. 


ولكنّ الأثر الأبلغ كان للغيرة الجنسيّة الممأسسة. فالغيرة الجنسيّة 
الرسميّة كانت تتجاوز كونها مجرّد تعبير بسيط عن روح الانتقام» فهي تملاً 
القصص الشعبيّة التي تظهر مثلاً في قصص ألف ليلة وليلة. قد يجد المرء 
فن نفسه اتطباغا بآن المضدر الأعس أهرية تاكبد الذاتك لدى. الرجل كان 
سيطرئه المطلقة على رعاياه من النساء. ف«شرف» المرأة» وما يرتبط به من 
«عار»ء كان يُشْكّل عاملاً نايا في تحديد شرف رجلها. ولعل أخطر ما 
كان يُهينَ الرجل» ويُهدّد مكانته وينتقص منهاء ويستدعي الانتقام بالتالي» ٠‏ هو 
انتهاك شرف إحدى نسائه. وقد كانت جميع أشكال الغيرة لم رك 
لحف ميا ص الرجل عن شرفه الذكوريئ/ الرجولي”*". 


6 زا 5061 1 1 /0 وعنذ|ه! 116 :5107716 0:14 87071011 ,.0» ,لإامقتائضة .0) دوعلل 
.(1966 رووع:2 مع علطن 01 (اأومع نانملا :آآ ,مدعل )) - 
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ان تحط انشىة يات السمايسة معووفا وستير ل فى نعم 
المجتمعات الزراعاتيّة المدينيّة: فقد كانت العلاقة الجنسيّة مع النساء 
«الشريفات» مقصورةً قصراً شديداً على زوج واحدء وكانت أهمٌ فضائل 
المرأة هي إخلاصها الجنسيّ لزوجها (وتجئبها لأيَ علاقة جنسيّة قبل 
الزواج)؛ في حين كان يُتاح للرجل قبل زواجه أن يحظى بعلاقات جنسية مع 
طبقة من النساء «غير الشريفات» (العاهرات)؛ هذا إن كان ذلك متاحا 
أصلا . غير أنَّ هذا النمط لم يكن حاضراً بالقوّة التي كان حاضراً بها في 
الأراضي المركزيّة من الحاضرة الإسلامية؛ ومنها انتقل هذا النمط إلى مناطق 
أخرى من الحاضرة الإسلامية. كان تو فعا مق الفرأة «الشريفة» ألا تحظى 
بأى اتصالٍ جنسى مع أي شريك إلا زوجها؛ لقد كان نمط الحياة الأسريّة 
بأكمله. وكذلك نظام الخلطة الاجتماعيّة (بخاصة في الطبقات العليا) قائما 
على هذا المبداً وكيد عليه . 


:كان ثمّة جانبان 0 يحدّدان -- 0 1 عدت العسب: 
الرجل على 0 الخاضعة التى يملكها . 5 أن استمتاع 0 بالجنس 
كان أمراً مقبولاً ومعترفاً به تماماً إن توخّينا الدقّة؛ ولكنّ دورها كتابع خاضع 
كان واضحاً وحاضراً منذ ما تتلقّاه من أمّها من تعليماتٍ تدرّبها على إسعاد 
سيّدها فى الفعل الجنسى لتحافظ على تعلقه بها. وثانيًء فى الوقت نفسه. 
جرى تضخيم الحاجة الشائعة إلى نوع من الخصوصية الجنسية. فتحوّلت إلى 
نوع من الشعور بالعار تجاه كل ما هو جنسي ؛؟ فلم يكن الرجل يترك أعضاءه 
الجنسية محدوةه 0 00 - كان يُنظر إلى العراة على أنه 
أمراً غير مهّب للك ]7 في بعض الأحيان كانت النظرة إلى المرأة 


- (وهو عمل متفاوت القيمة). يكشف مدى كلية وعالميّة ممهوم «شرف» الرجل والمرأة في جميع أنحاء 


حوضن البحر الأبيض المتوسّط ومدى ارتباط هذا المفهوم بالغيرة الجنسية . صحيح أن العمل يُركّز على 
حوض البحر الأبيض المتوسّط»ء إلا اد كار تجو على مجول العر كي ل البحر أبيض 
متوسطي . 
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بحيث كان إخوتها في العديد من الدوائر مستعدّين لقتل أختهم إذا ما مارست 
الجنس مع رجل لا يحل لهاء باعتبار أن قيامهم بذلك يُجنّب زوجها (إن 
كانت متزوجة) مغبّة فعل ذلك بنفسه ويجتّبه خطر عداوة عائلتها. كما أننا 
نجد أيضاً بأنَ نوادي الفتوّة متهمةٌ بالتشجيع على مثل هذا القتل لأدنى شبهة 
تجاه سلوك المرأة ومن دون دليل . 


يظهر مثل هذا الموقف من زاوية أخرى في قصّة أحد أولياء 100 
الذي يقال بأنه تزوج العديد من الزوجات» وظنت كل واحدةٍ منهنّ أنها غير 
مرغوبة لأنه لم يلمس أيَّاً منهنّ» إلى أن صارحته إحداهنّ بهذا الشأن» فأظهر 
لها الول لحم سرّته المعقود في بطنهء الذي كان كما يقول نتيجةً لضبطه 
نفسّه عن الأكل والجنس (علينا أن نضيفء للتوثيق» بأنَ :هذا الرجل المذكور 
في القصّة له أولاد). يستحضر الراوي (الذكر) هذه القصّة كمثال على إنكار 
النفس: مين .دون أن تظهر بأنة :مورك يأن هذا التصِرّف) من ونحية نظر 
نسائيّة» ليس إلا قسوة أنانيّة. 


في الزواج إذاًء كان تحرّر الذكر المستقلٌ وشرفه يتطلّب' خضوع 
الإناث لهء إضافة إلى خضوع الأطفال ومن يليه ويعوله من الذكور. وبناء 
على ذلكء. فإِنْ نمط الفصل الجنسىء الذي ١(كما‏ رأينا) جاءت الشريعة 
لتعرّزه» بدرجة ماء قد أخذ شكله الكامل في مؤسّسةٍ لم تكن الشريعة 
لتوافق عليها في شكلها المطلق. ألا وهي مؤسسة «نظام الحريم». لقد 
كانت أشكال «نظام الحريم» منتشرة في العصر الزراعي» بخاصّة في قرونه 
الأخيرة؛ ويبدو كأنّ أنماط الغيرة الجنسيّة المعتادة في المجتمع الزراعاتي 
تفضي إلى ذلك بطبيعتها مع تعفّد الحياة الحضريّة وتسارع إيقاع الحركة 
فيها. فعلى وجه الخصوص. نجد في شبه الجزر الواقعة على البحر 
الأبيض المتوسّط بأنْ نساء الطبقات العليا البيزنطيّة» فى تقليد يعود إلى 
الأزمنة الإغريقيّة الكلاسيكيّة». كنّ يُعزْلنَ في دُورٍ لا يُمكن للرجال 
الأجاب الدخول إليهاء وكانت الترتيبات المطبقة عليهنٌ تشبه تلك السائدة 
يه المملميت. بولكة الشكل الى ماه حيتها بيخ المسلمينق كان اميد 
قسوة : 


لم يكت الرجال الأثرياء بثلاث أو أربع زوجات يعزلونهنْ عن صحبة 


املا 


الرجال الآخرين؛ بل كان لديهم أيضاً من يعولونهنَ من الإناث» منهنّ 
الخادمات والمحظيات من الإماء؛ ذلك أن كل زوجه كانت بحاجة إلى 
مرافقة أو وصيفة تخدمهاء وكانت البيوت الكبيرة بحاجة إلى أيدٍ كثيرة 
لتحافظ عليها بحال جيّدة» قبل اختراع الآلات المنزليّة الكهربائيّة. كان كل 
هؤلاء. إضافة إلى الأطفال من كلا الجنسين» يعيشون في جرع هن البنت 
(وهو الجزء الأكبر) ويُطلق عليه «الحريم»» ولم يكن هذا الجزء مفتوحاً 
للزائرين من الرجال (باستثناء أقارب المرأة الوثيقين). إذاء فقد كان للذكر 
الثري حصّة أكبر من حصّته العاديّة من الإناث المعتمدات عليه لإعالتهنّ. 
يعشن في عالم خاص بِهِنَ تحكم فيه المرأة المرأةء ويكون فيه الرجل الوحيد 
بمثابة محكم خارجي. أوء في كثير من الأحيان» بمثابة أداةٍ بيد المرأة 
الأكثر إثارةً له فى تلك اللحظة. (إذا كان صحيحاً بأنّ الرجل مهيمن في 
الفطل العتسيون»: دان ,قيماقه نف لبيك تكاة تتعسر على ذلك اله بوإذاكايت 
إنارة الذكورى محقلور: 4 قإن ازياية ا لعيناة اعنام كدت مداع رسيي اد ب 
النظر عن مكانتهنّ الاجتماعيّة؛ وهكذاء فإِنْ منزل الحريم في كلّ بيت كان 
مرتبطأ بشبكة من الحياة النسائيّة» التي كان الرجل مُنحَى ومعزولاً عنهاء بل 
إِنّه كان معزولاً عن الجزء الخاصٌ به من هذه الحياة بالضرورة. 

كانت نيوت الساء »فى :ظل هذة'الظطروك::مركرا للتساكسس والمكائدة 
كاقل الجعمر ا صلى بكب السب الادى كان اخيان تهنا : إلى الاقاء 
الصغيرات ‏ أو مكائد للحصول على احترامه (وبالتالى عطاياه الماليّة)» أو 
لتجضل المراة غلن عضي الرجل لأولادها على أزلذه الأخرياتك ذلك أن 
الأولاد. على الرغم من أنهم يوا أولادى كانوا منقسمين إلى منازل 
وعائلات مختلفة تبعاً لاختلاف أمّهاتهم). وثمّة شواهد على أنْ «دسائس 
الحريم» هذه قد حكمت في بعض الأحيان سياسات الحكام . 


قن شؤلن هذه المكاقف أحنانا سحاولة الستكة الخييملة اماه عقيف لها 
من الرجال في الخارج. بناء على ذلك» وفي سبيل الحفاظ على سيادته 
للمنزل؛ كان الرجل في بعض الأحيان يتخذ تدابير تتجاوز محاولة حجب 
منازل نسائه وفرض الخصوصيّة الصارمة عليهاء وهو ما قد يتصدّىء إلى حدٌ 
ماء لعجزه عن التحكم بالحياة الاجتماعيّة لنسائه؛ فقد يبني البيت بطريقة 
تجعل الغرف الخارجيّة التي يتم استقبال الرجال فيهاء معزولة تماما عن 
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الاتصال بمنازل الحريم الخاصّة؛ وقد تُغلق المنازل على التسناء :و سرس 
كان الهدف من مثل هذه الحراسة هو الحفاظ على عفة جميع الإناث 
المحبوساتء أو بالأدق» لدعم شعور الرجل بالسيادة والسيطرة الجنسية عبر 
إقصاء جميع منافسيه. قد يكون هؤلاء الحرّاس نساء قويّات أو رجالاً كباراً 
في السنّ؛ ولكنّ البيزنطيين كانوا قد تعلّموا مسبقاًء ولأسباب مشابهة (على 
الرغم من أنْ الرجال الأثرياة لم يكونوا يحظون إلا بزوجة شرعيّة واحدة) 
استخدام العبيد الخصيان؛ فهؤلاء يتمتّعون بقوّة الرجال» ولهم. بحكم 


دي نصيب عالٍ من الفطنة. ولكنهم لا يمكن أن يصبحوا منافسين 
ان 


قد يقبل قانون الشريعة باسيتعمال الخصيان (وإن لم يكن يسبع عليه). 
غير أن ذلك كان تطيكونا ببعض التقييدات . في النهاية. فمن وجهة نظر 
الشريعة» فإِنَ المرأة الحرّة (نظريّاً) صنوٌ للرجل الحرّء على الرغم من 
اعتمادها وتبعيّتها للرجل. في الحقيقة» فإن كل هذا المناخ من الخضوع 
والسرية. القائم على استعمال الحراس من العبيدء كان ويا نانفا عن 
تصوّر الشريعة عن الكرامة الإنسانيّة» كما أنه قد يكون مذائرا للطبقة 
الحاكمة. فلم تكن الحكمة من بقاء المرأة معزولة» بأيّ حال من الأحوال. 
هي أن تتفرّغ لتلهم رجلها فضائل الشهامة» أو أن تردعه عمًا يضرّه بحسّها 
العملىَّ السليم. فلم يكن لغير النساء البارزات أن يعلون فوق المكانة 
المعتادة للمرأة لتقديم المساعدة الجديّة لأزواجهن. والأسوأ من ذلك (كما 
أشار الكثيرون) هو أن المرأة المعزولة لم تكن قادرةً عادةً على منح أبنائها. 
في سنوات تكوينهم» الخبرةً والمشورة اللازمة التي تعينهم على الاستفادة 
لعفا ميق ستوات مح تينم للرجال؛ فقد كان الأطفال من أبناء ذوي 
الامتيازات يحظون بدلال مفرط من الخدم. يضاف إليه التوجيه الضعيف 
وغير المسؤول من الأم. ولكن نظام الحريم هو ما ضاعف هذا السوء. 
فالمرأة التي تم إبقاؤها حاهلة عدا فد تكوان قادرة على التأثير في زوجها 
فى بعض مسائل السياسة التي قد تمس المرأة فصا عدج حدر 
الحديث عن دسائس الحريم في السجلات التاريخية يدور ذوعا حول الشرور 
المشؤومة الناجمة عنها. 


لم يكن نظام الحريم تاكن + في أقصى أشكال تطوّره» إلا في البيوت 
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الغريّة؛ ولكنّ بيوت الطبقات الاجتماعيّة الدنيا كانت تحتذيه قدر الإمكان. 
غير أنه :فق المسكويات: الآفن ثراء»: لو يكن للرجل غالبا إلا زوجة واحدةء 
وكان عدد الخدم لديه محدوداً. نجد صدى لجوانب عديدة من هذه الحالة. 
كما تطوّرت غالباً» فى حكاية تقصّها إحدى قصائد [جلال الدين] الرومي عن 
مضل كات كلق أنه كادكوة جما لع بون درف زوج رالتى كانضنا البلددة 
المباشرة لهذه الأمّة) على ألا تسمح لزوجها أن يخلو في البيت وحده مع 
الأمة؛ ولكن في أحد الأيام» عندما ذهبت الزوجة إلى حمام النساء العام 
(وقد كان ذلك مناسبة مهمّة على المستوى الاجتماعى وعلى مستوى النظافة 
الشخصيّة)»: اكتشفت بأنها قد نسيت آنية الحمام. فأرضات الفتاة إلى البيت 
وحدها. لم تتذكّر السيّدة إلا متأخّرا بأنْ زوجها يجلس في البيت وحله. 
أسرغنت الفتاة إلى البعث«وماوسس الاثنان الجتس على الفونر» .ولكنهها فى 
غمرة لبنتيسا شيا إنحكاء إغلاق البات (الشتكل المعتاد من ففل الأنوات: في 
الأمكنة التي تكون فيها البيوت كبيرة» إذ عادةً ما يكون ثمّة شخص لرفع 
الحاجز من الداخل). جاءت السيّدة مسرعة على أثر الفتاة» وعندما سمع 
السد والأجة صوت مجيئهاء سحب الرجل نفسية ويذا ناداء الصلاة. ولكنٌ 
الزوجة المتشككة به سحبت عنه ثيابه الفضفاضة ورأت الدليل من مائه العالق 
على ملابسه. 5 مباشرة قبل أن هذا بالقيام بشيء ومعتعات كما (وهو ما 
يجعله غير طاهر لآداء الصلاة قبل أن يغتسل) . صفعته زوجته وأسمعته من 
الكلام والتوبيخ ما يلزم. على أن اشير إل أن الرومي يروي هذه القصّة لا 
للإقنارة إلى .سيطرة الحراة :على :زوعينا :ولا اللدشادة كر أن المداعبة 
الجنسية كانت بدائية (وهي أمور كان لضام الحريم يشبّع عليها بالطيواء 
وإنْما للإشارة إلى فكرة القبض عليه متلبّساً من دون أن يُجدي التظاهر نفعاً. 


تجاورٌ نظام الحريم مع رواج نمط العلاقات المثلية» بخاصّة بين 
الذكور. وبات هذا النمط رسميًا بدرجة كبيرة. فالتمجيد المبالغ فيه للغيرة 
الجنسيّة» والقيود التي يفرضها نظام الحريم» كانت تفرض نوعاً 0-5 من 
الكبت الجنسيئ» بخاصّة بين الشباب» من الذكور والإناث على السواء. 
المرججح بأن هذا الكبت قد أدّى إلى الانفتاح على أشكال بديلة 0 
على الإشباع الجنسي. لا شك في أن الشعور بعدم الأمان النابع من المطالبة 
الاجتماعيّة للذكور بإثبات رجولتهم قد أضاف مزيداً من الضغوطء التي قد 
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تقود الشبان من دون وعى إلى تجنّب التعلق بالإناث. والترحيب بالمقابل 
بالعلاقات مع الذكور. ل أن ما قد يكون نووعا طبيعيًا لدى معظم الرجال» 
بخاصّة المراهقين» للاستجابة الجنسيّة تجاه الرجال الآخرين قد تضحّمء 
بخاصّة مع صعوبة الوصول إلى النساء؛ إلى أن أضحى توقّعاً معتاداً؛ بل إلى 
أن أصبح في كثير من الأحيان موضع تفضيل. ربما أننهمت عسكرة الطبقات 
الاجتماعية العليا في ذلك من خلال تركيزها على المجتمع الرجولي؛ ففي 
المراحل الوسيطة على وجه الخصوص.ء وبارتباط مع قصور الحكم العسكري 
للآمراء» تم استدخال العلاقات الجنسيّة بين الذكور في أخلاقيّات الطبقات 
العليا وجماليّاتها . 


لم يقتصر الأمر على الشبّانِ من الذكور الذين لا يشتطيعون الوصول إلى 
النساء الحرائر ولا يملكون القدرة أيضاً على امتلاك الإماء» بل شمل الرجال 
المتزوّجين من ذوي القدرات الماديّة الجيّدة الذين أخذوا يُنوّعون بين 
علاقاتهم الجنسيّة بالإناث (ربّما الأكثر خضوعاً؟) وعلاقاتهم الجنسيّة مع 
الذكور (ربما الأكثر حيويّة؟) بخاصّة من المراهقين. فكما كانت الحال فى 
بعض الدوائر في أثينا الكلاسيكيّة» كان الافتراض القائم هو أن المراهقين 
المليحين (المرد من غير لحى). أو حتّى الأطفال الأصغر سا مم تطبيةة 
الحال دا وان للرجل الناضج. وكانٍ الافتراض المعتاد هو أن الرجل 
سيرغب في إقامة علاقة جنسيّة معهم لو أتيحت له الفرصة (مثلاً لو كان هذا 
الفتى عبداً له)» جنباً إلى جنب مع علاقاته الجنسيّة مع نسائه. أصبح من 
المعتاد أيضاً أن يُتيّم الرجل بأحد الفتيان بنفس الطريقة التي قد يُتيّم بها 
بامرأة» كما أصبح معتاداً أن يُبادله الفتيان هذه المشاعر ويستجيبوا لها؛ بل 
وأن تظهر علاقات الغيرة بينهم بناءً على ذلك. غير أن الصورة النمطيّة 
السائدة بين المسلمين عن مثل هذا النوع من العلاقات الجنسية كانت تعكس 
دزا يرى في الفعل الجنسيّ فعلّ هيمنة وإخضاع؛ فالرجل البالغ العاشق 
كان د يستمتع بالفتى (من دبره غالباً». بحب كود الفتى في موضع السسلبن 
00 به؛ وبينما كانت العلاقة تعد فقط أمراً غير لائق» وربما عملا فاجراً 
في أقصى الأحوال» بالنسبة إلى العاشق الموجب» فإنها كانت أمراً شائنا 
تلحنا للعار للفتى المفعول به. ا يؤذي دور المرأة (قد 
وق هذا البو قف عن القيفن. هنا كان شاتذا بين الأمسارطيبق: الدين 
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كانوا يعتبرون أن العلاقات الحميميّة مع الرجال الأكبر سنا أمرٌ إيجابئىٌ يزيد 
من رجولة الفتى ويُحلَّيها بالفضائل). بل إِنْ العلاقات بين المراهقين كانت 
تأخذ هذا الشكل أحياناً. إذ يسمح بعض الفتيان لأنفسهم بأن يستمتّع بهم. 
وبالتالى أن يكونوا في موضع العارء في حين أن من يستمتعون بهم يعتبرود 


ممع الاعتراف العلني بمثل هذه النزوعات المثلية من دون عقاب. 
تنوّعت الخطابات بين من يشحدثك عن «الانحلال» ومن يتحدث عن 
«التسامح». من المهم أن نتذكّر بأنْ معظم الرجال» الذين تبعوا هذه العادة 
الرائجة» وكانت لهم علاقات متكررة مع الفتيان» قد استمروا في اهتمامهم 
الجنسيّ بالنساء وكان لهم العديد من الأطفال. وبينما كان أولئك الرجال» 
القلائل في كل مجتمع؛ الذين تنحو شخصياتهم نحو تفضيل الاستمتاع 
بالعلاقات الجنسيّة مع الرجال» يمتلكون فرصا أكثر للإشباع الجنسي» بل 
والفرصة لإقامة علاقات أكثر نضجا مما تسمح به التصوّرات النمطيّة» فإنهم 
لم يكونوا قادرين على الاستفادة من ذلك من دون أن يُلحق بهم العار 
ويُوصموا بما يُشينهم'' '. 


على الرغم من معارضة الشريعة الشديدة لذلكء, فإِنْ العلاقات الجنسيّة 
بين الرجل البالغ وفتّى تابع كانت مقبولة بدرجةٍ كبيرة في دوائر الطبقات 
العلياء إلى درجة أنْ أفرادها لم يكونوا يبذلون جهدا لإخفاء مثل هذه 
العلاقات. في بعض الأحيان» كان يبدو بأنْ حديث الرجل عن تعلقه بغلام 
أمر مقيول اعتماعنا أكتز عن أن لو تتحدق عزن تمه باح الما اللواتق 
يجب أن يبقين محتجبات في دورهنٌ الداخليّة. لقذ دخلت هذه العادة في 


(١١؟)‏ لقد دخلت العديد من الافتراضات غير المفحوصة عن الجنس - غالباً بشكل مبظن ‏ فى 
الانطباعات الغربيّة عن عادات المسلمين إلى درجة تستلزم توضحيها قدر الإمكان لضبط وتدقيق 
الملاحظات والنتائج المحرّفة التي تمتلئ بها الأدبيات الغربيّة الحديثة. ربما بات من غير الضروريّ 
هذه الأيام أن شير إلى أن الانجذاب لممارسة الجنس مع الرجال الآخرين ‏ حتّى عندما يكون هذا 
النوع من الجنس مفضّلا على الجنس مع النساء ‏ لا يعني نوعا من الخنوئة (على الرغم من أنه في بعض 
الحالات المدهشة» بخاصّة حالات تقليد أزياء النساء» قد يعنى درجةً من الخنوئة). لا يزال علينا 
الإشارة إلى أن إظهار المودّة بين الرجال في بعض الدوائر ‏ كالمشي متشابكي الأيدي ‏ لا يتضمّن 
بالضرورة انجذابا جنسيا بينهم. 
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الشعرهء » بخاصّة في الشعر الفارسي: كان الشعر القصصي يروي قصص 
العف من الوعال والعياء انا 4 ولك أبيالت الشهر الكدا نه الى رككيي 
الشتعراء الذكون كاتف فى العالب» .وويما من دوت اانه ل مرا 
إلى معشوقين من الذكور. 


المخاوف والملذات الخاصة 


لم يكن الجنس هو الحيّز الوحيد الخاضع للكبت والتشوّه؛ فمن 
القرويين إلى الأمراء» كان الظلم والقسوة» والبشاعة والزيف. أموراً حاضرة 
بكثرة في الحياة التي ورثها الأفراد. وقد كانت هذه الأمورء في كثير من 
الأحيان» ثابتة الحضور في مؤسسات الأعراف والعادات على نحو يستبعد 
عطف الأفراد أو حنوّهم. تظهر العديد من الحكايات والروايات بأنْ كثيراً 
من الناس» إن لم يكونوا تحت وطأة ثقل مشاكلهم., كانوا ميّالين للتعامل 
بعطف حتّى مع الحيوانات التي تعيش بينهمء بما في ذلك الكلاب 
المُحتقرة. ولكنّ دور الكلب في القرية كان مقتصراً على مهام المراقبة 
(تحذير السكان من أيّ غريب) وعلى الاستفادة من الفضلات: لم تتحوّل 
الكلاب إلى حيوانات أليفة» وكان الأطفال في الشوارع يجدون الكثير من 
المتعة في إلقاء الحجارة عليها إلى أن يردعهم بعض البالغين. نتيجة لذلك» 
نمت هذه الكلاب هجينة ومرذولة» مفارقة للصفات التي تحظى بها الكلاب 
في المناطق التي يعتمد عليها في الصيد والرعي» والتي تجعل من الكلب 
حيواناً يحظى بدرجة أعلى من الاحترام. في الواقع. فقد نما العديد من 
البشر أيضاً بطريقة مشابهة. 


في معظم الأحيان» كان البشر يُعانون من الجوع ومن العلل الجسدية 
المتنوّعة؛ فقد كانت أمراض العيون منتشرة منذ الطفولة في المناطق ذات 
الشمس الساطعة» وكان العمى منتشراً؛ وكان العجزة يُعانون من جملة من 
التشرّهات الجسدّية» ليس أقلّها حَدّب الظهر. كثيراً ما كان البشر يُحبطون 
وتخيب آمالهم حتّى في تحقيق الأهداف المتواضعة التي وضعوها لأنفسهم» 
هذا إضافة إلى الإحباط الناجم عن الشعور بعدم الأمان في مواجهة الآفات 
المدمرة كالمساغانت: والأوكة :. القن جك بآن ‏ الفلاحيع الحدنية 7 قرى 
المنطقة يحملون خصائص مُميّزَة» تؤشر بحسب مناهج الفحص والاختبار 


فض 


الحاليّة على وجود سمات عصابيّة بين السكان» كما أن القصص التي 
وردتنا من الأزمنة المبكّرة تتضمّن حالات من التشوّهات والإحباطات 
الشخصية . 


وسط هذا اليأسء اتجه القرويّون إلى كل الوسائل المَتخيّلة 7 أمكن 
لهم ابتكارها على أمل الخروج من مآزقهم؛ فقد استعملوا ب بكثرة الحيل 
الساذجة التى ندعوها اليوم بالخرافات» والتي لا يُمكن إثبات فعاليّتها 
بوضوعتا :وقد لجووا إليهنا كت احتاجوا إلى شيء بدافع من مخاوفهم من 
فوات الحظّء أو بناءً على إساءة فهمهم للمخاطر الحقيقيّة. على سبيل 
المثال» فقد عبّر مفهوم «العين الشريرة» عن التأثير الذي يُمكن لشخص ما أن 
يقوم به في حياة شخص آخر من دون وعي. والذي د يعنى أن نظرة الشخص 
الخاجة قن تفلييه ا لمر لطن لمعيس ريدن طن الأ عقال 4 ونين 
فكثيراً ما كان الأهل يتعمّدون إلباس أطفالهم ملابس رثةء أو يتحدّثون عنهم 
بازدراء فى حضور الآخرين» لتجنب الحسد؛ بل وكان الزوار يحرصون على 
ألا يبالغوا في الاهتمام بالأطفال لأجل ذلك. وانتشرت التمائم انتشاراً 
كبيراً بما فيها التمائم التي تحوي آيات من القرآن يُعتقد بأن لها قوّة خاصّة؛ 
وعلى وجه الخصوص. اعتّقد بأن للون الأزرق (وهو اللون الأكثر توفرا) 
فعالية خاصّة لمواجهة العين الشريرة. كانت قوى السحر مرتبطة بالخوف. 
وكان كلّ من يحظى بسمعة امتلاكها مُحاطاً بدائرة من الخوف والاحترام. 
وبما أن البشر كانوا مُدركين بأنْ تراكم وسائل الحماية العام ا 
فوق بعضها ليست كافية تمامأء وبما أن السحر الشكليّ لم يُثبت قيثه فمالة 
دوماء فإنهم كانوا مستعدّين دوما لتجربة حيل ووسائل جديدة. 5-00 
لمنح ثقتهم لأيّ ساحر جديد إذا جاء من أرض بعيدة بما فيه الكفاية. 
سرعان ما تبنى سكان المدن خرافات القرويين» ذلك أنهم كانوا يائسين 
ومحبطين بالمثل؛ وقد تمسّكت الزوجات والخادمات» حتّى فى بيوت 
الأترياءت القن كاتق تعمد يطبي العا سان الطيقاك الدنا تداك 
الوسائل» خوفا أو طمعاًء واستعملوها على أطفالهم. ربما تكون الطبقة 
الوحيدة المتحرّرة من مثل هذا الممارسات السحريّة هى طبقة التجار. وقد 
كانت الشريعة صارمة نسبيّاً في رفضها لمثل هذه الحيل. 


كثيراً نا قيلبأن الهسلمين اقدرتون/ جبريون»؟ ولك هد التاكيد: 


يفف 


بالطريقة يقة التي يطرح بها عادةً مُضلّل. ' لأنه يخلط بين عدّة أشياء ويُدرجها في 
مصطلح واحد. فإذا كانت الجبريّة تعني تخلي المرء عن القيام. بايا جهد 
لمساعدة نفسه. على اعتمار أن كل ما حدث وسيحدث مقر فقا فإن 
ذلك كان أمراً تافر هذا إن كان موحودا أصلا ؛ ؛ فلا أحد يترك رفع اللقمة 
إلى فمه ويتكل على القدر. قد تعني «الجبريّة» إذأً بآن نسبة كبيرة هن السكان 
كانت تعتقد بأن هناك مدى محدوداً من الاحتمالات الممكنة المتاحة لاختيار 
الفرد. على الرغم من لجوثهم إلى كلّ الحيل التي يعرفونهاء ظلٌ معظم 
المسلمين متشائمين ين بشأن فرصهم في الحياة. ولكنّ ذلك لم يكن إلا تعبيراً 
فق إدراك اضيتيم الراقه: ولا علاقة لذلك باللاهوت من قريب أو من بعيد. 
ولكنّ «الجبرية» قد تشيرء على نحو أكثر صحّة وصواباًء إلى الموقف الذي 
ترق دأن لمن ال ال ا المرءع. في نهاية المطاف خارجة عن 
سيطرته. تمك أن يسعاء المء ء من هذه الحقيقة عاجزاً أو أن يقبل بها 
ويفسّرها لمصلحته بقدر ما يمكنه. 


بالمعنى الأخير الذي ذكرته» فَإِنَ الدين الإسلامي» مثل غيره من الأديان» 
كان يُتيح للشخص أن يسبغ على قبوله بالأمور التي لا يد له فيها نوغاً من الوقار 
والتبجيل الذي يذكره بالتزامه الرئيس (أو في بعض الأحيان» يضفي قيمة روحيّة 
خيّرة على قبوله بالأحداث ويجعلها جزءاً من سياق ضبطه لنفسه أو إعادة توجيه 
اهتمامه وانتباهه) . (ولهذا كان الصوفيّة مولعين على نحو خاص بالعبارات التي 
تؤكّد على المعاني «الجبريّة»). على المستوى العمليء. فإِنْ الحديث حول القدر 

بين المسلمين كان متمركزاً حول نقطتين اثنتين فال نوفا ا هون كان 
ا ل ل يي لاد الي ولهذا فقد كانت هذه الروح 
«الجبريّة؟ شائعة في كل مكان وخاصّة بين الجنود الذين كانت هذه الروح 
تساعدهم في عقلنة الشجاعة في ميدان المعركة» على الرغم من أنّها لا يُمكن 
ال ال ا رمرم ووش ا 
على نحو خاص لتبرير فشل المرء في الهروب والفرار من الطاعون؛ غير أن 
معظم الناس كانوا يتجنبون الطاعون 1 أمكنهم ذلك). وثانيا أن حظ المرء 

من الرزق مَقدر ومكتوب؛ وهي فكرة كان لها مزيّة عقلنة أخلاق الكرم 
والضيافة حيّى عندما تكون موارد المرء شحيحة» وإن كانت هذه الفكرة لم تمنع 
أخدا من القنول: العمل إن كان محتاجا إلى إغالة أسرثة. 


؟؛ؤظ52>3 


لقي مبدأ يول الحرة ليزه من دون شكوى أو تبرّم» بخاصّة في هاتين 
العسالتيةة امتداداً و عا في العديد من القصص الدينية» بما في ذلك 
مرويات الحديث النبوي؛ إذ تروي إحدى القصص أن ملك الموت قد جاء 
لزيارة سليمان (بوصفه اله الاالدياءة) في القدس ذات يوم. فحدق باهتمام 
كني فى الرجل الاين إلى سوا سليفا نا وعدنها رحن الملافه سأل 
الرجل سليدان عما خناف؟ وحن أخيرة الهبر» قزر الرجل: يأن اهتمام ملك 
الموت فيه أمرٌ مقلق» فقرر الذهاب في رحلة إلى بغداد لتفادي ملك الموت. 
في اليوم التالي» وبّخ سليمان ملّك الموت لإثارة رعب الرجل» فشرح له 
الملك بأنَ وجود الرجل في القدس قد فاجأه. لأنه على موعد مع قبض 
روحه في بغداد بعد عدّة أيام. لا بد من الإشارة هنا إلى أن «الجبريّة» هنا لا 
علاقة لها بتقدير الله لإرادة الإنسان» وهو القول الذي قَبِلَ به أهل السئة 
والجماعة ‏ بدرحات متفاوتة -.ورفضه الشيعة .. فهذه القصص كان شائعة بين 
البو الس ل ال ا 


على كل حالء» كان المسلمون يتوجّهون إلى أيّ مصدر ذي نفع مأمول 
لحاجاتهم؛ وهو ما يعني في كثير من الأحيان اللجوء إلى الممّارسات 
المعتمدة المرتبطة بالثقافة العليا في الحدنة: والتي كاقثف تطعا رذات ك1 
محترمة ف كل مكان. مع التكنان أسالبب نخب المدينة في الأوناك يداك 
التعاليم الأكثر تطوّرا تتجاور مع الخرافات المحلية» وإن كانت هذه التعاليم 
قد انتّقصت وشسُوّهت بما يتناسب مع مستوى الوسائل الاقتصاديّة والاجتماعيّة 
المتاحة للفلاحين. فمهارات الفلاسفة» التى كانت حكراً على الأثرياء فقطء 
نذا أصبحت بمطلوية فى القرى ايضا»: بحي أضيفه إلى العلاجات القع 


)١١(‏ ثمّة ملاحظة متكرّرة تُشير إلى أنه بين الموحّدين (الذين كثيراً ما حاولوا التوفيق بين القدرة 
الإلهيّة المطلقة والإرادة الإنسانيّة الحرة) كان الموقف الذي يُركز على القضاء والقدر الإلهى مرتبطاً 
غالباً بنوع من الصرامة الأخلاقيّة (التي تتضمّن» فيما يبدوء الاعتقاد بأنّ المرء قادرٌ على التحكم بنفسه 
إذا ما حاول ذلك). والنقطةٌ هنا هى أن نفس الشخص الذي يميل إلى التأكيد على واجبه الأخلاقى 
ميل إلن التاكتد على سباةة الال الاحلؤقن فى :مواخية أعمال«الطبيعة العازية عن الأ خلوق.. وباط 
الحال عادةً. إن كر فوققك عطاق تقول الأسظلة الكيوى جو هو فقع ميكتهديا لأسناس الى "لكر 
الإنسانيّة» وليس إلى (كما يفترض) الاستنتاجات المنطقيّة المستنبطة من صياغات المواقف اللأخرى 
حول المسائل الكبرى. إذأء فقد كان الإيمان بالقضاء والقدر مرتبطاً فى العديد من الحالات بالحالة 
التعاكعة الجبر نه العملتة» على الأ قل "فته كداء :ينيدا لأكنا د مييق تيه 


نوظ”>52 


وعلاجات الكهنةء » وربما حل محلهاء العلاجات التي يحوزها حكيم القرية. 
الذي يُؤدّي وظيفة الطبيب والعدتع فعا والذي يحوز شذرات من علوم 
جالينوس وأرسطو. وعلى غرار نظرائهم في القرى الهنديّة ‏ الذين كانوا 
بالكاد يقرؤون الفيداء والذين حاولوا الاعتماد على موارد التقليد المسكريني 
العالى ‏ كان حكيم القرية ناكرأ أكثر فده سيوف : :وكان أكثر اعتماداً على 
أدوات السحر والإبهار من اعتماده على العلوم. ولكن» ظلّت ثمّة صلة من 
الاستمرار الأصلي بين ممارسات القرى وتعاليم الرازي وابن سينا 
وأفكارهما؛ ولم يكن ثمّة سقف يحدّ ما الذي يُمكن نقله من هذه العلوم إلى 
القرى المحظوظة. 


كما هو شائع بين الناس الذين اعتادوا على الفقرء كان من النادر أن 
يتخلّى أحدٌ عن محاولة جعل حياته قابلة للعيش. فقد يُحْفَّض البشر من 
أهدافهم إلى درجة كبيرة ولا يلجؤّون إلى الانتحار. وحين يكون البشر 
بمنجى من الكوارثء» فإِنّهم يجدون دوماً طرقاً للفرح في الحياة. الأهم من 
ا ا ل ا ذوقا غتلن مكو عاذ اللشحطن 
الخاصّة؛ ففي القرى» بل وفي المدن والبلدات» كانت معظم مما كه التحاء 
عاج بن خلال النشاطات الجماعيّة» التي يستطيع الفقير أن يتشارك فيها مع 
الأعق 4ن وسعددتتها حت المتشو ل الفيرير تقنيا . وهكذا فلم يكن الزواج 
محّة خاصّة في حياة العروسين. أو حتّى في حياة عائلتيهما. صحيح أن 
دور كا عرو كان قير كيان في الاحتفال. إلا أن المناسبة كانت برجا 

يشترك فيه جميع الأصدقاء أ كقيا : وكما هي الحال في جميع أشكال 
الاحتفال» كانت القرية بأكملهاء أو الحيىّ في المدينة» تشترك في الرقص 
على إيقاع الموسيقى التي يُمكن توفيرهاء وكانوا يشتركون في الألعاب التي 
تختبر مهارات الرجال» ويشترون المنتوجات الغريبة من الباعة المتجوّلين 
لاتيم ؛ ل يحتفلون بالشرب . إن كان وضع العائلة ميسوراء 
فإنّها كانت تورّع النقود بسخاءء وتنثرها أحياناً على الطرقات لكي يلتقطها 
الأكثر 0 وحاجة» أو الأقل حياءً. في مثل هذه المناسبات». كما في 
حالات الضيافة» كان من يملك حاجته من المال يُنفقه كلّه؛ ذلك أن بهجة 
القرية وفرحها ليسا مصدراً لبهجته هو فقطء بل تأكيداً لقيمته وافتخاراً بها. 
وإذا كان هذا الشخص سيجد نفسه من دون طعام في اليوم التالي» فإنَ هذا 


لض 


تلن دق مرنكة الشحكفة القددمة "القائلة يان الاقينان يكن الشيت: جاور 
الأكل. ولكنء أيَاً كان الفقر الذي قد يلحق بهء فإنه سيستطيع المشاركة في 
الاحتفال القادم الذي كيه تسن أخود 


كان لدى الأغنياء وسائلهم الخاصّة للترفيه» بخاصّة الصيد إذا انتفت 
الحرب (وكلا النشاطين كان بدرجة كبيرة على حساب الفقراء). ولكن 
الأغنياء أيضاً كانوا يُشاركون في احتفالات المجتمع» وكانت احتفالاتهم 
تحمل سمات احتفالات الفلاحين ذاتها انما على مستوى أوسع ؛ وكانت 
الأموال تلقى بوتدن وسط المكتميرية الكاضيرين. 


مثلما هي الحال مع أدوية الحكماءء كانث عناصر الثقافة العليا تتخلل 
هذه المناسبات الجماعيّة» التى كان الأغنياء حتّى فى القرى معرّضين لها. 
كان بوواة الأدت الداتحمى : السفوة على القانيد. الكقاةة ترون فى ان 
الأصفاع أسياء الأبطان لدي خطموا: بات الترصوا اين رمتعا لمح ود ونا كان 
ذلك قد تم مع شيءٍ من الخلط والمزج بين قصصهم والتقاليد الشفويّة التي 
ظهرت بين الشرائح الأكثر اتصافاً بالمغامرة بين السكان الريفيين» البدو أو 
قبائل الترك. أما الاحتفالات الدينيّة للمسلمين فيبدو أنها انتشرت في جميع 
القرى بالشكل نفسه؛ اع إنها كابت 1 مساهمة الثقافة العليا في حيأة 
القرى التي كانت تشعو دائماً إلى تجاوز حدودها الذاتيّة؛ على أن الأعياد 
والاحتفالات القديمة المرتبطة بدورة الطبيعة» مثل النيروز» يوم الربيع» ظلت 
حاضرة ولم يتم التخلى عنها . 


على الرغم من أنْ الشريعة هي من حدّدت المعالم الرئيسة للأعياد 
الدينيّة» غير أن أهميّة هذه الأعياد قد توافقت مع احتياجات حياة المسلمين 
التي قامت هذه المراسم الاحتفالية ضمنهم. فقد أصبح صوم رمضان أهم 
الالتزامات الطقوسيّة بالنسبة إلى الكثيرين»: لا بسبب موقعه فى القرآنء وإِنّما 
مسسراة المركزي في التقويي 0 فخلال أحد الأشهر القمريّة 
ا أو مسافراً) أد وق عن مار وتحتي: غرة شرنت الماء» من 
قبل طلوع الشمس إلى غرويها. كانت حياة المجتمع تخضع خلال هذا الشهر 
لإعادة ترتيب كاملة» كي لا تسمح إلا للأعمال الضروريّة أن تضغط على 


يغىض 


الناس في مثل هذا الوقت. أما الليالى فقد كانت فى الغالب وقعاً 
للاحتفالات الشرهة؛ غير أنَّ الأشخاص الأكثر تقوى كانوا فى تلك الليالى 
يضيئون المصابيح في المساجد ويختمون القرآن بقراءة جزء في كلّ ليلة. م 
نهاية الشهر يأتي العيد الأصغر (أو بايرم”*. أما العيد الأكبرء وهو أيضا 
احتفال عائلي» فقد كان يقع في وقت الحج الستوزى: إلى.شكة» بولك العيد 
الأصغر في الممارسة كان هو العيد الأكبر والأهمى. وذلك لأن التهيّؤ له 
يتطلب صوم رمضان وما يصاحب ذلك من إثارة وتشوّق. 


0 إضافة ال هذه الأعياد» كان يحم م اللاحتفال بالموالد النبوية (التي 
من أيضا 0 0 وفاة يا بحماسة وضرح عاليين . 0 على ذلك. 
ودر 0ك حاضرا هي عامّة يحضر فيها الناس من 
مناطق شتّى إلى قبور الأولياء طلبا للبركة» وكنوع من الفسحة في المعارض 
المقامة عندها. كانت هذه المناسبات بمثابة بؤر مشابهة للحجٌ. نودي 
وظائف محليّة مشابهة للوظائف التي كان يؤدّيها الحجٌّ في الحجاز. فيما 
يخصٌ الحج نفسه. كان كل مسلم مقتدر يخطط للمشاركة في الحج بوصفه 
٠ 508‏ ليس لغايات التقوى فقطء بل أيضاً بحثاً عن المغامرة أو للتعلّم 
أو للعزلة الشخصية ؛ بل وفى بعض الأحيان بوصفه وسيلة شيا ننسة : 


على كلّ مسلم مقتدر أن يهب جزءاً من ماله إلى الفقراء. وقد حدّدت 
الشريعة الحدّ الأدنى للزكاة» التي تُدفع سنويًاً؛ ولكنّ التقوى 00 
بدفع المستحقّات القانونيّة التي تجمعها حكومات المسلمينء و| 
بالسدقاك الطوفت» الشحف :1 يقاطة فى العيد (والض ثلقة ب 
جع القرآن - إلى الأقرباء المحتاجين). ون عه ابي ايد 
المشاركة في الاحتفال الذي يربط بين سكان النتطقة دعا . 


فى النهاية» وفرت المزارات الكبرىء. التي كان الناس يقصدونها 
ويحبجون إليهاء مكاناً للجوء الفارّين من مواطنهم (إما لجرائم ارتكبوها أو 
اتهموا بهاء أو لإساءتهم إلى أحد الأشخاص النافذين). يمكن للمجتمع أن 


(*#) وهى لفظة تركيّة تعنى العيد» وتشمل.الأعيادٌ الدينيّة والوطنيّة (المترجم). 


لض 


يكون قاسياًء ولكنّه يوفْر ملاذات للفرار من مساوئه وفظاعاته لمن يحالفهم 
الحظّ في إيجادمًا. وفي ظلّ حماية الدين» يُمكن للرجل أن يحافظ على 
ا يي سان م ا يدي 


أضرحة أولياء ١‏ للّه دا 


(7) على المرء أن يعقد مقارنة مع بيزنطة في الفترة نفسهاء حيث كان لاستمرار الإمبراطوريّة 
وبيروقراطيّتها وقوانينها تأثير عميق في وضعبَّةٍ كانت لولاها لتكون مشابهة لهذه. لقد أرشدني والتر 
كايجي إلى هذه التباينات. أما الآخرون الذين ساهموا في توضيح مسودة هذا الفصل فهم دونالد ليفين 
وليود فاليرس وبخاصّة روبين سميث» الذين كانت قراءتهم وملاحظاتهم نافعة لي على طول هذا 
العمل . 


الخضص 


1 
النضج والحوار بين التقاليد الفكريّة 


]ههو٠١ه‎ ““5:[١١١١-91:هوحن‎ 


لا يختلف النظام الاجتماعي الجديد في المراحل الوسيطة عن نظيره في 
حقبة الخلافة العليا من الناحية السياسيّة وحسبء. بل تمتد الاختلافات إلى 
جميع جوانب الثقافة» في الديق والأدب والعلوم. فضلا عن الاختلافات في 
الحياة الاقتصادية وطبيعة تراتب الطبقات الاجتماعية. 0 55 
ثقافة الخلافة العليا موده كلاسيكياً 0 تحتلاى: «فباتت. المدارسن 
الفقهيّة الكبرى التي تطوّرت في تلك الحقبة مقبولة بوصفها المدارس الفقهيّة 
الوحيدة الممكنة؛ لم تعد الشريعة الآن مشروعاً مفتوحاً. وإنّما أصبحت 
ا وأصبحت قواعد العربيّة في النقد الأدبي والنحوء التي طالما تنازع 
حولها علماء البصرة والكوفة وبغداد. 6 شبه مقدّسة. لا يسسع المرء إلا 
تعلّمها والاعتقاد بها. وبات يُنظر إلى الأدب السامق للزمن الماضي على أنه 
نموذج لا يُمكن تجاوزهء بخاصّة في البلدان التي استمرّت فيها العربيّة كلغة 
رئيسة للثقافة. لم تتخل النظرية السياسيّة أبدأ عن ارتباطها بمنصب الخليفة. 
حتّى بعد انتهاء دولة الخلافة الفعليّة» بل وحتّى بعد أن اندثر لقب الخليفة 
في بغداد. إذاً عت الجهود الإبداعية الجديدة. وبالتالي التكيفات 
الجديدة مع الظروف الجديدة بهذا التراث» وانطلقت منه إلى مسالك جديدة 


من الفعل والنشاط . 


تزايدت 0 0 إلى و من التعاال اللا الفكري الك 
و ؛ وترافق ذلك مع واقم أن الضغوط التي ل لحن ا أكثر 


خض 


صلابة من الانسجام والتمائل الاجتماعي داخل النخبة المهيمنة لم تعد 
مرتبطة بحياة المسلمين في حدّ ذاتها. كان لدى أهل الحديث أفكارهم 
الخاصّة حول ما هو الصواب في المجال العمومي وما هو الحقٌّ في المسائل 
الفكريّة؛ ولكنهم لم يكونوا وحدهم في ذلكء. فقد كان لدى العديد من 
المجموعات الأخرى أفكار مشابهة. ولكنهم لم يكونوا متخالفين إلى درجة 
كافية تدفعهم إلى محو بعضهم البعض. كان الفلاسفة أيضاً يشبجَعون 
تلاميذهم على احترام المعلمين الكبارء ذلك أنّهم لم يصلوا بعد إلى القدر 
الكافي من النضج لاستئناف آراء خاصّة بهم وامتلاك تلاميذ تابعين لهم 
(نتيجة لذلك» حين يصل هؤلاء التلاميذ إلى مرحلة النضج. ركم يكرارن 5 
اكتسبوا عادة التكيف والتوفيق الفكري). ولكن» خلال القرن الشيعي»ء تم 
تحييد جميع الضغوط الاجتماعيّة الخارجيّة نحو التماثل والانسجام بدرجة 
كبيرة؛ إذ لم يكن الحكام الشيعة راغبين في فرض معايير مرتبطة بعلماء أهل 
السئة والجماعة بدرجةٍ كبيرة» ولم يكونوا في الآن ذاته مهتمّين بفرض رؤى 
علماء الشيعة على رعاياهم من ذوي الغالبيّة السنية. ولكنهم بحيادهم وضمن 
شبكات الرعاية الشخصيّة غير المتجانسة التي وفروهاء أسهموا في تعزيز 
المساقىي التكرتةاورشاعياء عافظ حكام أل اليه والاعة فى لقال 
على عادة التسامح العام أيضاً. وفي ظلّ السلام النسبيّ والاستمراريّة الإداريّة 
التي تم الحفاظ عليها في مناطق واسعة؛ استمرّت الظروف الخارجيّة للحياة 
الفكريّة على نحو لا يختلف كثيرا عن ظروف حقبة الخلافة العليا. 


فى القون الشبعى .وها ناذون. عانق تبجة تذل ف ملشلة فين المواحيات 
الفكريّة. في حقبة الخلافة العلياء جرت مياه العلوم الإسلاماتيّة والعلوم 
الطبيعيّة فى مجار متفرّقة بدرجةٍ كبيرة. لا يعني ذلك أن علماء الشريعة 
والأدباء والفلاسفة قد عاشوا في عوالم متفرّقة لا تتصل؛ بل كان ثمّة صلات 
فكريّة مهمّة بينهم» وتزايدت هذه الصلات مع مرور الوقت. ولكن بالإمكان 
رواية قصة التطوّرات الفكريّة لكل مجموعة على نحو منفصل عن قصص 
المجموعات الأخرى. وقد كان ذلك أقل صحّة في المراحل الوسيطة. في 
القرنين العاشر والحادي عشرء كانت جميع التقاليد الفكرية المختلفة قد 
وصلت إلى إيناعها ونضجها؛ تقاليد الأدباء» وتقاليد علماء الشريعة» وكذلك 
التقاليد العلميّة والفلسفيّة الهيلينيّة ‏ السريانيّة التي كانت تعتمد لوقت طويل 


غرف 


على أعمال الترجمة والتبيئة والتكييف. باتت جميع التقاليد الآن مستعذدة 
للنظر إلى ما وراء جذورها. فعلى وجه الخصوصء تمّت المواجهة الكاملة 
بين تقاليد العلماء والتقاليد الهيلينيّة» وقد أدَى ذلك إلى تحفيز المجال 
الفكري بدرجة كبيرة» بقدر ما كانت المواجهة بين نزعة الحكم المطلق 
والأدباء من جهة والنزعة الشريعويّة للعلماء مُسبّبة للإحباط ومثبّطة للفعل في 
المجال الاجتماعي. 


من هذه الحوارات بين التقاليد الناضجة ‏ بما يحمله كل تقليد من 
افتراضات عن الحدّ الأدنى لحضور الشريعة» ومن السياق الاجتماعي 
المتحرّر ‏ بالعموم واللامركزي نسبيّاً - ظهر شكلان من الاستقلال الفكري 
مُميزان لهذه المرحلة على نحو خاص» وإن لم يكونا بلا مثيل في أزمنة 
أخرى . فعلى مستوى الأدب التخيّلي» نجد تعبيراً عن صورة إنسانية علمانية 
تنا بحيث لم يكن الكتاب مشغولين نا لأمناسن بالوصول إلى تسوية وتفاعم 
ما مع تحذي الإسلام. . وفي مجال النظر العقلي الصريح ء عرض كانس سال 
فويةة الشريعة :وستيادتها أككر التجاجا ,خط هتعد قبط "به نذا هن التعبير 
الباطني الحر عن الحقائق . 


0 القرن الحادي عشرء لم تعد البيئة العمافتة شيهنة كنا فصن 
عدد المفكرين المنحدرين من ايعو شيعية) . إضافة إلى ذللك 4ه يدانت ضغوط 
أهل السنة والجماعة الدافعة باتجاه مزيد من التماثل والوحدة تتلقّى دعما 
وتانهذا حكوماكء بولك الم احيا فيه الققاليف كاسك :فك انه أكليا” وتفقليها 
طوّرت العناصر المختلفة في المجتمع الحضري أنماطأاً فاعلة تتوافق مع 
سيادة الأمراء الإقطاعيين فى الحياة السياسيّة والاجتماعيّة» شهدت الحياة 
الثقافيّة طرقاً عمليّة تُكيّف جميع مجالات الفكر مع السيادة الفكريّة المؤكّدة 
الممنوحة لعلماء المدارس. وهكذا استهلت الحياة الفكريّة فى المراحل 
الوسيطة؛ التي تداخلت فيها التقاليد الفكرية وتنا نك خخروطيا درس كر 
كان خريجو المدارس هم من سعوا ف فى النهاية إلى تضبيب الحدود الفاصلة 
بين علم الكلام لدى العلماء» والعلوم المشعانة للفلاسفة» بل وآداب البلدان 
القديمة. . من جهتهمء عدل الفلاسفة مذاهب تفكيرهم بطريقة ثانويّة على 
الأقلء لتلا لتتلاءم مع حقيقة سيادة الشريعة. ونفذ التصوّفٌ العرفاني امن كل 
مكان. 


قفا 


أظهرّت العلوم والمعارف الجديدة عمق النضج الذي يتبين مع ضروب 
الحماسة التي طبعت المساعي الميكرة والتي قد تبدو ساذجة أو أحاديّة 
البعد. لم يكن المفكرون الكبار يعملود, على فائج وصياغات أفكار فاته 
المباشر كما كانت الحال في كثير من الأحيان سابقاً؛ بل بدؤوا يتعاملون 
الآن» بصراحة ونزاهة. مع أفضل الأفكار التي يمكن أن يوفرها أى من 
التقاليد المتاحة. ٠‏ تم م استيعاب المصادر الفكرية التي وفرتها التقاليد ما قبل 
الإسلاميّة المختلفة على نحو كامل» وبدأ استكشاف مآلات مسالك البحث 
المختلفة التي شقّت طريقها في حقبة الخلافة العليا. 


التقليد البطولي الفارسي: الفردوسي 

بات التقليد التاريخي الإيراني القديم مندمجاً منذ أمدٍ بعيد بالتاريخ 
الإسلاماتى فى صيغته العربيّة؛ ذلك أن قراءة هذا التقليد بصيغته البهلويّة 
الأضاحة وات متعدرة على نحو متزايد. أما الآنء مع التخممف من وطأة 
الضغوط الدافعة نحو الاندماج والالتحام بثقافة المسلمين في طبقة حكم 
واحد حول العاصمة الرئيسة» أصبح من الممكن للوعي التاريخي الذي قدّمه 
التقليد الإيراني أن يصبح مكوّنا رئيسا من مكوّنات الصورة الإنسانيّة لدى 
شريحة 50050 بخاصّة لدى من أصبحت الفارسية هي لغتهم 
الثقافية الرئيسة. وقد كان ذلك يشمل في 1 الوقت مسلمي المرتفعات 
الإيرانية وحوض نهري سيحون وجيحون؛ وفي النهاية بات يعني الجزء 
الأكبر من المسلمين فى كل مكان. لقد تبدّى إحياء هذا التقليد من خلال 
عراكة اللرحمةامن البهلر! إلى 'فازييتة المسلمين الحديةة4 ويخاطة فى الخفل 
الملحمي العظيم للفردوسيء الشاهنامه. كتاب الملوك. 


كان لدى كل وسط اجتماعيّ نزو نحو حمل صورة مثاليّة واعية بدرجة 
ماء عمًا يجب على الرجل أن يكونه (والذي ترتبط الصورة المثاليّة للمرأة 
به). لقد قام بعض المؤرّخين بتحليل الثقافات ببراعة من خلال هذه 
التصوّرات عن الإنسان. وقد كان تحليلهم ناجعاً في كثير من الحالات. كان 
البدو الرخل على الإبل قد قدّموا صورة إنسانيّة واضحة من هذا النوع في 
الشعر العربي البدوي القديم : فالرجل البدوي المثالي يجب أن يكون مُخلصاً 
لعشيرته. كرهها مع ضيوفهء لا يقبل المساومة على ذلك» وأن يكون شجاعاً 


2> 


رابط الجأش واسع الحيلة غير مَبالٍ بما يحمله الغد. وبالتالي كريماً في كل 
ما يملكه الآن. أما في مجتمع محمّد الصغيرء كما عبّر عنه القرآن» فقد كان 
ثمة صورة مثالية مختلفة ترتكز على الاستقامة والمسؤولية. 


فى الحياة العاديّة» بعيداً عن المجموعات المتجانسة المعزولة كالبدو. 
ونعيداً عن الحركات الحديدة الدينايكةة مدل مجدمم محكده فلم تكون 
الصورة المثاليّة عن الإنسان مركّزة وواضحة بهذه الحدة. في الواقع. فإن 
جميع أشكال التقوى في التقاليد الدينيّة الكبرى قد قدّمت لأتباعها بالضرورة 
معايير عامّة» بدرجة أو بأخرى» للصورة المثاليّة عن الإنسان (فعلى سبيل 
المثال» نرى صورة الخادم المُدقق في اتباع أوامر القانون عند أهل الشريعة» 
ونرى صورة العاشق لله المتجاوز لذاته بين الصوفيّة). وبالمثل» فقد قدمت 
جميع الطبقات الاجتماعيّة صورة مثاليّة» مفصّلة للغاية في بعض الأحيان». 
وكلما“قغلة ذلك أضبحت أتماط كناتها أعدر تماسكا وتجاننا : وهكذا ذقد 
خظ أدب الخلافة العليا صورةً واضحة للكاتب ورجل البلاط المثالى» الذي 
يحب ايكون :5 السب رقع وذ تنكل حسية »رون وبعلاك 'القدرة على 
استحضار ثقافة أدبيّة متنوّعة. وأن يكون قادرا على التكيّف بسلاسة مع 
احتياجات حياة البلاط. ولكنء بما أنّ قلّة فقط كانوا من أهل الشريعة» من 
دون أن يطمحوا فى الوقت نفسه إلى الوصول إلى مكانة الكتبة أو التجار أو 


م 
6٠.‏ 


سادة الأراضي؛ أوء في المقابل» بما أن قلة فقط كانوا يرون أنفسهم كتبّة 
حصراًء من دون أن يكون عندهم نزوعٌ نحو تقوى أهل الشريعة أو نحو 
التصوّف أو الولاء العلوي؛ فإِن مثل هذه الصور المثاليّة عن الإنسان كانت 
في الغالب مخففة ومشتّتة في نتائجها العمليّة» بحيث يستطيع كل رجل أن 
يُبرّر نفسه من خلال أيّ صورة ثلائم مزاجه وطبعه من الصور التي تحظى 
بالاحترام في وسطه الاجتماعي. ولهذاء فإِنَ محاولة استعمال هذه الصور 
المثاليّة عن الإنسان لا لتشخيص ثقافة معزولة صغيرة» وإِنْما لتحليل شعوب 
متنوّعة أو لفهم مرحلة تاريخيّة فضلاً عن حضارة بأكملهاء هي محاولة 
مأسورة لإغواء مشكوك به. 

مع ذلك». قد تؤدي الصورة المثاليّة عن الإنسان دوراً خارج الوسط 
المخصوص المّلائم لها في البداية» وقد يكون هذا الدور قويّاً في بعض 
المراحل بما فيه الكفاية للتأثير على التطوّر الاجتماعي بأكمله. أما الصورة 


حاوف 


التي تطوّرها الطبقة ذات الامتيازات» بحكم أن حياتها مرئية بدرجة كبيرة 
للآخرين» فإنها قد تؤدي دوراً ثانويّاً في تصوّر أفراد الطبقات الأخرى 
لذواتهم. وقد تكون حاسمة التانين فى تكويق الأفراد المبدعين والاستثنائيين 
أو في تبرير مساعيهم. وقد لا تكون هذه الصورة ملائمة للطبقة صاحبة 
الامتيازات الحاليّة» وإنما للماضي المثالي أو لأحد التيارات الدينيّة القويّة. 
التي تستولي حتّى على مخيال من لم يتأثروا بها على نحو مباشر. في 
الغالب» تُقدَّم هذه الصورة عن الإنسان المثالي من خلال الأشخاص 
الأسطوريين المعترف بهم بهم أو من خلال الأدب الفني, مثل صورة البدو 
الرحل لدى سكان المدن في مرحلة الخلافة العلياء التي وإن كانت نقيض 
واقعهم» فإنّها ظلّت تعبّر عن صورة الإنسان المثالي عند طبقات البلاط ذات 
الامتيازات. قد تمتلك هذه الصورء فى إهابها الأدبن» قدرة واسعة على 
التأثير على الرغم من أنَّ عدداً قليلاً من الرجال شيتخذونها مُحدّداً لما يجب 
أن يكونوا عليه في المستوى الشخصي . 


فى المراحل الوسيطة الإسلاميّة» عندما أصبح جميع السكان ما بين 
الف جمدو يمرن نان مشتركة لا يُشكل فيها الدين إلا أحد المكونات 
المشتركة» باتت صورة البطل المغامر» بوصفه الرجل المثالي» : تؤدي هذا 
الدور. وقد تمٌ القبول بهذه الصورة على نحو خاص في الدوائر الحاكمة. 
حيث ل سيادة حس انعدام الأمان انعا مسن وروح الميادرات العسكرية 
المردية في جعل هذه الصورة متجانسة مع واقع الحال» وهو ما نجده ا 
في دوائر أخرى» حتّى بين البرجوازيين. يُمكن تتبّع آثار هذه الصورة في 
تشكيل ضور أخرئى عن الإنسان المثالي»: لدى الصوفيّة أو حتّى لدى أهل 
الشتويعة. زوفن وعدت هذه العيورة عو التطل المغامر ابرق انكالها تابرا 
وذيوعاً فى التقليد البطولي الإيراني؛ ولكنّها ظهرت أيضاً في أشكال أخرى. 
حواء أكانت موروثة أم مبتكرة. 
بالنسبة إلى العرب» ولدى من اعتنقوا شكلاً من الحديث العربيء فإِن 
العصر البطولي هو عصر البدو ما قبل الإسلام» الحاهلية. ولد م ريف 
مجموعة أخرى من المصادر الممكنة للرؤية البطولية. فإلى حدٌ ماء تم 
استدخال ملوك اليمن الأسطوريين من عصور ما قبل الإسلام ضمن الرؤية 
العربيّة» ولكنّهم لم يُصبحوا أبطالاً شعبيين» ولم يكن لفتوحاتهم البعيدة 


ضف 


المزعومة أن تحدّد ملامح صورة الذات العربيّة؛ إذ يفترض بأن ملوك اليمن 
الثاني كلد حتاو فناطى تعد فى ليحك وصو ون «تهر عون 4 بولكن السكان 
العرب لم يروا في أنفسهم ورئةٌ لهذه المآثر البطوليّة: : فقد غظت بطولات 
المدلمن: الأوائل جميعَ هذه البطولات والمفاخر وفاقتها. وكذلك الحال 
بالنسبة إلى أبطال الأراميين في الهلال الخصيبء الذين كان العرب. في 
المنطقة العربيّة المؤثّرة» منحدرين منهم في الغالب (نتيجة المنحدر 
الجكاتي): فإنهم [أي الآراميّين] لم يُقدّموا تقليدا بطوليا مؤثراً؛ فقد كفت 
الآراميَّون»ء تحت حكم الرومان والساسانيين» منذ وقت طويل عن امتلاك 
طبقة حكم مستقلّة قادرة على الاضطلاع بالمبادرات الجريئة التي توفر ماذة 
لعبادة البطل. وقد لف النسيان الأبطال القدامى مثل جلجامشء. على الأقل 
بأ صورة يُمكن تمييزها. كان أبطال الآراميين شخصيات دينيّة: أنبياء 
وقديسين» مثل القديس جورج الذي ذبح التنين. غير أنْ أبطال السكان 
المستقرين ظلوا شخصيات غير مرضية للخيال. 

استمرت الشخصيات الدينيية في الحضور في ظل الإسلام بالطبع ؛ ولحر 
يكان الهلال الخصيبي» ومضر»ء» بحا عن شكل من البطولة الإنسانيّة الطافحة 
والقر كي كانوا: معام الت هه تلحو اقراثالبدى» الذيق قتلوا جالبية سيد 
صورة مرئية عن الاستقلال عن السلطات الزراعية» والذين كانت صور 
أبطالهم مغروسة في اللغة العربيّة نفسها واكان عق ان شداق]ء الشاعر 
والمقاتل الوثني» أحد أبطال البدوء وكان عرب القرى والمّدن يحلمون به 
ويقصصّون سيره. . فبحكم كونه ابناً ا ة سوداء.ء لم يعترف به أبوهع وبقي 
عبداً. عندما احتدمت الصراعات» طلب إليه أبوه أن يُهاجم العدو؛ ولكنّ 
عنترة رفض ذلك باعتبار أن العبد لا يُحسن الكرّ والفرّ ولا يصلح للقتال» 
إلى أن حظي باعتراف أبيه وحريّته. عند ذلك» استبسل عنترة في القتال 
لفوهو وا معدو فم ون للك سيرك وها ترق على المستوف لازن كاف 
هذه الصورة البطوليّة مُسظّرة في التقليد الشعري للقما واللمتطوفات 
الشعريّة» وفي القصص الشعبيّة التي يرويها القصّاص والحكواتيّة المتجوّلون» 
مع شيء نو التغديلذت والاضافات» 


غرف 


إلى إضافة من البدو العرب والترك. كانت الآداب الفارسيّة عابقة بقصص 
الأبطال ذوي الماثر الفائقة في الصيد والحرب وقتال الأرواح الشريرة» 
والمتمرسين في الفروسيّة والشهامة والعشق» تحت الرعاية المَلكيّة الجليلة 
المحاطة بالعجائب والتي تخلب الألباب. وسواء أكانت هذه القصص قائمة 
في نهاية الأمر على أحداث تاريحية أم على نماذج امطورقة أم حتّى على 
محض الخيالء فإِنْ هذه الثيمات مأخوذة من ثقافة الفرسان القديمة من رعاة 
البقر الإيرانيين (فأبرز الأبطال» رستمء كان راعي أبقارء وكان الحبل ذو 
العروة [المستخدم لصيد الخيل والأبقار] أحد أسلحته). اختلطت ثيماتٌ 
حياة الرعاة ومواضيعها بالثيمات والمواضيع المستقاة من حياة بلاط الملك 
العظيم؛ حيث كانت عظمة المَلكيّة المهيمنة على العالم هي صاحبة المقام 
الأوّل والصدارة الكبرى. وهنا فى الأدب الفارسى» فى زمن الأمراء» بدأت 
العتجاد:#العداضر بالمدك الى كانت« نقيزة الحصون من الاذاف العررنة أن 
عمد :الكلاقة الحل4 سيف كانتب المومو عات والنمات الحضريّة والشهار: 
تابعة ثانوية. 09 00 من أن الجمهور الأكثر ثقافة نفدي في الأزمئة 
الإسلامية كانوا منتمين إلى حياة حضرية . 


فى البهلويّة» أخذت هذه الموضوعات شكل سرديات تاريخيّة وحكايات 
ا فى الفارسية الجديدة». ح الصبير ع ساد الشكل 
المثنوي ‏ '*" (القصيدة ا لطر الأبيات). ولعل أبرز الشعراء الذين 
(نحو .)٠١٠١ 979١‏ الذي اي ل 0 
السامانيين» ثم نحت حكم محمود الغزنوي, وإلى الآأخير اهدى التسخة 
النهائية من ملحمته الشعريّة. إن الشاهنامه. كتاب الملوك. هو عمل 
الفردوسي العظيم الوحيد؛ وهو ملحمة مفرطة الطول تُغْظي آلاف السنوات 
من الأساطيرء والشخصيات الخرافيّة» والتاريخ» منذ فجر الحضارة في إيران 
إلى زمن فتوحات المسلمين. وهي تجسد - في إخلااص للروايات والسجلاات 


(*) المثنويّ هو بالأساس قالب شعريّ للقصيدة الطويلة تتساوى فيه قافية الشطرين في كل ليت» 
وهو فى ذلك مشابه لنمط الأرجوزة العربيّة. وينبغي التمييز بين المثنوي» بما هو قالب شعريء» و«مثنوي 


رف 


الأحداث الشهيرة (الواقعيّة والأسطوريّة) في ذاكرة الإيرانيين والتي تمنحهم 
حسّاً بالهويّة الإئنيّة؛ كما أن لغتها قد أسهمت في ترسيخ الهويّة الإيرانيّة من 
خلال استبعاد العديد من الكلمات غير الإيرانيّة» أي العربيّة» قدر الإمكان. 
على الرغم من , أن العارية كانت فى دبك لت اليه م 
الكلمات. وبيئما كان عرب السهول والأراضي الواطئة يعرّفون أنفسهم من 
خلال الأبطال البدو لأزمنة ما قبل الإسلام» كان فرس المرتفعات يُعرّفون 
أنفسهم من خلال الشخصيات التي قدّمها الفردوسي في عمله. لقد أصبحت 
الشاهنامه المدخل المعتمد للتراث الإيراني القديم بين المتحدثين بالفارسية. 
و و وا اا في كل مكان انتشرت 
نقد انا دوست كلحة للتقاقة 


نظراً لتغطيتها مدّءً طويلة من الزمن» اتخذت الشاهنامه بالضرورة بنية 
مُقسّمة إلى أجزاء.» بحيث تصطف القصص المتمايزة وراء بعضها البعض . 
ولكنّ الملحمة بأكملها مشغولة بمكانة المُلك ومصيره (التى تبدأ بأسطورة عن 
الإنفاة الأول [وهو مشيه وؤوحته مشنائه ])؟«-ذلك: أن الجلك بحفة و سه 
الملك الإيراني بقدوم الإسلام. في تتبّع هذه القضيّة. تركز الملحمة على 
مجموعة من المراحل الرئيسة فقط» وتعبر بسرعة فوق المراحل التي 
تتخللها. ولكدةة خلال هذه الفترات». تحافظ القصِّة على شىء من 
الاستمراريّة من خلال وجود بعض الشخصيات المعمّرة: فالملحمّة تصوّر 
بعض الملوك الذين عاشوا لبضع مئات من السنوات» وبخاصّة البطل رستمء 
الذي عاصر عدّة ملوك». والذي يظهر مرّات عديدة عبر الجزء الأكبر من 
القصّة. 


إن رُستم هو البطل الأبرز في الكتاب. يُقاتل رستم بلا هوادة حيثما 

ستقر ولاؤهء الذي كان في المقام الأول لآبيه زال (البطل الثانوي الذي 
00 أقل مما عاشه رستم)» الذي كان بطلاً حاكماً لزابلستان في جبال 
أفغانستان» وتابعاً وفيَاً للملك العظيم. ارتبط رستم بعلاقات عائليّة بمجموعة 
من الشخصيات البطوليّة؛ البطل كيوء أخي زوجته وزوج ابنته. وقد كانت 
إحدى أبرز ماثر رستم هي إخضاعه وحده للأخوين ديف. (الكائنات الفائقة 
للطبيعة ذات القوى الشيطانيّة) في معقلهما العظيم في مازندران (جنوب بحر 


خرف 


قزوين): حيث سقط الملك كيكاوس بسبب حمقه في أسرهماء وعَمِيَ هو 
وجميع رجاله. فجاء رستم لونقاذهم وحرّر جيش إيران وملكهاء وأعاد إليهم 
بصرهم يدماء الشيطان المذبوح. . غير أن رستم لم يقم بذلك وحده: فقد 
رافقه حصانه الوفيّ» رخش» صاحب البطولاات التي تليق بمطيّة البطل ؛ ففى 
إحدى المرات» ينام رستم في العراء وحصانه مربوط بنجواره» ويظهر عفريت 
على شكل أسد لمهاجمته؛. فيصل رخش لتحذير صاحبه» وما إن يستيقظ 
رستم حتى يكون العفريت قد اختفى؛ وحين تكرّر ذلك» غضب رستم من 
إقلاق راحته فتوعّد فَرَسه (بطريقة البطل المندفع) أن يقتله إن كرّر ذلك؛ 
وهكذا كان على رخش أن يقاتل العفريت - الأسد بنفسه. 


إن جين أهم موضوعات العمل هر الدراع سن إيران وطوران» التي 
تعرّف بوصفها الأراضي الواقعة شمالي إيران عبوراً بنهر جيحون (في النهاية 
باتت طوران مُعرّفة بالترك). كان كيكاوس هو ملك سلالة الكيانيين (التي 
يبدو أنها تقابل حكم الأخمينيين ومن سبقهم في التاريخ الفعلي)» وقد 
اواكنع لولف مسجعورهة ميق :نكما تاتف١(‏ هفنا ها ولنة الوضولكه إلى السماة 
في سلّة تحملها النسور)» وقد نفى ابنه الوسيم سياوش إلى طوران بدافع 
الغيرة؛؟ وقد اقتنع ملك طوران الدائم [ذلك أنه مَلك ما بين 7٠٠١‏ و٠٠‏ سنة 
بحسب الشاهنامه] أفراسياب بقتله. أصبح ابن سياوش» كيخسروء بعد 
ارتقائه لعرش جدّهء أحد الملوك المحبوبين فى سلالة الكيانيين. ولكنّ هدفه 
ظلّ معلّقاً بالانتقام لمقتل أبيه. وقد أدّى سعيه إلى الانتقام إلى صراع طويل 
بين إيران وطوران. وهناء ظلَ رستم أحد دعائم قوّته. ولكن في النهاية» نفر 
كيخسرو من رستم وطلب من ابنه اسفنديار أن يعتقل رستم ويجلبه إلى 
قصره. كان اسفنديار ورستم أصدقاءء ولكنّ واجب الأوّل [في اعتقاله] 
ومكانة الثاني أجبراهما على قتال بعضهماء فقتل رستم خليفة الملك. تعرض 
رستم للحظات تراجيدية أخرى . وقد تم استثمار مبارزته وقتاله لابنه ‏ الذي 
يجهل بنوّته - في الشعر الإنجليزي من قبل مائيو ارنولد في «سهراب ورستم». 


لا شك في أن الدين المزدي قد أدى 0 0 في الشاهنامه: إذ يظهر 
أوزماز5 [أحد أسماء أهورا مزدا] في القصيدة بوصفه الإله الخالق. ويظهر 
أهريمان بوصفه الشيطان؛ كما تستدعي الملحمة ملائكة المزدية وتتوسل إليها 


وتستعمل الأشهر المزدية للتأريخ. ولكنة له يبدو نان أيَا من هذه 
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المصطلحات الدينية تستحضر التقليد الزرادشتي كحامل للقيم الدينيّة؛ بدلاً 
من ذلك» فإنها تستحضر شعوراً بالبعد الغريب لذلك المشهد وانفصاله عن 
المسؤوليات العاديّة للحياة الإنسانيّة الرتيبة في الحضارة: تُقدَّم العناصر 
الوثنيّة فى العديد من التقاليد البطوليّة. إنها تساعد على جعل القصّة أكثر 
الها نام و تجدلها جنر مدن العا بيد والعقودات :لله ف نوج هرو الما بير 
والدوافع الإنسانيّة» على الرغم من العجائب السحريّة التي تنظم خيط 
القصّة. عندما حاول الفردوسي أن يُعيد القارئ إلى مستوى المسؤوليات 
اليوميّة ليدرك الموقع النخاضع للإرادة الإنسانيّة في الكون المحكوم د الم 
استعمل لغة الإسلام بأريحيّة» كما في بداية قصّة بيزان ومنيزه» إذ تروى 
أحداث القصّة بمزاج هادئ معتدل: يخطف أمير طوران عاشقها الإيرانيٌ 
[بيزان] ويُعيده إلى قصرهاء ثم يكتشف أمره ويُودَعٌ في حفرة» ويتوجًّب على 
رستم أن يهرع لإنقاذه. 


نضج الرسائل العربيّة 


خلال المرحلة الوسيطة المبكرة» وعلى الرغم من تطوّر الشعر الفارسي 
والتقاليد الإيرانيّة» ظلت العربيّة هى الوسيط المُفضّل للنثر الرصين؛ ذلك أن 
تعلم الكتانب: كا ذو وكسجدون: الحصون علق ذا لعب افنه و لقي .على ادا 
الحاضرة الإسلامية» وهو ما لا يمكن أن يتحقّق لهم إلا بالعربيّة. إضافة إلى 
دللقوديات لدى ‏ الأدته ‏ العرية عا ير 'كالاسيكة راشع 4 قط درف جما 
من الالحتاس لاقن النوعة خلال مرمدلة الخلاةة لعن كما باتتض المعاكر 
الأساسيّة للإسلام الشريعي راسخةً ومُسلّماً بها. لقد بات الكتّاب المَهّرة 
قادرين» باستخدام الأشكال المألوفة بثقةٍ واطمئنان» على استحضار مشاهد 
الحياة الإنسانية على نحو نابض بالحيويّة وبشيء من التحرّر من الالتزامات 
الأخلاقيّة المفرطة والالتزامات الجماعيّة المُسبقة» خصوصاً خلال القرن 
الأوّل أو نحوه. 


كان النثر الفارسي الذي تطوّر حديثاً آنذاك متحرّراً نسبيّاً من المعايير 
والقواعد النقديّة الكلاسيكيّة» ومن ثم فإنه قد يبدو للقارئ أقلّ رسميةً بدرجة 
كبيرة. لا شك في أنْ جزءاً من ذلك يُعزى إلى أنَّ من كتبوا ذلك النكر لم 
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يكونوا يُخاطبون جمهوراً عامًاً غير محدودٍ بزمان كما كان يفعل كتبة النثر 
العربي» وإنْما كانوا يكتبون لأغراض عمليّة محدودة. ومثلما كان الشعر 
الفارسي في ذلك الوقتء أكثر حيّى من نظيره العربي» مهيّأ لتجميل حياة 
البلاط وزاخراً بقصائد المديح للأمراء وبخيالات القصورء كان النثر كذلك 
كرا حول البلاط وقصور الحكم. ولعل أبرز أنواع هذا النثر هو «مرايا 
الأمراء». الذي ينصح فيه الحكيمٌ الحاكمٌّ بمجموعة من القصص والمواعظ 
والأقوال المأثورة. كان نظام الملكء الوزير العظيم» قد ألف دليلاً للسياسة 
الملكيّة خاطب به السلطان السلجوقي ملكشاهء وحشد فيه أمثلةً كثيرة عن 
حكمة الملوك وحماقاتهم. بأسلوب يتسم بالمباشرة والقوّة» وهو ما جعل 
الكتاب مديدَ الآثر والحضور لوقتٍ طويل . أما كتاب قابوس نامه [المعروف 
باسم: كتاب النصيحة] (الذتي كُتب في عامي 2٠١87‏ - 87)., على يد 
كيكاوس» الذي آل إليه حكم طبرستان» في الساحل الجنوبي لبحر قزوين» 
بالوراثة» فقد كان أكثر شخصيّة وذاتيّة. ويبدو بأنَ كيكاوس كان رجلا 
مُعامراًء ويُقال بأنّه التحق بالجهاد في شبابه في الهند. يُخاطب كيكاوس في 
هذا العمل. المقروء على نطاق اعمة ليله و عل الحياة تيضف 
الاذة بو التياك. أكتر هما رركن فلن سات الحكم الفعليّة؛؟ غير أنْ هذا العمل 
لكاو هن شاو شوون الدولة وسياساتها' أنضا ء تنتوفن الم لف ران اكه 
لق تقلع :عن شرت النبيذة ومن ثم فإنّه يُوصيه بألا يشرب إلا أفضل أنواع 
التنيد. وال يستمع إل إلن أجوة السوسيقى : يديا ستكوق القييد قرنا قا 
ويوضية بأن:يعحتب الشري فن النهان وقى لبلة: التجمعة (الجعراما لضلذة 
الحمفة إن :ود للق افك خاق ترص الف ولا مقط تقواه سن اعين النايو د كما 
يُْقدّمِ لابنه جملة من النصائح العمليّة لشراء العبيد والأحصنة. والأراضي 
أيضاً؛ ذلك أنه كان يُتوقّع حتّى من السادة الكبار والملوك أن يضعوا أموالهم 
في عقارات فعليّة لضمان الحصول على إيراداتهم الشخصيّة» وقد يكون 
للحكام عقارات من الأبنية والمحال التجاريّة في كل بلدة ا 
(سأتحدّث عن الشعر الفارسي باستفاضة أكبر لاحقأء ولكن لا بد من 
الإشارة هنا إلى أن الشعر الفارسي في ذلك الوقت كان قد وصل إلى ذروة 
عظمته وعرّف أنواعه وأغراضه الشعريّة الكبرى). 


فى المقابل» كان الأدب العربيّ الرسمي في شكله السائد (الذي كتب 


حي 


بيد العرب والفرس على السواء) لا يزال في الغالب بعيداً عن التعبير عن 
الموضوعات الملكيّة والأرستقراطيّة. وحتّى حين قدّم هذا الأدب صورة 
الإنسان البطل» فإنّه لم يُقدّمها على هيئة السيّد الفارس» التي كانت هي 
الصورة المرغوبة فى الكتابات الفارسيّة. ظلّت صورة المُقاتل البدويّ الصلب 
والفاعق النفساس 'مويمدة على المع انا فى القرة: فإن الصورة الإفيات: 
المُقدّمة لم تكن في الغالب صورةً بطوليّة. وحتّى هناء ظهر نوع أدبي جديد 
في نهاية القرن العاشر. وقدم مخض فثره للاهتمام لبطلٍ من المدينة» وهي 
شخصية النذل الفصيح واسع الحيلة. ٠‏ في فنّ المقامة. القائمة على النثر 
المسجوع. والتي تسرد سلسلة من القصص التي تمارس :فيها كم عي 
والاغية:.خكسن فنْ المقامة جوانبٌ الاهتمام المتنوّعة في الأدب . 2 
فضل إنشاء فنْ المقامة إلى بديع الزمان الهمداني (ت. ٠٠١‏ بعمر 
الأربعين)» من همدان في عراق العجمء وقد اتخذ هذا الفنّ لإظهار إمكاناته 
اللغويّة المبهرجة» واستعمله لإفحام منافسيه بتملكه لناصية الفصاحة والفطنة. 


فى سلسلة من الصور والعبارات التي تعرض مشاهد حياة البطل 
الدنيويّ» تروي المقامات مغامرات رجل ذكيّ يستمتع بالألاعيب والمقالب» 
شافة إذا كانك عدر عليه اقليقا من المال. كان د المصمّم بعناية 
لإحداث أثر صوتي لد المستمع. ممتزجا بالمقطوعات الشعرية التي تتوافق 

مع القواعد الدقيقة للنْقّاد. وفي المقامة» تُقدَّم البراعة النحويّة والحصيلة 
المسهينة رين ة لا تقل تشويقا عن القصّة نفسها. وإضافة إلى إمتاع القارئ. 
فإنها تَقدّم إشارات ألمعيّة إلى بعض المسائل المثيرة ة والعويصة في العلوم 
والمعارف. وعلى خلاف رواياتنا الأكثر اهتماماً بالبعد النفسيء والتي 
تعاملت كلاسيكياً مع مغامرات البطل» لا تخفي المقامة اهتمامها بالزخارف 
والزينة. لا تتعامل المقامة مع التطوّر الداخلي للشخص بقدر ما تتعامل مع 
الجوانب المتعدّدة للشخصيّة التي يُقدّمها للعالم؛ واهتمامها ينصبٌ فوق 2 
شيء على البراعة الفئية الدقيقة في التعامل مع الكلمات والمعارف الواسعة 
للمؤلف. في مقابل ذلكء فإِنَ رواياتنا غالباً ما تُقَلَل من التلاعب الدقيق 
بالكلمات إلى الحدّ الأدنى. تدرا نا تتخاطب الحصيلة 0 للقارئ 


غير أنْ جماليّة فنّ المقامة وفتنته لا ينفصلان عن البطل بما هو 
+ 3 فمنذ ابتكارها على يد بديع الزمان الهمدانى» ظل هذا الف قائماً 


رذىق 


على شخصيتين اثنتين : المحتال الألمعي المُغامر الذي ينفذ بجلده ه في كل 
مرة» مهما كانت 0 فظيعة أو مثيرة ة للغضب. والراوي. الشخصيّة العادية 
التي كثيراً ما تُخدع من قِبَل البطل وكثيراً ما تُصدم بأفعاله. إلا أنها تحترم 
مواهبه وتقدر شجاعته وجرأته. تعد مقامات أبي محمّد القاسم الحريري 
(«ت. ؟؟١١)‏ أحل عل اماد ايد المدامة وقد كان الخريرى لخر 
مو من العراق. أقنعه أصدقاؤه بأن يقدّم إنجازه الأعظمء الذي صمم 
ليُظهر الاستعمالات الصحيحة للمسائل العويصة في العربيّة. إِنّه عمل واحد 
مطوّل من البراعة اللغويّة الحاذقة؛ فعلى سبيل المثال» كُتبت بعض المقامات 
من دون استعمال أي من الحروف المنقطة» مما يعني استبعاد نصف حروف 
الأبجديّة (وهو ما يُشبه أن يكتب أحد سوناتا بالإنجليزِيّة من دون استعمال 
الأحرف المقوّسة» فاكتفى باستعمال حروف ,85.1 ,5 ,8 ,ه» إلخ). غير أن 

سحر النصٌّ وفتنته لا يخبوان حتّى عند القارئ غير البارع في النحوّ؛ بل إِنّه 
يُمكن أن يظل نصّأ ممتعاً حتّى لو تُرجم إلى لسانٍ أجنبيّء على الرغم من أن 
معظم لاعت النص وعضياة ستختفي”'' . 


الشحاذة: فحين دعاه مجموعة من الرجال إلى أمسية ليُمتعهم بمواهبه الجدليّة 
(ذلك أن الرجال كانوا يستمتعون بالحديث الجيّد), أخيزهم بأنه قد وجد ابنه 
0 ذردذى د جحت 000 اخيرهم 0 
أبي زيد بعد ذلك أن يذهبا معأ لتحصيل هذا المبلغ على الوجه المطلوب. 
وعندها اكتشف متأخراً بأنْ الولد لم يكن إلا في خيال أبي زيدء وأن المال 
كله سيضيع في الحانات على الشرب. فى قصّة أخرى. يقابل الراوي» 
اعبات عي ابل تين ارد ل أبا 0 انوك 00 
وه لع ا سمال لك بسهولة بلسانه البرك وحين 530 مأدبة 


: تُلمِح محاكاة فريدريك روكرت لمقامات الحريري بالألمانيّة إلى هذه الإمكانات‎ )١( 
1 عولا 5 زمر 564 نط4 كعك تنعع1لا أل ت«وسدء لآ 216 ,رامع عاع نظ طاعاعل»ة1‎ 0067١ 1216 7421477167 د05‎ [101 
:ضعع صلطنا1 21م 1ناة)‎ )00113, 1844(. 


قي 


العرس» وزّع أبو زيد حلوى منوّمة على الضيوف,» ثم قام بجمع ممتلكات 
الضيوف التائعيين وغادر بهدوء صوب الصحراء. تارك الراوي (الذي بقي 
وحده مستيقظاً وغير مُخدّر) ليُجِرّبِ حظه في الخروج من هذه الفضيحة 
بأفضل ما يُمكنه. مرّة أخرى, يمر الراوي بأبي زيد وهو يتصنع خطبة تقليدية 
فى عرس اثنين من المتسوّلين السفهاء. وسط حشدٍ من المتسؤلين 
واللصوص . في الوقت نفسه »ع يُظهر أبو زيد أحدانا عدا بوقيفاً بالتقوى. وهو 
ما يتأكّد في مشهد حبجه إلى مكّة؛ حيث يعظ الناس بعظات مؤثرة» ولكنه 
طوال مذدّة الحجٌ يُقسم بألا يتلقّى أيّ شكل من المال. وعند كل منعطف. 
يجد الراوي ع ما إلى أن إقةة: بوبم أكثر قراطو 
ب رطا يي جار لحه إل نف «و تكن : انفضا سس عا تمضحة إداو: تحبا ذه 
المتشردة من حرية لا سبيل إلى تقييدها). في بعض الحالات؛ يستعمل أبو 
اد تسيوك لخد الكل لوي المدارية ولكنّه يظلّ بطلاً مُتْقّفاً ا 
ومعتاداً على أبعاد حياة الكتبة وأذواق التجار. 


وصل الجانب الأكثر أناقةً ورٌقيّاً فى المقامات» البراعة اللغويّة» إلى 
ذروته في ذلك الوقت مع فنّ الرسائل. فقد عُرف بديع الزمان الهمداني أيضا 
ببراعته في كتابة الرسائل. وقد جمعت رسائل الدولة» المكتوبة بنثر مسجوع 
ومموسق» من قبل الهواة. وبات كتابها مو ضع غيرة وحسد» له لمناصبهم 
16 وري الورهنين اف اذى (بالقرت: من موفع طهران, العالى في راف 
العم اء راعنا للعديد من الكتبة. وموضع ثناء ومديح منهم ١‏ امتناناً له أو 
طلباً لرضاه؛ وقد كان ا من أجزل المكافئين للرسائل فى زمانه. ولكنفة 
قدو "التيداوه رسا كلف كاه لخر بسن وشا دن الك (فضلاً عن ماثره 
العسكريّة وعطاياه الماليّة). وكان أبرز منافسيه على الشهرة هو الوزير السابق 
للري. ابن العميد» وكانت منافستهما محل حديث النقاد ومثار إشاعات 

ولكن التلدة باللقة الرفيكة. قن ند إلى كانه" ا لعدقول داقتعاو النسيف 
في خصائص العربيّة الأبعاد النحويّة المعتادة وتغلغل في عوالم الميتافيزيقا. 
فقد طوّر ابن جني (ت. نظاما للإتيمولوجيا العليا [علم أصول 
الكلمات أو التأثيل]» ليّبيّن بأن الكلمات العربيّة ليست مُشتقّة من معانيها 
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الأساسيّة في الجذور الثلائيّة فقطء. وإِنْما مجموعة الجذور 0 
الحروف متصلة في معانيها أيضاً”"©2. لاحقاً تم استعمال عمله لتطوير 

فلسفية للنظر إلى حروكت العربية ؛ وإلى 00 التي يمكن أن تتألف س0 
الا سنا ما 5 سية التي تتألف ين اللغة الإنسانية. ا استعملت هذه المفاهيم 
مُعقّدة من قراءة الطالع ومعرفة البعيل لال ا 0 


يجِسّد أبو على التنوخى  9794(‏ 445) أخلاقيّات ذلك العصر وابتهاجه 
للخارقت: روالنكيك امس ةب الدكاء. (إنّ عدد الكتّاب المشهورين كبيرء ولا بد 
من الاقتصار على بعضهم على نحو عشوائي» وقد ترجم التنوخيٌّ إلى 
الإنجليزيّة» كما أن قصصه توضح حياة عصره). كان التنوخيّ منحدراً من 
قبيلة عربية قديمة» وقد عمل قاضياً في العراق في ظلّ الحكم البويهي» وكان 
يشتكي من تدهور أحوال زمانه. تَبيّن كتاباته مدى التداخل بين التقاليد الأدبيّة 
وتقالبن الشريعة : فقن كان عسل الاسناد لتوتيق:وواياته (اللى تنعينن ف 
ماتيا :إلى شاه قناعي غالبا بها 'يكون قن حيلة ا ديشي الققيل السناءق ). 
وقد حافظ التنوخي على غرضه الأخلاقي الرصين في رواية هذه الحكايات 
والقصص؛ على أنْ كتابته منسوجة بخيط الإمتاع» إضافة إلى أغراضها في 
التثقيف والتهذيب. مثل الجاحظء يتنجنب التنوخي إملال قارئه عبر تغيير نبرة 
حديكة ثارة والسثل مين النوضوعات جحمة ثارة أخوىم نويد كان براعيا 
ومكركا "لمارقة الأفبثة: شيو تعفن الأغعمال السائقة المشانية لطابع دبل 
ولعنوان) كتابه» والتي احتذاها في عمله؛ وقد تركه الرأي الأخير تُرضة 
لمحموصة عن السعاولات لعقليدة . يصبح شعوره الأدبي الفئّي واضحاً حين 
يستذكر قصّة طويلة حول ملكِ مُتغْلب في الهندء أراد تبرير شرعيّة مُلكه 
[للحكماء] فطلب من منتقديه أن يُسمّوا أسماء الملوك المتعاقبين على العرش 
قله واحذا اذاه إلى أن «وضلوا إلى أذل هلك تتغلي اسن لهذه التلالة 


(0) لقد أصبحت هذه الفكرة ‏ التي ظهرت عبر الدراسات العبريّة فيما يبدو» وتطوّرت على نحو 
غامض في القرن التاسع عشر الفرنسي ‏ هي الإلهام الرئيس لأعمال اللساني المثير للجدل بنجامين لي 


وورفف. 
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من الملوك». وعندها قال لهم الملك المعدية يانه هو بالمثل سيكون ييا 
لسلسلة من الملوك من أبنائه؟ وعندها يقدم التنوخي مُكافياً ريا [عن هذا 
المثل الأعجمئ الطويل]ء يتفاخر به البدوي أمام منافسه» «نسبي مني ابتدأء 
ونسبّك إليك انتهى» . 


على الرغم من انشغال الآدضة :الاساليتة. إلا أن تائين التفليق الفلسن 
فيه بات راضحا على نحو متزايد. وقد ا علوم الجغرافيا اناري عاودي 
الأبتافئتة بالنسنة إلى الأدحد لأ ترا تؤلف بيراعة. ولعل أبرز المورحين 
000 كان أقرب إلى الفيلسوف منه إلى عالم الشريعة: وهو الفارسيّ 
أبو على أحمد بن مسكويه (ت. .)٠١٠‏ كتب ابن مسكويه في الطب 
والكيمياء» وكان يجني رزقه من 6 في مكتبات الوزراء في بغداد» ثم في 
الريّ (عند ابن العميد). ولكنّه اشتهر بفضل عمله في الأخلاق والتاريخ ؛ 
فقد كتب (بالعربية) مجموعة من الكتب في الأخلاق بأسلوب أرسطي . مقتفياً 
فيد الرسظ الذهبي” *'. من دون كثير إشارة إلى الشريعة. وقد أصبح واحد 
من هذه الكتب [ولعله تهذيب الأخلاق] هو الأساس لأشهر الرسائل الفارسيّة 
المتأخحرة في الأخلاق. في التاريخ» كان ابن مسكويه مؤرّخاً أخلاقياً . وق 
قسّم كتابه [لعله يقصد كتاب تجارب الأمم] بالأساس إلى عهود المَلك» إنما 
من دون أساليب المبالغة في تمجيد الملوك التي طبعت التقليد الساساني؛ بل 
كان يكتب باستقلالٍ في منظور يركّز على الدروس العمليّة التي ينبغي تعلمها . 
ومع اهتمامه الفلسفيَّ بالمجتمع ككلء فإنّهِ تتبّعء مثل الطبري» شيئاً من 
مسار المجتمع المسلم وضميره بعد انهيار الإدارة الزراعيّة الجيّدة في الأزمنة 
العباسية والبويهية . 


ازداد التعاليم والمواقف الفلسفيّة للوعي المُتعلّم العام بفضل مجموعة 
من الكتاب العموميين» الذين تمكترا من كسب جمهور واسع بعضل أسلوبهم 
الممتعء أكثر من الكتاب المتخصّصين مثل ابن مسكويه. كان أبو حيان 
التوحيدي (ت. )٠١١8‏ شافع المذهب في الفقهء معتزليَ الكلام (متابعاً 
لتعاليم الجاحظ)؛ وقد اتّبع أسلوب الجاحظ. وصحيحٌ أن أسلوبه لم يكن 


(*) أي المذهب القائل بأنَ الفضيلة هي التوسّط بين النقيضين» والاعتدال بين التطرّف والرذيلة» 
مثلما أن الشجاعة هي الوسط بين الجبن والتهوّر (المترجم). 


يخي 


شيظ) :ذونا 4 إل أنه كان تكوها ناصعَ الفكرة ومُبتكراً. غير أن اهتمامّه 
بالفلسفة كان أثمن لديه فيما يبدو من فقهه وآرائه الكلاميّة. وقد عمّم لدى 
القراء مختلف أنواع التعاليم والعلوم» بما في ذلك بعض العناصر الصوفيّة 
وفي كتبه متنوعة الموضوعات ورائجة الشهرة: كانت الفلسفة مُهيمنةٌ في 
أحيان كثيرة . ٠‏ يقدم أحد أهمٌ كتبه [الإمتاع والمؤانسة] تقريراً ‏ قد لا يكون 
حرفا ولكنّه ليس مُختلقاً بالكامل (مثل بعض تقاريره الأخرى) ‏ عن محادثة 
حوارية دارت في بنت: أذ معلمي الفلسفة. أن سليمان السجستاني. الذي 
عله التوط يط : وإن كان عدد من يحترمُهم قليلاً “(كاك: أمنغاد السجستاني 
وأستاذ التوحيدي نفسه هو [يحيى] بن عديء التلميذ المسيحي العظيم 

للفارابي) . كان التوحيدي شديد الاهتمام بالمنطق» وفي أحد المواضع يروي 
نقاشاً دار بين فيلسوف منطقيٌ بارزز امن ين يونين | ونحوئ عربيّ بارز [أبي 
سعيد السيرافى] حول التشابه بين قواعد النحو والمنطق. (كان نحويو دك 
الزمان 20 لمحاولة تقديم نظام جديد؛ وهكذا مزج أحد أساتذة 
التوحيدي قواعدٌ المنطق في نظامه النحويّ مما جعله غامضاً وغير مفهوم. 
ولكنٌ التوحيدي يوضح بأنْ سبب ذلك ليس استعمال المنطق. وإتما سبب 
ذلك أن الأشفاد قد امشعمل تلاق فط من ابتكاره يختلف عن نظام 
سد 


إن مسيرة حياة التوحيدي تحمل في ثناياها العديد من الإشارات 
المهمّة؛ فقد كان أبوه تاجر تمورء ولم يكن ميسور الحال يوماء وقد توةٌ 
وأمل بأن تجلب له موهبته الأدبيّة الجاه والثروة؛ ولكنّ طموحه لم يهدأ يوما 
على ما يبدوء على الرغم من أنه جالس الوزراء. وعلى خلاف ابن مسكويه 
وغيره ممن تبوؤوا مناصب رفيعة وضمنوا متابعة دراساتهم بهدوءء كانت حياة 
التوحيدي عاصفة من المرارة والسخط؛ فقد قضى معظم حياته؛ مثل كثير من 
العتماف: زان اما (بحيث كان يُعيّن ليُتتج مخطوطات أفضل نف تلكة الترن 
ينتجها النساخ؛ ولكنّ التوحيدي كان يشتكي من أن هذا العمل المجهد قد 
قر يفسيتية) . احتقره البعض بصفته مثقفاً هاوياً يكتب في العديد من 
ا أن يات وايخذا منها؛ واتهمه البعض الآخر بانة 
يعتنق آراء الفكر الحرّ. وقد نفي مرّة من بغداد لأنّه كتب كتاباً يُقَرّضء فيما 
.متلطة الشريعة (أشاز التوحيدي ‏ كما فعل الحلاج إل أن الحح 
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الروحي الداخلي يُساوي الحجٌ إلى مكّة إذا لم يستطع المرء تحمّل أعبائه) . 
بل إِنَّ الصاحب بن عباد نفسه» الوزير السخيى في الري» قد نبذ التوحيدي 
التشيّع (ذلك أنّ الوزير كان متعاطفاً مع الشيعة)» بقدر ما كان ذلك بسبب 
صفاقته وصعوبة معشره؛ ذلك أن التوحيدي الذي كتب العديد من المدائح 
والمجاملات المتكلفة وغير الصادقة» كان على المستوى العمليَ يتعامل مع 
الوزير كندٌ له. ولاحقاً سظّر التوحيدي هجوماً لاذعاً على الصاحب وسلفه 
الوزير ابن العميدء. الذي لم يكافئه هو الاخر بما يستحق؛ فقد كشف 
التوحيدي عيوبهما وبالعٌ فيها كما يعترف هو بنفسه. مبرّرا ذلك على أرضية 
أنهما كانا هما البادئين بالظلم. اشتهرت قيمة الكتاب [أخلاق الوزيرين] 
بفضل براعة التوحيديّ المذهلة فى استعمال الكلمات» ولكنّ نحسه قد لاحق 
التوحيدي. ويبدو أن بحث التوحيدي الطويل عن راع كريم قد وصل إلى 
غايته لبعض الوقت في بغداد. وفي لحظة يأس ماء أحرق التوحيديّ كل 
و ال ره ١‏ 1 

يعلم بهدوء وصمت . 


على أنْ الشخصيّة الأكثر غرابة فى ذلك العصرء والأكثر جاذبيّة لدى 
العاديت يون لبعد بين ١‏ حي احياة آبى العااء امد ا الى ها 
فيعك اكاك تعليييه انق _سليي» اقفن معظم كنات فى مقط ر انه الى 
المعرة. البلدة الصغيرة في شماليّ سوريا. عندما بلغ الخامسة والثلاثين. 
ذهب في رحلة طويلة إلى بغداد» حيث استقصى جوانب الحياة الأدبيّة 
والغتطة تقاف رسيي عاد إلى للنتةه كايت نالمعي قن زرفت النعافة 
بعد ذلك عاش في عزلة. فلم يتزوج قط وعاش إلى نهاية عمره زاهداً . وقد 
قضى سئواته امن ولكئه كان درا بعناية أعبان اتلدتة ومكاظا بالتلاميذ 
الذين يأتونه من أماكن قصيّة ليستمعوا إلى محاضراته» وظلُ محفوفاً بتوقير 
الثالين 


22 أن لاك[ تطكنده؟لاء8) ع7اياء0 5016 2 1711041111011 :0/2101ه1-له تتقرره 1 411 ,تطوائعع1 ستطوطط1 

1132215 06 1021035, 1950(. ْ 

وهي واحدة من الدراسات الثانوية التى تتناول الشخصية عبر ربطها بشخصيات عصرها وملا حظة 
طبيعة اهتماماتهم ومصالحهم وانتماءاتهم» وهو ما يُمكن أن يُسلّط الضوء على المرحلة بأكملها . 
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إن رسائله النثرية نسيج يجمع بين المدائح غير الصريحة بوضوح (التي 
لم يأخذها ا لوو ا ل ذلك أن المُعتبر في المديح هو 
حسن التلاعب بالأفكارء إلا إذا باتت شائكة المعاني), دبين المعلومات 
الشخصية التي تصبح في بعض الأحيان خطابيّة ا منها مزودةً بالمعلومات. 
غير أن كل رسالة هي عمل فنّيء ولقراءتها لا بدّ للمرء أن يُحيط علماً 
بتسلسل أفكارهاء التي قد لا تنجلي من القراءة الأولى. ثم عليه أن يتذوق 
التوازن بين الصور والتشبيهات, إذ تنتهي الصضورة إلى راحة غير متوقعة؛ فقد 
يقَدَم 0ظ ناا جا مدا جع تشيية. أت ان بجذته وحيويته» شرارة 
الا «يبقيان ما رسا العَلّم [أي الجبل]. وَأورف الجلم [نوع من الشجر]» 
أو «[عن قلب يعوم في ولاته] عومٌ الحجاة [أي الفقاعة] في الغدير» والقطرة 
فى حوض الصبير [والصبير هنا هو الجبل]». ويُمكن للمرء أن يتذوّق 
التناضّات والاستشهادات من حصيلته الأدبيّة العربيّة الواسعة» التى سيُميّزها 
القاري العتد قمااا وتو الكلمات العرية الك بس رعق ققوانه أو تثير 
فضوله. ولكي يشعر القارئ بجرّس الكلمات, فإِنْ الحروف العربيّة يجب أن 
قرأ بصوتٍ عالٍ؛ وحينهاء فإنها ستقع في موقعها الصحيح من البيت 
المزخرف حسن التجهيز”*'. لقد اشتهر شعر المعرّي أكثر من رسائله: لقد 
كان واحداً من الشعراء الكبار القلائل في العربيّة بعد المتنبّي (في الوقت 
الذى بدأ فيه شعراء الأجزاء الأكثر إيرانية من الحافيرة الإناؤهه يكنا 
تق تذقيي بالقازسنة زلا عزن الخريةة )وقد كاوع السدائده عر كية" على ذات 
النمط الزاخر بالانتقالات الفكريّة الدقيقة والمعقّدة وبالكلمات النادرة المنتقاة 
بعناية. وقد سمّى مجموعة أشعاره في الجزء الأخير من حياته 
ب«اللزوميات»؛ ذلك أنه ألزم نفسه بمعايير في الوزن والإيقاع أكثر تحديداً 
مما يلزمه التقّاد. 


بالمثل» فإنّ نظرة المعرّي للحياة تقوم على معايير يصعب على المرء 


(5) لقد ترجم ديفيد مارغوليث رسائل المعرّي. التي يصعب قراءتها من غير المتخصضصين 
بالاستعراب» مقارتة بشعره. . لكنّ مارغوليث» هنعم لاست يفسد التصاوير الفنية أغضاناً بخاصة حين 
يضع أقوالا'مأثورةً بالإنكليزيّة محل الأقوال العربيّة غير المألوفة. انظر: 

11111 5 أبنو نط 260 أقصدنا كمه لعتتلء ,تعس [-لت تهججه هك[ زه هال ' -أه اال زه 75ء1اعط 1/116 
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التمسّك بها؛ فهو يذمّ الظلم والنفاق الذي يراه حوالة جراراء: و لتكت 
استنكاف العلماء والحكّام والمواطنين العاديين عن أداء ما يناط بهم من 
واجبات. لقد رأى المعرّي عيوب الإنسان ونقصه إلى درجةٍ دفعته لاعتبار 
لحي ةكد “ذانها عيبا وروسا و اناك بانداك يغلي هد لضن لاحد 
ولم ينجب ولذا: وقد استرذل جميع أشكال المعتقدات الدينئّة الدوغمائية. 
ووضع جميع الولاءات الفيقة "ال بييةة على نيو أ بر عدت عير ا يان 
المُتديّن الحقٌّ هو من يعين غيره من المخلوقات بغض النظر عن معتقده. 
واوا ا ريوس ا د ااي 0 

يتهم بالمروق والفسق الصريح . وكا بمذهبه في إعانة المخلوقات, كان 
يدعو إلى عدم إيذاء شيء. حتى الحيوانات» وكان اما في طعامه. 
وفي هذا الصددء كانت له مراساللات مع الداعي الإسماعيلي فى مصر في 

ظل الحكم الفاطمي. كان الداعي فيو “مهما بلا :نكن فيد 
بات واضحا بأنّه لم يستوعب المسألة الأخلاقيّة تمام الاستيعاب» ارتد 
المعرّي إلى أسئلته العبثيّة ومفارقاته وتلاعب به إلى أن يئس الداعي من 
إقناعه . 


نضح العلوم . الببروني 
جلب نضح الأدب معه قدراً من الحريّة في استعمال الأشكال الراسخة 
لأغراض مختلفة. في المقابل» تم استيعاب مجموعة كبيرة من التقاليد 
القديمة في الدراسات العلميّة والفلسفيّة» وبات العلماء أكثر حريّة فى 
نيز أغواو الاسكلة الحديدة «وإعتنادة العفكين قيههنا شن زوانا تظر 
جديدة» والمحافظة. ذ في الوقت نفسه. على المزايا الإيجابية والمفيدة في 
التقليد. 


- 


لم تكن جميع تيّارات التراث الفكري الإيراني ‏ السامي ما قبل 
الإسلامي قادرة على كسب التأييد العمومي والشعبي بسهولة؛ على غرار 
التقليد الإيراني البطولي. ولكنّ الجوانب الأكثر عمليّة من العلوم الطبيعيّة قد 
تمكنت من ذلك . . ومع انتقال المستشفيات والمراصد الفلكيّة من عهدة أهل 
الذمّة إلى أيدي المسلمين» ومع تحوّل الغالبية العظمى من السكان إلى 
الإسلام» أصبح من الشائع أن يكون المشتغلون بالعلوم الطبيعيّة من 


"6١ 


المسلمين. وبما أن المستشفيات والمكتبات باتت تُقام في الغالب على 
أساس الأوقاف» باستقلالٍ عن الحاكم أحياناء فقد وجد العلماء الطبيعيّون 
المسلمون أنفسهم جزءا من كيان أهل السنّة والجماعة» وكانوا فى كثير من 
الأحبان يعملون تقيع.إشرات. القضاه أن علماء الشريجة بالعموم.. :ولكن 
بحلول ذلك الوقت» كان تقليد العلوم الطبيعيّة قد وصل إلى قدر عالٍ من 
التعقيد والرقيّ لم يعد من الممكن معه إنجاح تسوية سهلة بينه وبين هذه 
الحوؤتية .نيت الدراينات العلمكة كوئة بالمجهئل» :ولكن» كان تنه فيد 

واحد: في المرحلة الوسيطة المبكّرة» لم تبذل أنظمة الحكم التي يقف 
الأمراء على رأسها جهداً كبيراً لتشجيع الاستثمارات الكبرى في المراصد 
الكبيرة وما شابه» ولم يكن لدى العلماء ما يدفعهم لتشجيع تكريس أموال 
الوقف لمثل هذه الغايات. وباستثناء الإصلاح. المموّل جيّداء للتقويم 
(الشمسي) المدني برعاية ملكشاهء استمرٌ العمل العلمي بالتحرّك ببطء 
وهدوء» باستثناء بضع لحظات خلاقة يُمكن تتبّعها في وقت مبكر أو حتّى 
بعد الغزو المغولي. (إنَّ الجودة العالية للأعمال العلميّة في ذلك الوقت تشير 
إلى أذ العرائجم اليخاضيل فى التعقية التوسساتي لم يكن ذا آنا انكربة 


مدمرة). 


ظلّت العلوم» ربّما باستثناء الطبّء في كثير من الأحيان تعبيراً عن 
روح اللعب الرفيع: فحلّ معادلةٍ جديدة أشبه بالفوز بلعبة. كان الرجال 
مفتونين بالمفارقات» بحل المعضلات المستعصية وتحقيق ما يبدو 
مستحيلاً“؟. تمّت المحافظة على التقليد الإغريقي القديم من ابتكار 
الآلات ذاتيّة الحركة» والأدوات الميكانيكيّة البسيطة القادرة على إنتاج ما 
هو غير متوقع من أوهام وألاعيب وخدع”*', وتم التطوير عليها. وهكذا 
فقد كان يبدو بأنّ لقرّة تدقّق الماءء والمراياء والعتلات والتروس» 





)0( قلمت روسالي كولي روح الاستمتاع ب«المفارقات» فئن دراساتها عن العلوم الطبيعية فين 

الغرب في القرنين السادس عشر والسابع عشر: 
- 2 :111 ,لماع عط 1 1ط) عرمويم ريوط /0 م1711 عع رددكته ه170 116 نمء تع أمظ ونءدم4ه ج22 ,عنامت 1 10521 
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(*) ومنه اسم علم الميكانيكا عند العرب «علم الحيل». لا بمعنى الاحتيال» وإنما الحيلة هي 
القدرة على التصرّف في الأمور والأسباب على نحو ينفع صاحبها (المترجم) . 


حي 


والساعات وغيرها من الأدوات والأجهزة. قوّة غير متناسبة معهاء بخاصّة 
حين تُصمّم ببراعة في صناديق مزخرفة على نحو فني. ألف إسماعيل 
الجزري )١١٠١5(‏ خلاصة جيّدة وشارحة لعلم الآلات ذاتيّة الحركة [كتاب 
الجامع بين العلم والعمل النافع في صناعة الحيل]؛ الذي ذاع صيته. غير 
أنَ ما قدّمه كان يهدف إلى الإمتاع أكثر من الإفادة العملية. والكتاب 
يفترض معرفة رفيعة بالثقافة الرياضيّة» التي لا يُتوقع بأن يكون للجرفيّ 
السيطة كوا اها: 


على الرغم من ذلك» استمرّت التطوّرات الكبرى» وكان بعض العلماء 
جادّين في اهتمامهم» على نحو فلسفيّء بمهمّتهم بفهم الواقع. كانت 
التطوّرات في هذه المرحلة أقل جذريّة بالمقارنة مع ما حصل إبان مرحلة 
إعادة تشكيل المعرفة العلميّة في مرحلة الخلافة العلياء ولكنّها كانت أكثر 
إثماراً من ناحية التراكم الطويل الأمد. الضروريّ للعلوم. ظل العلماء 
يتغزوق بيأن :ممتيو الأسساسية هي اكتساب أكين فد ممكح سن الفهمء 
والإحاطة بكل المعارف المتاحة: ومن دون وجود فهارس مطبوعة وقوائم 
للمراجع ومخلات علمئة». كانت هذه المهجة تمعد أخيانا على طول حيأة 
العالم. ٠»‏ حتى في داخل حقل اختصاصيّ دقيق. ولكن. » ما إن تم شرح تقاليد 
العلوم الطبيعية الإغريقية والسنسكريتية بالعربية على نحو وافي. حتّى ظهرت 
الأشكاك اليسفنة وا لراقة عوااءر اصحيف الآراع الشايلة وا لخضيطة فنا د 
تقد سكلت الؤلفات الكبرى هذه الفهكة» وأتات للب حقيع أن يكوروا أكتز 
من مجرّد تكرار لجهود من سبقهم. وهكذا أمكن للمجتهدين القيام بعدد من 
السناقنا ف الم 


ظلّت المساهمات الجديدة فى الغالب على مستوى التفاصيل» التى قد 
تبدو ضئيلة الأهميّة بأثر رجعي. على سبيل المثال» بعد أن قام محمّد 


() لهذا السبب» فقد كان للحتي الشعية كتلك: التي كتيها [أحمد] بن رسته أغراض علميّة مفيدة 
أيضاًء ٠‏ على الرغم من أن هذه الأعمال لم تكن تيز رين الحقائق الطييعة والحقائق التقليدية المتعارف 
عليهاء مثل كون الدائرة تحوي ”٠‏ درجةء أو كون مركز اللأرض فى أوجان [فى الهند]. تاها قينا 

يتعامل الشرّاح الشعبيُون مع (أوروناة ودانياة على أنجا رخات عد افنة طيعة: نار 
عل 501616 123 ع0 كصه1اهء 1[طناط :20زه0)) أع7/1آ .0502 .1325 ,عتناءاء 6م 70115 1.65 رطم ]15اج1 نط1 لعطتطم 
(1955 ,عام بزع ل طم 2ع 060 
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الخوارزمي بتأليف كتابه في الجبرء بات من الممكن معرفة ما هي الفراغات 
التي لا تزال ناقصة في هذا المجال؛ ولكنّ هذه الفراغات كانت تظهر فى 
البداية من خلال حالات رياضيّة فرديّة. تم اعتماد مجموعة من الافتراضات 
الهندسية. الضرورية لبناء البراهين الرياضية عليها لاف والتي كان 
أرخميدس قد اقترحها نانفا + وباتت بمثابة نقطة انطلاق مثمرة. بعد زمن 
الخوارزمي بقليل» تم استعمال هذه الافتراضات لحل معادلة س”7+أ- ب 
بق واد إنناتها هتوس اء باستعانةٍ بالمصادر التي وفّرتها الرسائل الهندسيّة 
الإغريقية عن القطع المخروطي ندل أؤمئة الخلافة العليا. ولكن. كان ثمة 
مجموعة أخرى من البراهين الممكنة» وقد تم اكتشاف اثنين منها في القرن 
التالىي. في هذا العمل» تراكبت الجهود الشخصيّة: واحدةً نلو الأخرى؛ 
وعلى إثرهاء اتضحت أهميّة استعمال القطع المخروطي وعلاقته ببناء 
البراهين في علمي الهندسة والجبر. بحلول زمن عمر الخيّام (الذي توفي في 
بوالدي: ريق اشهار: "إلى الاتعاءانة على يدانه جيرا له الذئ 
تتبّع بنفسه تاريخ هذه المشكلةء كان العمل قد تمٌّ على مجموعة من 
المصطلحات الواضحة الدقيقة وعلى مجموعة من التقنيات للتعامل مع 
المعادلات من الدرجة الأولى والثانية والثالثة (أما المعادلات من الدرجات 
العليا فقد تم اعتبارها متقطعة فقط). (وكما هي الحال لدى الإغريق 
المتأخَرين» كان يتم القبول بالحلول من الأعداد غير النسبيّة/ غير الجذريّة, 
إنما ليس الحلول السالبة). قدّم عمر الخيام دراسة شاملة ومنهجيّة في الجبرء 
وقدّم مجموعة من الحلول الجديدة؛ على الرغم من أنه كان لا يزال يستبعد 
مجموعة من الحلول الممكنة للمعادلات من الدرجات الثلاث الأوّل. 
وبفضل حلوله الفرديّة» وعلى أساس مؤلفاته أمكن للجبر أن يتقدم إلى 
الأمام. 


في الكيمياة. بعد .أن استقنثت أعمال: عار ين حان» أمكننا أن تشهيد 
في القرن الحادي عشر بدايات التحليل الكمّي, بدلا من التحليل النوعي. 
كن هذا النوع من التحليلات» بحسب ما نعلم. قد تم تجاهله وإهماله 
حتى القرن الثامن عشر » إذ شهد صعوده في الغرب. كان الجهد. لا كثر 
0 لاكنا قر قطةر المقطيو وز القدررة على إنتاج كميّة معقولة من البخاز 
المقّر في الأنابيق؛ ويبدو أن هذا التطوّر قد تم بشكل متزامن ف في القرن 
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الثالث عشر في الحاضرة الإسلامية وفي الغرب. في مجال الله قدم 
الحسن بن الهيثم («ت. نحو 2٠١*958‏ وهو الذي قدّم حلا لإحدى 
المعادلاات من الدرجات العليا) خطوات مهمة نحو فهم الطيف الضوثي . 
كان ابن الهيثم أوَّل من استعمل القَّمْرة المظلمة في تجاربه. ولد ابن الهيثم 

في البصرة» وخدم الخليفة الفاطمي الحاكم لتأمن اشنا اوتيدة لدتو ناك 
10 5 أن ينظم تدفق النيل وفيضانه؟ وعندما فشل 
في ذلك تمٌ نبذه. وقد كان يعتاش. حتى نهاية حياته.» على نسخ 
المخطوطات. وأصبحت دراسته حول البصريّات [كتاب المناظر] هي النص 
الأساسي لهذا العلم. وظلة مستعيلة: ترجيتها اللاسيتة فى الخرك أيضاء 
حتى زمن كبلر. 

في علم الفلك. كان المسلمون ابتكاريين في كتير اهن الأحيان 
بطريقة تجذب اهتمام الطالب الحديث: فقد اقترحوا مبدأ دوران الأرض 
حول محورها (لتفسير دورة السماء اليوميّة ولتبسيط تفسير حركة الأجرام)؛ 
وقد تمّ رفض هذه الفكرة بعد حساب سرعة الرياح التي يجب أن تنشأ عن 
هذه الحركة؛ ذلك أنه كان يُظَنْ بأن الغلاف الجوّي مستقل عن هذه 
الحركة. بل وظهرت فكرة دوران الأرض حول الشمس. ولكن هذه النظريّة 
لم تكن مدعومة بملاحظات تفسر تغير مواة ع الوم الثابتة خلال مسار 
الأرض السنوي» ولا بالملاحظات ل الدقة لحركة الأجرام 
والكواكب عند افتراض وجود مدار دائري لها. كما أن معظم 
النظريّات» مثل نظريّة كوبرنيكوس لاحقاء كانت محاولة لبناء مُخطّط أكثر 
جمالاً للكون أكثر منها بدافع الدقّة في تفسير الوقائع» وقد تمّ رفض 
النظرية : 

ولعل الشخصيّة الأكثر جاذبيّة في تلك المرحلة هي أبو الريحان البيروني 
(#الللات ج0186 تمق خرارنة و .فو برل علوم عالمرن يسن كان اود 
أعماله الكبرى (في عام ٠٠٠١‏ م» ولكنْه أضاف إليه ونقّحه من وقت لآخر) 
هو الآثار الباقية عن القرون الخالية. وهو دراسة موسعة في التسلسل 
التاريخي». متنا ولا إِيَاه من وجهة نظر رياضيّة» ولكئه لم عه ا بالتعاقب 
التاريخي الذي وضع تاريخ المسلمين ضمن منظور أوسع . وقد رعأاه آخر 
الحكام السامانيين في بخارى ثم ارتحل مبكراً لين الري في الغرب؟؛ ولكنه 
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عاد إلى خوارززم وخدم اعشن اللحكام الخوازرمسيو العسعقايد كعالم 
ودبلوماسيّ. إلى أن سيطر محمود الغزنويّ على المنطقة. وقد جلبه محمود 
إلى غزنة. حيث عمل مُنجَماً في بلاطه. على الرغم من أنه رفض شخصيا 
التخمم الرسمي كوسيلة للتنبَوٌ بالحوادث. كان عمله العمل محل تقدير 
ومكافأة في البلاطء على الرغم من أنه لم يكن يُلبَّي ذوق البلاط دوماً : فد 
رفض الكتابة بالفارسية لوقت طويل». وحافظ على الكتابة بالعربيّة في أعماله 
العلمية (لغته الأم هي الخوارزمية: وهي لغة إيوابة» إنما ليست فارسنة): 
واه و بجا او سوبو بره 
صناعة التنجيم] وزن فيل فضَةً ورفضه. وفد وصلت عدة وضائله التي اخيسبها 

إلى مئة وثلالاث عشرة رسالة: وأضاف إليها عدداً من الرسائل التي كتبها 
أصدقاؤه من العلماء باسمه (ريما اعتماداً على مادّته). ققق اند ونا ثلة ادر 
0 في الأحجار الكريمة والأدوية ونقاشات لمسائل الرياضيات 
سا 


ومن أهمٌ أعماله استقصاؤه لحياة الهند )٠١70(‏ بناءً على دراساته التى 
أنجزها في أثناء مرافقته لمحمود الغزنوي في حملاته العسكريّة. وقد ضمّ في 
هذا الكتاب دراسة للأنظمة الفلسفيّة السنسكريتيّة (إذ إِنْه تعلّم السنسكريتيّة) 
من وجهة نظر يُمكن وصفها بأنها أنثروبولوجيّة؛ ذلك أنه لم يكن مشغولاً 
بالبحث في حقيقة هذه الأنظمة» بقدر ما كان مهتمّاً بفهم ما دفع الهنود 
للتفكير على هذا النحو. وقد كان شديد الوعى بالطبيعة الكوزموبوليتانية 
للتفاقة الاي ناف فق ونين التعالين الاملاعاتنة «الأفريقتة فى نت واس 
في مقابل أجنبيّة العالم الفكري الهقدي؛ ولكته شدّد على اتساع 57 
الحاضرة الإسلامية مقارنة بالمناطق التي فتحها الإغريق القدماء» وعلل بناء 
على ذلك جزئيّاً سعة العلوم الإسلاميّة ورقيّهاء يحامه في كال الجغرافيا. 
ظلّت صورة البيروني كمسلم صالح فانم ولكه :كان فعها بالفناسوك 
الستفل» ابن زكريا [أبى بكرا الرازى. 


التعبيرات 0 للعالم رانيد في كا الشؤ التتجيمي الفعلي. انظر: 
نط لهه.آ) غطعت79ا إدمصما .2 نزط مهنا أكصدنا 2 طاتبج ,نرعه/1»0ككل ره 2167712115 ,تتصنظ اخ صسقطنز 1-12 "نام 
.(1934 ,.00) 2520 عدجنائآ 
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كتاب الرسائل. العلماء الطبيعيون. 
الفللاسفة واللاهوتيون المسلمون. ه05 ١١١١‏ 


2 وفاة الفارابي» الفيلسوف الميتافيزيقي المتمسّك بالمواقف النخبويّة» المؤسّسة على 
التقاليد الهيلينية . 

466 وفاة المسعودي, الرحّالة والكاتب الواسع الاطلاع في التاريخ والفلسفة. 

1 وفاة المتنبي. آخر الشعراء العظام في الأسلوب العربي القديم» والتجلي الأعلى 
لأسلوب الإشارة والإلماح . 

نحو 01١‏ مجموعة رسائل إخوان الصفاء المجموعة الشاملة في المعارف العلمية 
والميتافيزيقية . 

44 وفاة التنوخي» الأديب» والمؤرّخ ضمن تقليد الأدب» ورجل البلاط. 

ل وفاة [شمس الدين] المقدسي, الرحالة والجغرافي الذي سرد المعلومات والأخبار 
حول اللغات والأعراق والسلوك الاجتماعي. 

٠‏ وفاة بديع الزمان الهمذاني» مؤسّس فنّ المقامة والنثر المموسق المسجوع والعبقري 
فيه . 

. وفاة الباقلاني» الفقيه والمتكلم الأشعري, الذي بنى نسق الكلام الأشعري‎ ٠١١ 

١‏ وفاة التوحيدي» الذي روّج الفلسفة على المستوى الشعبي» ورجل البلاط والأديب. 

نحو ٠١٠١‏ وفاة الفردوسي» الشاعر الملحمي الفارسي . 

١١‏ وفاة ابن مسكويه» الأديب والمؤرّخ الفلسفي الأخلاقي» والفيلسوف. 

١١‏ وفاة ابن سيناء الفيلسوف الذي وقق بين المعارف الهيلينيّة والنبويّة» والذي صاغ 


المواقف الفلسفيّة بمصطلحات إسلامية؛ والوزير. 


نحو ١٠١19‏ وفاة ابن الهيثم. عالم الفلك والبصريات والرياضيات» الذي رعاه الخليفة الفاطمي 
الساكم [بأمر ال4]: 


الفلسفة ومشكلة التحربة الروحية : ابن سينا 


كاتف كيار نوولة الخلانة العلا سذنا اهعد أهية التحانت الأ كر فلسيقة 
من الفلسفة”*'. أي الجانب الذي يتناول التصوّر الكلّي للكون وموقع الإنسان 


(*#) كما سبقت الإشارة في العخدلن الأوّلء فإنَ المؤلف يستعمل اللفظة العربية للفلسفة ط1*215848 
للدلالة على التقليد الفلسفي الإسلاماتي المخصوص والعلوم المرتبطة به . ولتمييز الدلالتين فإنني أَسُوٌهُ 
لفظة الفلسفة ومشتقّاتها حين ترد بلفظتها العربيّة أما حين ترد من دون تسويد فإنها تُشير إلى المعنى 
المحايد والأكثر عموميّة للفلسفة نإطمه5ه1نطم» أما إذا أورد اللفظة بصوتها الإغريقي والهيليني 
هنطمه105ام فإنني أورد اللفظة المقابلة لإظهار إشارته إلى ذلك التقليد الفلسفي المخصوص 
(المترجم). 
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فيه» من أهميّتها للمباحث العلميّة والوضعيّة. وهنا أيضاًء أسهمت نظرية 
الفارابي في إيضاح أين تكمن الفجوات الناقصة. ولكنّ ذلك الزمن قد أثار 
السكلة جديدة. ففي ذلك الوقت الذي لم تعد دولة الخلافة قادرة فيه على 
توفير خيار المجتمع المنظم فلسفيّاًء والذي بات إسلام أهل الشريعة يفرض 
فيه معاييره على الجميع» أصبحت مهمّة الفلسفة. فرذيّاً واجتماعياً. تتمكّل فى 
تقديم تصوّر جديد للمجتمع. بخاصة من جهة علاقته بالدين الشعبي 
الجتسك: 


ولعل أبرز التجارب وأكثرها إثارة للاهتمام في هذا الصدد هى المحاولة 
التي قام بها إخوان الصفا في السنوات التالية لعام 917 ؛ فقد أسّسوا أخويّة من 
الرجال في البصرة. وريما في -بغداد افيا وكرسوا هودهم لتنوير أنفسهم 
وتطهيرها ونا الح ني با 00 0 5 
بذلك سوية المجتمع . قم إخوان الصفا موسوعة لعلوم الملسفة هتطمه5ه1نطم 
العقليّة [وهي رسائل إخوان الصفا]ء وجعلوها بمثابة كتاب تأسيسي يوضضح 
أهدافهم وأغراضهم. تظهر هذه الموسوعة» وهي ما تبقّى لنا من آثار هذه 
الاجر 2 انهم كانوا على اتصال ارات الباطنية الشيعية (إذا ضح بأن 
الفيلسوف أبا سليمان السجستانى كان أحد إخوان الصفا كما يُقال. فإن ذلك 
يعني بأنهم لم يكونوا مقتصرين فقط على أتباع المقاربة الباطنيّة»). تطلّع إخوان 
الصفا إلى الإمامة التي يجب أن تُمثّل العقل الإلهىّ الكوني بين البشرء وكانوا 
يلتذون باستكشاف الرموز المخبّأة فى باطن القرآن والشريعة واستكناه معانيها . 
ولكنّ تعاليمهم كانت فلسفية صريحة بالمقارنة مع تعاليم الدعاة الإسماعيليين 
في مصرء الذين كان إخوان الصفاء أو بعضهم على الأقل» يحترمون قيادتهم 
الساسية : على نحو مستقل عن الالتزام بأيَ تنظيم طائفي» تقدم رسائل إخوان 
الصفا أسطورة العودة الكونيّة الصغرى (التي تطوّرت على يد الأفلاطونيّة 
المحلثة. وته 0 سلمتها)؛ أي الفكرة القائلة يأن العالمء بكل تعقيداته 
وكثرته» قد انبثق عن الواحد المطلق» الذي يُعبّر عنه بالعقل الكلي؛ وأن كل 
هذا التعقيد وكل هذه الكثرة ممُستودع في النفس الإنسانيّة بوصفها العالم 
الأصغرء ويُمكن للنفس عبر تطهير ملكاتها العقليّة أن ترتقي ثانية للتأمّل 
الذهنى فى الأصل الأوّل الواحد. 
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فتح إخوان الصفا بأفكارهم آفاقاً جديدة. وبقدر ما يمكن القول يَأن 
المجموعة قد نهلت من مشارب الإسماعيلية. بقدر ما يبدو يونا بأنها 
كانت تمثّل انحرافاً عن التصوّرات المثاليّة للإسماعيليّة. كانت طموحاتهم 
تتعدّى المستوى الفردي: لقد أرادوا بعث مجتمع المسلمين عبر إحداث 
التحوّل في حياة الأفراد. إن ننا يميّز جهودهم فو نكا العتويس المعجاذل» 
ودعم مجموعات صغيرة من الأصدقاء المجتهدين في تحصيل العلوم في كل 
مكان. من دون 0 ال المذهبية. ولكن. لا يبدو بأن هذا 
المشروع قد أثمر نتائج فعليّة. أصبحت الموسوعة/ الرسائل منتشرةً على 
المستوى الشعبي». واستمرّت كذلك إلى نهاية الحضارة الإسلاماتيّة» ناشرة 
دن الناين اند سدواننن ثقافة الفلسفة. ولكنها مع ذلك لم تُوْدٌ إلى مزيدٍ من 
التطويرات الفكريّة أو الروحيّة. لم تكن هذه الرسائل مضبوطة فكريًا على 
نحو تام؛ إذ نعثر فيها على آثار من عمل الفارابي» كما أنها استلهمت جل 
أفكارها من طيفٍ واسع من المدارس الهيلينيّة من دون أن تُخضع هذه 
الأفكار لعمليّة صارمة من الدمج والتوحيد فيما بيئنها. ومن ثم فإن 
الإشكالات التي طرحتها هذه الرسائل لم تكن مشحوذة ومسلنة بما يكفي. 


معدل إخران العتاتمى جا لمانا الزاتعمق. الللبوت لكر 
فن ذلك الوقتت.اس .على انز سينا (السعروف فى الكشابات اللاتيتة 
ا 46 لاا الذي كان لا يزال ظ عندما صئف إخوان 
الصفا رسائلهم. اعتمد ابن سينا على عمل الفارابي (وعلى أرسطوء الذي 
تعرّف إليه عن طريق الفارابي). وفي ذلك السياق» رأى اين سينا ايها بان 
الفلسفة» بعد عصر الخلافة العلياء لا م2 أن : حجر االرنام السياسة 
والاجتماعيّة» بل وحيّى الشخصيّة. ما لم تُقَدّمم تصوّراً أكثر صراحة عما قدّمه 
الفارابي (وليله المختار إلى أرسطو) عن الدين (للشريعة بوجه خاص» ثم 
للتجارب الدينيّة المرافقة لها). ولكنه رفض الطريق الباطني الذي كان محط 
ام عائلته. وقد أثبت عمله أنه كاذ على فت أبواب جديدة من الموارد 
والأدوات الفكرية ا اا 
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على الأقل في فروع الفلسفة المختلفة. وقد كان يُمارس الطبّ آنذاك بنجاح . 
كان ابن سينا مهتما بالعمل في رعاية البلاط الكريمة. ولكنه لم يرد الذهاب 
إلى غزنة» وعندما أرسل محمود الغزنوي في طلب البيروني وغيره» ارتحل 
ابن سينا لاجئاً من إلحاح السلطان إلى بلاط بعيدٍ عبن نفوذه في غرب إيران. 
وهناك. أصبح وزيا لأحد أنجح الحكام البويفييق المتأخرين. ورافقه في 
حملاته وبعثاته. في خضم ذلك. وحدك اين مهنا الوفت اللازم لتأليف عدد 
هائل من الرسائل الصغيرة إضافة إلى موسوعتين كبيرتين في مجالي اهتمامه 
الآثيررين: الطب والميتافيزيقا . 


حاول الفارابي أن يُقارب الوحي الإسلامي وقانون الشريعة بمصطلحات 
عقلانيّة» ولكتّه مثل الرازي» كان لا يزال مستقلاً عن الإسلام كقوّة فكريّة 
ومع الوقت. أصبحت هذه العزلة والنأي [عن الإسلام بما هو قوّة فكريّة] 
مسألة أقل جدوى. وهكذا أصبح ابن سيناء في عمله الميتافيزيقي» فاتحة 
الاتصال الوثيق بين الفلسفة والتقليد الإسلامى فى حد ذاته. فباعترافه بقيمة 
تروك يصو ر نه لقاتة». .ان ادق عبن اسهد | كو بكر مها فعل الفارابيء 
لا لتبرير المبدأ العام القائل بالحاجة إلى النبيّ المشرّع وحسب» بل ها 
لتبرير التشريع المخصوص الموحى إلى محمّد. قدّم ابن سينا شرحاً مفصّلاً 
للفوائد الاجتماعيّة لمختلف قواعد الشريعة لعامة المسلمين 9507 ا 
(مع إدراكه بأن الفيلسوف الحكيمء بوصفه منتميا إلى الحالة الثانية 
[الخاصّة]» يُمكن أن يستغني عن بعض القواعد التفصيلية لصالح الأسباب 
والعلل الكبرى). وهكذاء فإنّه أكد على أهميّة الصلاة بوصفها طريقاً لضبط 
النفس والتركيز» حتّى للفيلسوفء. غير أنه أباح لنفسه شرب الخمر على 
أساس أنه وجده مُفيداً وأنّه يعرف كيف يتجئب الإفراط فيه» وهي العلة التي 
حرّم الأنبياء الخمر على العامّة لأجلها. 


ولكنّه كان مهتمّاً أيضاً بسيكولوجيا الوحي. كان الفارابي قد أدرج النبوة 
ضمن مَلكّة المُخَيّلة» وهي الملكة التي لم يأخذها الفلاسفة على محمل 
الجديّة مقارنة بملكة التعقّل البرهاني. قدّم ابن سينا تحليلا يصبح النبيّ 
بمقتضاه هو الفيلسوف المثاليئ» الذي يحوز على وسائل للاتصال بالحقيقة 
تفوق قدرة أفضل الفلاسفة العالقين في مستوى الاستدلال المنطقي. وقد 
وصل إلى ذلك عبر أخذ التجربة الروحيّة للصوفيّة بعين الاعتبارء التي حاول 
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أن يصل إلى نوع من الفهم لها. وباستفادته من النظريّة الأفلاطونيّة المحدثة 
في الفيض العقلي والمنطقي من الواحد إلى عالم الأشياء المركبة» شرح ابن 
سينا كيف يُمكن للروح أن تنال الحدس المباشر بالعقل الفاعل الكونيّ الذي 
يتحكّم بأحداث الكون» على نحو أكثر مباشرة وفوريّة مما يُمكن للاستدلال 
المنطقى أن يُحقّقه. والدليل على ذلك هو قدرة الصوفيّة على الوصول إلى 
ترات ,ورؤغ :مكثة تفجاور الافتر اناف الشائعة» .وضفد مجاهرة إلى رؤى 
لالش مفكرفه ينا تس ذو الفتهما ل القدامن والمقو لاع العقلية.. يمكق أن 
تُترجم هذه الحدوس إلى صور من خلال ملكة المخيّلة» وبوساطتها يُقَدّم 
الصوفيّة والأنبياء رؤاهم. وما النبينُ إلا من وصل إلى آخر هذا الطريق وبلغ 
فيه الكمال. 


فى سياق هذا التحليل» اتجه ابن سينا لاستدعاء نظريّة في النفس» ثبت 
بأنُها متوافقة مع ما وجده الصوفية المتأخحرون أنفسهم. أكّد ابن سينا بأنّ 
الذهن الإنسانى لا يستمدٌ عقلانيّته من المشاركة فى العقل الفعال الكونى كما 
اعتقد الفارابي؛ أي عبر إدراكه الفاعل للكليّات العقلانيّة الكامئة خلف جميع 
تمظهرات الوجود المؤقتة» الإدراك الذي يُحمّق العقل الكامن في كل فرد 
[أي ينقله من القوّة إلى الفعل]. أكّد ابن سينا أن العقل الكامن [بالقوّة] في 
كل فرد هو كيان فردي متمايز؛ إِنه غير مادي» ومن ثم فإنه عاقل وغير قابل 
للانحلال» بغضٌ النظر عن مدى تحققه الفعلى. وقد دعم هذا الاتجاه في 
التفكير بطريقتين اثنتين. فقد تناول ظواهر مثل التنويم والإيحاء الذاتي 
بوصفها ظواهر تكشف عن الفعل المباشر للروح على جسدها وعلى أجساد 
الآخرين» بدلا من أن تكون تدخّلا للأرواح المحضة» كما كان يرى بعض 
حملة التقليد الهيليني؛ وقد استعمل على نحو غير مسبوق المبدأ القائل بأن 
المفاهيم المتمايزة تقابل كيانات متمايزة ا (وَهو العيدا المتضمن في 
اعتقاد التقليد الفلسفي الهيليني بأنْ العقل الإنساني يجب أن يجد نظيره 
وتحمّقه في التداغماك: الكوقةة)ن:. بهذة الأدلة. العماتة 5 المبادئ: المعيارية: 
انين ابن سينا لاستقلال الروح عن الجسد بوصفه جوهر ا مستقلا ؛ وهو ما 
يخالف رأي أرسطو ورأي أفلوطين أيضاً. كان هذا المبداً يعنى خلود الأفراد 
بعد الموت (في مقابل الخلود العام في العقل الفعال الأزلي ممم ممما 
وقد سمح هذا التصوّر للنظام الأرسطي أن يتواءم ويتكيّف مع مذاهب 
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المسلمين (والأفلاطونيين) عن الحياة بعد الموت عبر روحنته. ولكنّه من 
جهة أخرى أعان الاتجاهات الصوفيّة الأكثر تأمّلية على فهم تجاربهم عن 
النفس» التي لا تنفك عن النفس الفرديّة» بيد أنها تمتدّ إلى ما وراء حدود 
عالم الزمان والمكان. 


تم تدعيم هذه المقاربة من خلال التفسير الشامل لكل المسائل ذات 
الصلة بالنظام الفلسفيء بدءاً من عمليّة التعفّل إلى طبيعة الوجود. ارتكز هذا 
التفسير على الإلهيّات. فالله 'موجود وجوداً نظا [أي غير مركب] كما 
تقتضي الفلسفة العقليّة؛ غير أن هذا الكائن يحوز صفاتٍ أكثر اتساقاً مع كونه 
و عا للعبادة البشريّة. فالتحليل المتأني للصفات الإلهيّة الأساسيّة يُظهر 
أن هلاه الضفاك»: لن' اميل التميرؤاتك المعظقتة المقامية .يتن أن تكون 
متماهية مع الجوهر الإلهيّ (بوصفه واجب الوجود)؛ ويُظهر أيضاً بأنَ الإله 
المطلق البسيط لا «يعلم» الماهيّات الكلية كممكنات في عقله (كما افترض 
الفلاسفة عامة)» بل يشمل علنيه: الاحراث والأفراد بأعيانهم . نما على نحو 
كلى» كلها يجب أن يُعلم التقسوف ضهنا إذا ا غانيت مواضيف الأجرام 
السماويّة وإمكانات تراكبها أو اقترانها. وفي خضم هذه التحليلات» طوّر 
ابن سينا مذهبه المُعمّد فى الوجودء فى مقابل الماهيّة؛ فقد أخذ التمييز 
المطتي الأرسطن نين .نا هو القتيء وبين اخقيفته القائلة». وعزا لهذا التسير 
دوراً الطوليجا: فالرجوة شيء مُضاف إلى الماهيّة» وبها يتأكّد. ومن هذا 
الدور الأنطولوجي يبرز تمييز ثانويّ» بين واجب الوجود وممكن الوجوةه 
هو التمييز الذي يقابل الوجود الإلهيَ من جهة ووجود المخلوقات من جهة 
أخرى ؛ ذلك أن القول بَأن وجود الله هو وجود مدل انا عن أيئّ 5 
آخر من الوجودء يجعل الله أكثر من مجرد نقطة واحدة في نظام الطبيعة 
الكلي» بالصورة التي هو عليها عند أرسطو. 


التجربة الدينيّة وضبطها. ولكنء يبدو لي بأنْ ذلك لم يتم بالدرجة الأولى عبر 
توفيق نظام أرسطو مع الإسلام» بقدر ما تم عبر الاستفادة من العمل 
الميتافيزيقي الصلب لأرسطو لدعم البّعد التوجيهي للحياة في التقليد الفلسفي 
(أي البعد الديني الذي كان بارز الحضور عند سقراط وأفلاطون ثم خفتَ 
خحضوره عند أرسطو). لقد قام ابن سينا باقتدار أكبر بالعمل الذي توخاه 


خض 


فلاسفة مثل إخوان الصفا فى عملهم الأقل اقتداراً بحكم مراعاتهم لنتائج 
أرسطو. وقد قام بذلك جزئيّاً عبر استحضار بعض القيم الفيطة'هة التقليد 
النبوي الإبراهيمى كما قدمه الإسلام. بنخاصة تاكيدة على التعالي الإلهي 
المُفارق. وبذلك فإنّ عمله كان هو التوليفة الفعليّة بين تقليدين توجيهيين 
0 اللذين كان متخ رط نيما بحدلةاد ولكق التعليد التلقى اموجه للحياة 
ظلّ راسخ الحضور: فقد ظل يرى بِأن الغاية النهائيّة تكمن في التناغم العقلي 
مع الطبيعة الكرنية بما هي معيار أكثر مما تكمن في التحذي التاريخي الذي 
تعاملت معه المجتمعات الوبراهيمية على أشنا سن الوحي . وهكذا فقد ظلت بعثة 
محمّد بالنسبة إليه حدثاً سياسيّاً. غير ذات أهميّة توجيهيّة للفيلسوف الحقٌ؛ 
وأنكرٌ أي لحظة بعث جسدي مستقبليّة (باستثناء أعماله التي تخاطب العامّة. 
حيث يُحافظ على الإيمان بالبعث كأحد أركان الإيمان» أي كنوع من الولاء 
الديني). لقد ظلّت معظم أشكال تكيّفه مع الإسلام قائمة على ما يستحضره 
المرء حين يتصوّر الإسلام كنظام للشرعية السياسية والاجتماعية. 

هكذاء ذهب ابن سينا إلى أبعد مما فعل الفارابي بالاعتراف بالتقليد 
الديني المُمأسس من طريقين اثنين: عبر منح الوحي الإسلامي دوراً رفيعا 
على نحو ما؛ وعبر منح الفلسفة مساحة أكبر في فهم العلاقة النهائيّة بين 
الإنسان والكون» وهي العلاقة التي تطبع التقاليد الدينيّة بالعموم» بما فيها 
الجوانب الأكثر دينيّة من التقليد الفلسفي. على أساس ذلك» أصبحت فلسفة 
ابن سيناء بخلاف الفارابى» هى نقطة الانطلاق لمجموعة من مدارس النظر 
العقتي + الخن: أعظك للنيم المرقيطة «التجرية الصنودئة الروحاتة بجرقعاً 
محوريّاً. وفي نهاية المطاف. أصبحت الدراسة الصوفيّة للنفس اللاوعية 
تفترض مصطلحات ابن سينا وتستعملها”” . 


00 ير كتير رون شرا ابن سينا المتأخرين فلسفته في ضوء المعرفة الصوفية . وليس من الواضح 
ما إذا كان ذلك مُبرّراً على أساس أفكار ابن سينا نفسه. فهنري كوربان في ا 
الرؤياء يركز على التقليد الصوفي . في حين تُعارضه آن ماري غواشون في كتابها. انظر : 
الاأتاكه] :نسودقطة1) كازءة+ دعل عاءنن ء| «لاى ء0ااك1[ :1 101016 ٠15107171417,‏ لاع 6< ء| 1© 411271716 ,تقلط001) لإ1ء11 


.(1954 رع/7ناع2-1121502ع21ل0م :231215 زجاع ت2 3 112200-11 


فعلى الأقل» في المعنى المباشر للقصّة المطروحة هنا [قصّة حيّ بن يقظان]ء يبدو أن غواشون 
تمتلك حبجة أفضل في تأكيدها على أن القصّة ستُفهم على نحو أفضل ولا لبس فيه كاستمرار للتقليد 
الأرسطي» » كما توسع على يد ابن سينا نفسه . 


رض 


الأحفاء أصبخ ادن سينا عدارا التستسوعة هو الفلدقات ١‏ قن ناه 
الفلاشفة المشاؤون بخاصّة ابن رشدء في مسائل المنطق والميتافيزيقاء 
مُفضلين التمسّك بآراء الفارابي"'. ولكنّ الصوفيّة» والعديد من رجال 
الكلام المتأخّرين» قد أسسوا فلسفتهم على آرائه» وأصبح ابن سينا نقطة 
انطلاق للجزء الأكبر من ميدان النظر العقلي الإسلاماتي. تتلخص 1 
الصوفيّة المتأخرين لعمل ابن سينا في واحدة من الروايات المُختلقة: 
يلتقى ابن سينا بأحد المتصوّفة الكبار [وهو أبو سعيد أبو الخير] 0 
لوقت طويل: ثُمٌ لما افترقاء قال ابن سينا (إِنّه يرى ما أعرفٌ»؛ وقال 
الضوفي "ما توضلتا إليه عن طريق الشهوه بلكه هذا الرجل بعضا 
الاستدلال». أما سؤال إلى أي هذى كان ابة شيا لوخي بالا فكان وال رآء 


ذات النزوع الصوفي الروحي التي تأسّست على عملهء فهو سؤال تتعذّر 
5 2200 
الإجابة عنه ‏ . 


(9) يُقدّم إس. إم. ستيرن مثالا يُوضّح عدم إعجاب الفلاسفة بابن سينا من خلال رسائل الطبيب 
(والكاتب الرخالة) عبد اللطيف البغدادي . انظر : 0 
0 ,1 .701 ركء1141 3 ع7711ه/ص1 *.301لطع 2 8-اخذ 2)11آ-آاذ لط ' نؤط 5وءدزناجء1 01 011 ين »» 611 .04 .5 
.(1962 طععدكة) 1 
راجع حول ذلكء في المجلة نفسها: 
1 .701 رت41لا)3 147711ك1 *“ركقه05110م220 01 81002111 عطا ده (لطذن1 وط1) دءم مع نتة'' ,ممأصتا .341 .12 
23-4 .زم ,(1962 طءع112) 1 .20 
(1) يدق أن مهالة الحكمة «المشرقية طهنزلإذوعطددهم)» التي أشار إليها ابن سينا في بعض آرائه 
المنطقية والميتافيزيقية من دون أن يوضحها بما فيه الكفاية» تمثّل جزءاً أساسياً من اجابضهدا الصيزال 
(ترجم الكلمة الجياناً خطأ إلى الفلسفة المشرقيّة [1688:ه» كما لو أن ادن نينا كان يتمق در أن 
الإغريق «غربيون 060106518[1)» وأنْ إيران «مشرقيّة»» وأنْ ذلك يجب أن ينعكس على الفلسفة). إن 
المحك هنا هو موقفه من التصوّف والروحانيّات. لقد كثرت النقاشات عما إذا كان هذا المصطلح يشير 
إلى «الجزء الشرقى» المتمثل بخراسان وجنديسابور» فى مقابل بغداد» أو ما إذا كان يُشير إلى عمليّة 
الإشراق والإنارة. في الحالة الأولى» فإنّه سيُشير فقط إلى مجموعة من الممارسات والتقنيات المنطقيّة 
التي تختلف عن مدارس المشائين؛ أما في الحالة الثانية» فإنه قد ينطوي على مضامين روحية وصوفية 
ذات دلالات أنطولوجيّة متضمّنة فيها بالضرورة. انظر: 
أغأهاتء1 01 آ4لااى آ4 124ت1 11 ,2 ط1طعع1 قث :ل *: 111111011121176" 00 **21216علءه'' 11105052" ,1120لدل8 0216 
ر(1951 بقعا :215ةط) عتنترء1 4/4 عكلاءاع1!” 2671566 2ط ,أ03106) 1115م0آ :433-467 .مم ,(1923-1925) 10 .701 
لإقطع 11 اع ,(1959 ,رع تتامء8 عل عماووء<1 تكتمة) قجوه7 مأ بربيه8ط عل 1زء16 عا بامطءزه0 .11 .له :23 .م 
:25 ) 1 ع12ا0ا ,أل وض 501 وبرطه ا :511242401 ع4 65و11 كنز:<7 1© 5ع4او1:/ج0ك11]05م دءطاياء0 ,12اطه00) 
١‏ .2 (1952 ,112126215-1131162 .11251 :1656132 زع /انا02162-11315012116م 
ربما تعمّد ابن سينا هذه التورية. ولا شك بأن تلامذة ابن سينا قد حملوا معناها على الإشراق 
والأثارة» ورأوا أنه قتقضت يها معت روعا ها 4 ولكن ذلك قل لآ يكون مزادة: 
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ساو المدارس : انتصاره 5 

واستقلاله على يل الأجيال ل من المرحلة ارعكة ال ا 
5-0 فقط. 0 تدريجية» توركة نون كسب احترام علماء 
كبرى. استمز - 0 المدرسة المكرة الأصليّة بين أهل السئة والجماعة 
حتى 5 دائرة الإسلام : فمدل احقيرك اليد من اليهود 5 ا 
المععرلة فى أصوله .غلى أن أكق: 'الجهوة المبدعة قد تشع :ضهن أطر 
المدرسة الأشعريّة (المرتبطة بالمذهب الفقهي الشافعي) والماتريديّة (المرتبطة 
بالمذهب الحنفى). أما علماء الحنابلة والظاهريّة و(في البداية) المالكيّة» فقد 
ظلّوا بمعزل عن هذا الميدان'''. 


- إن أداء هذه الكلمة بلفظة 051656» كما فعل هنري كوربان» يظلّ اختياراً مشروعا فقط إذا ما تمّت 
المحافظة على الصلة بينها وبين دلالة شروق الشمسء أي إذا أخذت على نحو مجازي (لا بوصفها 
إشارة إلى منطقة جغرافية بشرية) . لكا استعمل السهروردي هذا المفهوم وربطه بإيران على وجه 
الخصوصء وهو ما نجم عن شعوره بأنْ التقليد الإيراني - وليس الشرق بالعموم ‏ هو ما يُفْسَر طبيعة 
الإشراق والإنارة. 

)1١(‏ يوضح جورج مقدسي في مقاله وفي مواد لاحقة بأنْ المفهوم السائد الذي يقرن الأشعريّة 
ب«الأرئوذكسيّة» (أياً كان ما يعنيه ذلك) في وقت مبككر هو مفهوم يعتمد على عدد قليل من الكتاب 
الأشاعرة السوريين والمصريين الذين ظهروا في المرحلة الوسيطة المتأخرة. والذين انصبت جهودهم 
قبل كل شىء على المحافظة على الأطروحات الكلاميّة كما هى. انظر: 

11 اك ,1 21 ,ل1115]01 ذ5نام1ع ناآ 21خ 151 12 2215 'طادة عغطا 220 تند 'طحة'' ,أ5تل71121 عع :مء 0 

0 120 
لي لو د ع لصي 0 
أنه ساهم في إغنائنا عن الحاجة إلى الاعتماد على جهود الهواة. المليء بالأخطاء) مثل : 


1261 انا 3) :قلكة8) 11510176[/ 071ى آ© فنإنز11207:1: 444725[ هر :د5وط20 7ه دء| 62[ 6156197167716711' .1 ,12185 4530 
.(1939 
لم يفلت مقدسي نفسه. مع الأسف من شباك نمط الدراسات هذاء على الرغم من أنه ساعد في 
بيان خطله ومزالقه؛ إذ يبدو بأنه قد سلم بالصورة التقليدية عن الإسلام بوصفه منذ البداية مُمثْلاً بأهل 
اليه والجماعة وأهل الشريعة» وبأن تقليده كان مرتبطاً على نحو جوهري بالحديث ؛ وأضاف نقطة 
انك واحدة وهي أن الكلام الأشعري ظل غير مقبولٍ لوقت طويلٍ بين علماء ء أهل الحديث (على 
الأقل في مصر وسوريا - وهو لا يذهب إلى ما هو أبعد منهما 000118 إلى المراحل الوسيطة المتأخّرة . 
إِنْ الخطأ الأكبر في تصوّره ناجم عن استعماله لمصطلح «التقليد» لوصف وؤايات الحدية هونن الت 
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كان [أبو بكر] الباقلاني زرت. .)1٠١١7”‏ القاضي المالكي. ٠‏ هو من قام 
باليخهك الكت لنقدر المدعي الأشعري في الهلال الخصيب؛ فهو من أرسى 
بعض الآأراء المذهبيّة مثل الجوهر الفرد. بالشكل الذي استقرّت عليه عند 
المدرسة الأشعريّة. . ولعل جزءا من شعبيّته يرجع إلى جرأته في تطبيق النظر 
العقلي على الأحداث والأحكام المرتبطة بالوحي» بوصفها أموراً فريدة. 
كان الأشاعرة نطوؤوون تخليلا فقا يحدد نوع المرويات التي يمكن الاعتماد 
عليها بخصوص هذه الأمور: إلى أيّ درجة يجب أن تكون الرواية منتشرة 
لكي يتم قبولها من دون عمليّة توثيق تفصيلية تستوفي أحوال جميع الشهود 
والنقلة المفترذ ضين؟ بعد أن يتم إثبات صحّة الرواية» ل 
وَحْيَانِيَّة الأحداث نفسها. كان الباقلاني مرتيهلا علي نحو خاص بمذهب 
المعجزة» فقد رآها إشارةً عمليّة إلى النبوّة وإن لم تكن تقف على أرضيّة 

فقد أولى الباقلاني عنايّة كبيرة بإعجاز القرآن واستحالة مضاهاته ‏ إذ 
يعتقد- التسلموت :بأن أسلوت القران الأدبي لا يُمكن أن يُقلّد ولا يُمكن 0 
عمل آخر أن تقاوك ى ناعقي اذلف :وليه لضا واقنسا عل دده معنن 


لاا مو 


وبوصاة تخقيةة ويا نت إنان : للقوان كانه فانقة 3 ل موضفه رق ابافة هما 
حصل في الحجازء ذل ياعتان أن معهرتة ممحمةة على هد الزمة: حاول 
الباقلاني عبر التحليل التفصيلي لأسلوتن القرآن ونظمه أن يظهر ما الذي 
يجعل القرآان د | للإنسان كظاهرة ملموسة . 


ولكنّ عمل الباقلاني كان موجّهاً نحو الجدل داخل تقليد علم الكلام 
من دون كثير اعتناء بمجادلة العقول التي تقف خارج هذا التقليد. في بعض 
الأحيان» تبدو اراء الباقلاني ساذجة: إذ يبدو بأنه كان يقول. في وام 
تعضّب خصوم الأشاعرة؛ بأن من يؤمن من دون دليل قويّ ليس مؤمناً نا 
بل وأن من لا يقبلون 5 (الأشعري) ليسوا مسلمين جنا اول عضن 
الأشاعرة إثبات عزف الهالة عبر المحاجة أن الأدلة الصحيحة لراق ما هي 
ما يجفل .هذا الراي “ضحيحا»..وبالتالن:فإذا كاتكالآدلة التي ى عليها 


- عدم اتساق مفهوم «التقليدية 25201102211550 ذ في القسم المخ>”صص لاستعمالات الألفاظ في دراسات 
الإسلاميّة فى مُقدّمة المجلد الأوّل. 


لضن 


الرأي خاطئةً فإنَّ ذلك يلزم خطأ الرأي نفسه؛ إذاء فالأدلة الصحيحة على 
المرقف الا رتودكبي» الى اتوي لها الفكر الاشمرى ضع انها كما 
نحن كن الموانتب نتسبهاء ,ريدو اهقلق اهماد هذا «القوك يحلرك رمن 
إمام الحرمين [أبي المعالي] الجويني .»203١850 - ٠١78(‏ الذي استند إلى 
منهجيّة أكثر دقّة من أسلافه. ظلّ هدف الجويني هو المجادلة داخل تقليد 
علم الكلام. واستمرٌ بالقول بالمذهب الذرّي وبكل ما يرتبط به؛ ولكنه قام 
بذلك بروح أكثر فلسفيّة وعقلانيّة. كما أن عمله رصين وحاذق ويخلو من 
السذاجة. وقد هيمن عمله على المدرسة الأشعريّة في زمانه. غير أن عمله 
كان أقلّ نجاحاً في أداء هذه المهمّة مقارنة ببعض المتكلمين السابقين. 

ورث الجوينى المسائل الدينيّة التى شغلته» كما ورث جملة من الآاراء 
الأساسية الت دلي علناً وحاجج عقا ققد كان وو ا لمتس و مد نوري 
[إحدى قرى نيسابور]ء رأس علماء الشافعيّة في نيسابور في خراسان» وحين 
حانت وفاته» خََلّفه ابنه في منصب التعليم في المدرسة» على الرغم من أنه 
كان في الثامنة عشرة من عمره (ويبدو أن نبوغه ومواهبه قد ظهرت في وقت 
فكراك كينا أنه امد خلى يذ اخن تجلمنى الأفاغزة [السهقى | ويوضفة 
غانها مدر فاده ده ليدانق الهنت حيد لجرت عند المبادئ 
الاهشات : للتقليدين اللذين يعتنقهماء الفقه الشافعي (الذي دافع عنه في 
مواجهة بقيّة المذاهب).؛ والكلام الأشعري. ولكنّ مواهبه الفائقة» في علم 
الكلام على الأقل. قد أتاحت له أن يأخذ الآراء الموروثة في المذهب إلى 
حدود اكتمالها. 


في الوقت نفسه». شهد الجويني آخر الجهود الكبرى لأهل الحديث 
لقمع النقاش الكلامي برمّته؛ فقد أمر وزير طغرل بك السلجوقيء» الكندري. 
بأن يتوقف تعليم آراء المعتزلة (وضمٌ في ذلك كل مذاهب علم الكلام)؛ 
فكان على الجويني أن يغادر موطنه؛ ولكنّه اكتسب في مكة: والجدينة . حييف 
لجا اسيم ,قتعا : على الرغم من أنه كان لا يزال في العشرينيات من عمره. 
ولهذا بات أتباعه طالعرن عليه لقي اإمام الحرمين». حين وصل نظام الملك 
إلى السلطة. كوزير لألب أرسلان» عادت الحظوة إلى الجويني وإلى غيره 

فزن المتكليية: وانحصرت مقاومة أهل الحديث لهم في مناطق محدودة, 
منها بغداد. 
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تظهر في أعمال الجويني في علم الكلام سمتان بارزتان. فإذا قارنا 
عمله بما سبقه ‏ بالكتابات المنسوبة إلى الأشعري نفسه مثلاًء أو حتّى 
بالكتابات اللاحقة ‏ فإِننا سندهش من درجة التفصيل والتعقيد اللذين طبعا 
نقاش الجويني في المسائل الخلافيّة والجدليّة. ولكنّ هذا الصقل وهذه الدقة 
يعبّران بدورهما عن سمة ثانية: وهي الإلمام بالمعايير الفكريّة في المنطق 
والميتافيزيقا التي حملها الفلاسفة. وعلى الرغم من أنه لم يُجادل الفلاسفة 
صراحة» فإنْ مقولاتهم حاضرةٌ بكثافة في كل موضع من كتابته. 

اعترف الجويني على سبيل المثال بأن محاولة الأشاعرة للحفاظ على 
قدرة الله المطلقة محاولةٌ غير مقنعة من ناحية أسسها العقلانيّة؛ إذ يسهل 
الاعتراض على مذهبهم في الكسب (القائل بأنْ البشر يكسبون أعمالهم 
الصالحة والسيّئة أخلاقيّاً. على الرغم من أن الله هو العلّة الوحيدة لهذه 
الأعمال)» بوصفه مذهباً غامضاً وغير واضح. ولمّا لم يعد مقبولاً أن يكتفي 
المتكلّمُ بالنصٌّ على ما يستنتجه من حقائق الوحي مباشرة» سواء أكانت 
متلائمة مع نظام منطقي متناغم أم لاء فإن عدم وضوح نقطةٍ ما يعني عدم 
إمكان التسليم بها. وقد أقرٌ الجويني بذلك. كان الحل الذي قدّمه محاولة 
للوقوف على أرضيّة وسطى بين الجبريّة المحضة وحريّة الإرادة المطلقة» 
نحيك: كانت عباراته استجابة لمطالب: أهل. الحديث الثى تؤكد على أن الله 
وحده هو الفاعل في العالم» في حين كانت الشبروط الملحقة بهذا القول 
مُرضيةً عمليّاً للمعتزلة في تأكيدهم على أن البشر لا يُمكن أن يكونوا 
مسؤولين عن أفعالٍ لا يُمكنهم تجتبها . 

فى بعض الأحياكن ييلى بآن عمله (مثل مذهبه في الكسب) عودةً في 
عرهرن إلى نوكته عت الكلكم اللعك ره الأكتر اععنادا على الجن البتلية؛ 
والتي قال بها المعتزلة قبل صعود تقوى أهل الحديث وما تلا ذلك من 
تعديلات. فعلى سبيل المثال» في سياق تأكيده على صفات الله (كالقول 
بقدم الله)» يؤكّد الجويني على أن الله متصف بهذه الصفات (كما يقول أهل 
الحديث)» ومن ثم فإنَ هذه الصفات ليست مجرّد أحوال لوجوده كما يقول 
المعتزلة؛ على أنّ هذه الصفات ليست زائدةً على وجوده. (يقَرٌ الجويني. 
بنوع من الاعتذار والتبرير» بأنّه قد انحرف عن مسلك الأشاعرة الأوائل) . 
بل إِنّ الجويني قد أفسح المجال لنوع من الفهم المجازي لبعض الصفات». 
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حين يكون ثمّة سند لغوي لمثل هذا التأويل» على الرغم من أنه كان أقل 
انعم ل لزاللفه قا ريه المع 371 . 


غير أن الجويني قد قدم إضافة لموقف المعتزلة. فإذا قام المرء بمقارنة 
مذهب الجويني بمذهب ابن سينا في نفس المسألة؛ ذاه سعد فنايها 
واضحاً بالاهتمام بإيجاد صياغات يُمكنها أن تعرّف الله على نحو يجعله قابلا 
للعبادة من دون أن تضحّي بما يبدو أنّه ضروريّ - للعقلانيين ‏ من تنزيهه 
واتحباة على قفالين لمكن شوم :الل امتكوظى دايدلة بودن الا عتداعات 
الفكريّة: فالمعتزلة الأواتل كانوا لا يزالون يحملون بوعي المهمّة القرانيّة 
لفتح العالم» ومن ثمّ فإِنَ الله» بما هو موضوع العبادة» لا يُحتاج إلى تعريف 
دقيق» وكل ما هو مطلوب هو الدفاع عن أسس التوحيد الإسلامي؛ ثم أتى 
أهل الحديث, الذين ركُزوا على مجموعة معيّنة من خصائص التوحيد. فقد 
حافظوا على تعالي الله ومفارقته للمخلوقات من خلال التأكيد على عدم قابليّة 
تومه عتما راع دون الجير ل الما ذا [يئنة :فيا لحي لد الما توس 
بأنه يجب التوفيق بين التعالي الإلهيّ الذي يستلزمه الشعور التوحيدي 
بالخشوع والتعظيم» وبين التناغم العقلاني المطلق الذي يحاول العقلانيّون 
رؤيته في الكون. في مثل هذه المهمّة. قم الفلاسفة ولا شك المعايير 
الأكثر رقيّاً في زمانهم. ويتضح اهتمام الجويني بهم من خلال اهتمامه 
بالقياس الأرسطى (السلجسموس) المكوّن من ثلاثة حدود [مقدّمة كبرى» 
مقدحة جكرى بت اطع إن عير اند قفي | بها متهم الاين المكرة من 
حدّين [بما أنْ - فإن]ء اجو شكل الحجج المعتادة في علم الكلام» بحيث 
يكون الخد الأوسط مضهير |" .وقد أنيسن اللشكل اتلاحق عن الرساتة 


)١١‏ أزالت الطبعة الجديدة من دائرة المعارف الإسلامية الإشارة إلى الكتيّب المتواضع.ء إنما 
الثاقب والمفيد حول الجويني» وهو عملء» والذي يتضمن ترصعنية ة للأخير: 

-01-111>0ه 122ب ا -أك عأجء 71[ :جاءى 14ئلا 1711 طالاز(21-1 21-12727016171 :17:14:71 5ع © 1ع 120 245 ,دعام 110 الامراء 1[ 

.(1958 رضصعل 12210-17716552 :112112550177/12) ار 

(6) نادراً ما استعمل الجويني قياس السلجسموس بحدّ ذاته؛ فقد تُركت هذه المهمّة للغزالى 

ليستفيد من فعاليّتها المنطقيّة. انظر: " ْ 

:8 كتاط هأل8) اأمعه:-له زه 1تتعتجء م1 4 هاجت عأوهن 31 116 :أملناءء|لء1::1 1« أعنتلة ,1ج 7لا متعسامع 1« ه1/1 . 1 

.(1963 رؤوع:2 /[)2117151لآ] طعغناط م 1ل8 

قابل ابن ن خلدون بين علم الكلام المبكر «طريقة المتقدمين» وعلم الكلام الذي ازدهر في المرحلة 
الوسيطة المبكرة «طريقة المتأخرين »٠‏ (ذلك أنه كره رؤية الفلسفة مُحْمَّفَة بعلم الكلام. وكان يفضل نت 
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الأشعريّة عبر تقديمه توطتئة أساسية حول طبيعة الاستدلال المجرّد. 


يتملكني انطباعٌ بأنَ اللحظة التي شهدت انتصار علم الكلام الأشعري 
واكتمال تقليده كانت هي اللحظة التي اقترب فيها من فقدان رؤيته لما هو 
هدفه فعلا : الدفاع العقلاني عن مواقف دعويّة/ وعظية عناةصمونمء! لاعقلانيّة 
حيث يكون للأحداث الفرديّة الأساسيّة قيمة أكبر في فهم معنى الحياة 
والتزاماتها أكثر مما يفعل أي نظام كلي متسق للطبيعة. لم يعد الجويني قادراً 
مثلاً على فهم لماذا جعل المعتزلة والأشاعرة الأرائل تدا كد «الأم 
بالمعروف والنهي عن المنكر) مبدأ مايا بجانب وحلة الله ونبوّة محمد. 
بالنسبة إليهم» كان عليهم أن يتناولوا الالتزامات التاريخيّة 00 ولكن» 
بالقفية إلى الجويني». كتعبير عن عصره. لم يكن هذا المبذأ د يستحقٌ أكثر .من 
بضع صفحات في قواعد الفقه. الف شارن كرت بصب على | لالم كار 
المنكر في الحياة اليوميّة. لقد تمٌ تبني نظرةٍ لا تجد تعبيرها الأكمل إلا في 
الفليفة ]رما كاقها زوهنا ل تعر على الهو )ان القيمة الوعياتة 
السوادت: السحدتة الى لأ تميل إليقا إلا بالسماء )هوالت لا تمكن 
استنباطها من تجاربنا في الحاضرء كانت لا تزال هي وحدها القيّمة 
والسيلة: ركد سك دنه شائف: الى وو كانه ذات عط صقلا : 

يُمكننا القول بأنّه منذ زمن أهل الحديث فصاعداً. مع نظرتهم الحذرة 
تجاه مسؤوليات المسلمين السياسيّة» تم التقليص من القوّة الدعوية لتقوى 
أهل الشريعة لحساب درجة أكبر من التقوى الطقوسيّة القائمة على «اتباع 
النموذج»: أي إِنَّ المسلمين أصبحوا أكثر ميلاً للتفصيل في أنماط الحياة 
المتوافقة ا ان ل الطبيعيءٍ معيفى أصيية 
الرسالة القرانيّة نقطة مرجعيّة أيدثة أكثر هتها "خدانا مكل تخد تاريفا رهن 
الحالة قد تستدعي نظرة عقلانيّة لازمنيّة. ولكن» قد يكون ثمة سبب فكري 
القن «وراء هذا (العخرءم 


- يبقى علم الكلام بسيطأ قاذ حا إن كان لا بدّ من وجوده بالأساس)» وقد تبعه في ذلك جملة من 
العلماء الحديثين. لمزيد من التحليل حول مضامين ذلك». ضمن حدود معرفتنا المتواضعة (ذلك أن 
معظم أعمال المتكلّمين الأوائل مفقودة). انظر : 


:15 وط) ءأع1160/10 ع4 تهدكط :7710716]لاكل111 0 16 © 6 1110011211011 ,هش .11-.11 أء أع03:0) 5انامآ 
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من دون وجود مذهب عام للتاريخ بحدٌ ذاته - أي من دون وجود شكل 
عام للتفكير العقلاني في الأحداث بما هي التزامات أخلاقيّة. بدلاً من كونها 
مجرّد أمثلة على الإمكانات الطبيعيّة ‏ ستكون أيّ منهجيّة مقنعة للاستنباط 
العقلي الصريح بشأن مسائل النبوّة غيرٌ واردة. إن كان من الممكن إيجاد 
هكذا منهجيّة» فبإمكان المرء أن يحدس بأنها لم تكن متوقعة الحدوث في 
مجتمع زراعاتي على كل حال. فالطابع الدعويّ للتفكير الإسلامي» الذي 
ترسّخت فيه بعض الحوادث التاريخيّة كقيم مطلقة» قد انطلقت في وسط 
مِلَيء تعرّزه الشريعة عن طريق الولاء الحصريّ للمجموعة (بحيث أصبح 
الحدث القرآني معزولاً فكريّاً حبّى عن القرآن نفسه. الذي يصوّر نفسه كجزء 
من سلسلة طويلة من الأحداث الوحياتيّة [أي كتب الوحي السابقة]). في مثل 
هذا السياق» لم يكن من الممكن أن يظهر مذهب للأحداث التاريخيّة ذو 
معنى ١‏ أي لم يكن من الممكن أن يكون هناك نمط آخر من التحليل العقلاني 
ينافس المذاهب الفلسفية المصقولة حول الطبيعة. إذاّء فمع تطور عدم لخادم 
واكتمال بنيانه» أصبح أكثر تنافساً مع الفلسفة» وأصبح فيما يدو 00 
ولاجدوى فى مثل هذه العنافية :. هبد تللق اللتدفلة فضا عدا يمكن للمرء أ 
يونا كان مضنا الى الحو رامعا عند سمي الشمخصيات 0 
علم الكلام: فبقدر انشغالهم الجذي بعلم الكلام» بقدر ما تم دلا على 
شكل تعديل لخلاصات الفلسفة» لتصبح تحليلاتها أكثر اتفاقاً مع ولاءات 


المجتمء الا 1 
الغزالي وإعادة تقييم تقاليد النظر العقلي: علم الكلام والفلسفة 


بخووين» أبو حامد محمّد الغزالى )١١١١- ٠١0/(‏ هو من 
أفاد أكمل الإفادة من إمكانات الفلسفة ومصادرهاء وبات قادراً على 


(15) بالنسبة إلى أولئك الذين يصوغون أسئلة تاريخ الحضارة الإسلاماتية على شاكلة «ما الخطأ 
الذي حصل مع الإسلام؟»» ثمّة إجابتان ممكنتان على مستوى التاريخ الفكري: أن المسلمين فشلوا في 
م الراث الأغيف إلى أقصاء» أو أنه سمحوا لثاث الاغريفي بالناذ على نحو غير لاسب إل 

هم الأكثر صلابة وتاريخيّة (دعويّة) . إنني لا أتفق مع القلائل الذين انحازوا إلى الرؤية الثانية 
0 ؛ إنني لست متأكّداً ما إذا كان ثمّة شيء خاطئ قد حصل مع الإسلام» مقارنة بأيّ تقليد آخر. 
إنني أحاول فقط أن أحدّد المشكلة التي ظهرت» فكما سنرى» كان الغزالي هو من قدم الحل لهذه 
الأزمة» على أن حلّه قد أنتج مجموعة أخرى من المشكلات, كما هي الحال دوماًء ومن ثم فلا يُمكن 
اعتباره [أي الغزالي] علامة على فشل فكري للحضارة الإسلاماتية . 
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مواجهتها بمصطلحاتها وأدواتها. ولكنء مع الغزالي أيضاًء واجهت الفلسفة 
أعنف المحاولات للحطّ منها كوسيلة للوصول إلى الحقيقة. بالنسبة إلى 
الغزالي» أدّت أزمة علم الكلام إلى مقاربة جديدة للدين بالعموم.» على 
المستويين الشخصي والاجتماعي . 


وفك اصو حامد الغزالي» وأخوه أحمد (الذي لا يقل شهرةً عنه 
كمتصوّف) في قريةٌ تقع بالقرب من طوس في خراسان. وتكمملت وصية 
عمهماء الذي كان عالما معتبرا فى المدينة» بتكاليف دراستهما. حظى كلا 
والثلاثين» في عام ,»٠١9١‏ عيّنه نظام الملك. الكهل آنذاك» على رأس 
للفقه وعلم الكلام بمكانة كبيرة» حتى من قبل المتشددين من أهل الشريعة. 
وقد كانت اجتهاداته في علم الكلام ثاقبة وذات أهميّة كبرى. 


ولكنه بات غير راحن. | عن شروحاته وكتاباته التي تتلقى قبولاً 
ويفا ووجد نفسه غارقاً في أزمة عميقة من الشكوك الشخضية. التي 
ترافقت مع أزمة ناف فى بخذاة. عاك نه بين أصحاب الغزالي بعد اغتيال 
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نظام الملك. 0 وعلى نحو 
مُفاجى» غادر أبو حامد منصبه في مدرسة نظام الملك 2»)٠١15(‏ وهجر 
جمهوره وأتباعه. واعتزل سرًاً في القدس ودمشق (بل إِنه ترك عائلته 
ووافهه وكاتوا يكاشوة من الأوقاف الغ 4ة)م .رمن مندوات » اظور كاف بن 
شعور غامر بأن ثمّة مهمّة شخصيّة يتوجب عليه تعليمها للناس. 
وعقب ذلك يذ (معاول الحم على مراجعة عميقة اسن الجتدكير 
الإسلامي لا تكتفي بتجميل علم الكلام وتنميق حججه. وبقدر ما كانت 
مكانته كبيرة» بقدر ما كانت آراؤه» التي تلاءمت مع ميول عصرهء ذات 
أهميّة استثنائيّة. وصحيحٌ أننا لا نستطيع أن نعزو جميع التطويرات اللاحقة 
[في علم الكلام] إلى عمله. إلا أننا نستطيع فهمها من خلال تحليل خطوط 
أفكاره. 


كت الغزالى كتيباً صغيراً يُلخْص فيه الموقف الذي اتخذه (والذي: فصّله 
فى لات أخرى) من بين ات التقاليد الكبرق الموجهة للحياة في 


يفف 


عصرهء وهو كتاب المنقذ من الضلال”*'“. والكتابٌ أشبه بمخطّط لحياة 
الغزالي. ولكنه ليس سيرة ذاتيّة بالمعدى السردي المناشو؟ فالسيرزة الذاتية 
شديدة الشخصية كانت الوا ويا عمًا شاع في العالم الإسلاماتي من 
التحفظ تجاه المسائل الشخصية» ؛ على الرغم من أن المنقذ قد تناول جملة 
من هكذا مسائل. يُقرٌّ الغزالي أنه يشعر باستحالة وصف جميع تفاصيل حياته 
المرتبطة بالخلاصات التى وصل إليها. فالكتاب يصف مجموعة من 
اللحظات الحرجة والدقيقة في تجربته. ولكنّ أسلوب العمل كان أقرب إلى 
أفالونة السين اللااققة الفيدة النن راسف عن الافاعيلةة» الدية كنب العديد 
من الأعمال للردٌ عليهم؛ أي كبيانٍ حيويّ للاعتقاد والإيمان ينحو إلى ربطه 
بحقائق حياة المرء الشخصية . 


يبدأ المنقذ من الضلال بتفصيل طبيعة العجز الفكري للإنسان في حدذ 
ذاته. ويصف أبو حامد كيف لاحقه الشكٌ مبكراً في حياته» لا في المسائل 
الدينيّة وحسبء» بل أيضاً في إمكانيّة الوصول إلى أيّ معرفة موثوقة من أي 
ض كا وقد تمكن من تجاوز هذه المعضلة لبعض الوقت» ولكنه لم : 
مع حلول أزمته الشخصيّة. تشكّك في صلاحيّة كل ما كان يُعلّمه من 
المعارف الدينيّة؛ ولم يجد أمامه سبيلا للشفاء إلا باتخاذ قرار أخلاقيّ 
بالانسحاب ثم إرساء أساس جديد للحياة اعتماداً على ممارسات الصوفية. 
لطالما نظر العلماء الكلاسيكيّون» سواء أكانوا أعلاماً في الحديث أم في 
الفقه أم ما ل ار القويم (إذا ما تم بناؤه 
يرفضه ٠‏ إلا الإنسان التشيوة: غير أن دراك 1 عي أن الأضن لآ علق 
بمحض الاختيار؛ فالشكٌ يتجاوز قدرة الإنسان على التحكم التساقيرة 
والتفكير السليم أمرْ لا يختلف عن الصحّة السليمة» فهما من حالات الوجود 
وليسا من أفعال الإرادة. 


(15) ترجم المنقذ من الضلال على يد وليام مونتغمري وات . انظر: 
صاماتته نآ هد معلاط عع1مء0 :ه00هم.آ) القعه-له ره ععناعه اط كانه انه 11:6 ,1غ الآ لع مومع ام ه11 .17 
.(1953 .,.60آ 


وهذه الترجمة نسخةٌ أفضل من الترجمة السابقة لهاء ولكنّها مع ذلك تنحو أحياناً إلى البلاغة على 
حساب الدقة. 


ريغف 


فحالة الشكٌ المطلق. حين يشكٌ المرء فيما إذا كان يُفكر من الأصل. 
هي حالة وجوديّة تتجاوز كونها خطأ منطقيّاً (وإن كانت كذلك)» وتغدو أشبه 
بعلّةٍ عقليّة. وإذا استولت هذه الحالة على الإنسان» فلا شفاء له إلا بتلقّي 
دفقة من الحيوية من الله [«نور قذفه الله في قلبي" , 5 عحير العزاليا]ء لأن 
المنطق والقياس لن يُداوياه. وحتّى حالات الشك. الأقلة جدرية وفعكاء 
تتطلب ما هو أكثر من الأدوات الفكريّة المحضة لدوائها. فحين ينهض الشكٌ 
والريب في مسائل الدين» يجب أن يُنظر إليهما بوصفهما عللاً وأمراضا 
يجب إبراؤها وعلاجهاء بدلاً من النظر إليهما بوصفهما خطايا يجب إدانتها . 
ولا بد من استكشاف شتّى الطرق الفكريّة الممكنة» لا لقيمتها المعلوماتيّة 
فقطء وإِنّما أيضاً بوصفها سُبلاً لشفاء البشر من الخطأ. ومن ثم فإنَ المسألة 
هنا لا تتعلّق باعتراض أهل الشريعة على علم الكلام بأنّه ترفٌ فكري» وإنما 
بالسؤال عما إذا كان علم الكلام قادراً على شفاء أحدٍ من هذا النوع من 
الخطأ. ومن هذا المنطلق. حظ الغزالي من قيمة علم الكلام. 


اظل الغزالي عَلَّماً بارزاً في علم الكلام» ولكنه في نهاية المطاف اتخدذ 
موقفاً في المنقذ لا يبتعد فيه كثيراً عن موقف أهل الحديث منهء كابن حنبل 
(الذي يستشهد الغزالى به مؤيّداً رأيه في هذا الصدد). لقد أنكر الغزالي بأنه 
[أي علم الكلام] قد يقود إلى أي قيقة حقيقة إيجابية في ذاتها ؛ إذ لا فائدة ترتجى 
منه للإنسان العاديّ ذي الاعتقاد اللي (بل ويجب لجم هؤلاء عن التعرض 
لحجج علم الكلام التي تُولّد الشكوك). وفائدته محصورة على أولئك الذين 
تسلّل الشك إليهم وتبتوا آراء خاطتة لا بد من تقويمها. : بولك يقي موه 
الفاعليّة حتّى في تقويم الأخطاء وتصويبها. . وفائدثه منصبّة على تفنيد 
الهرطقات التافهة.» عبر إظهار عدم إمكانية الددام عنيا استناداً إلى أرضيّتها 
الخاصة؛ 100007 ينطلق المتكلم من أي افتراض يقبل به المهرطق 
ويحاجّه على أساسهء. من دون الحاجة إلى البحث فيما إذا كان هذا 
الافتراض سليماً أو لا. ولكن ذلك يجعل علم الكلام مناسباً فقط للشكاكين 
الذين لم يدفعوا شكوكهم باتجاه فلسفيَ حق. 0 فائدة من علم الكلام 
لأصحاب العقول المستقلة .. ولهذا يؤ كد الغزالي على ضرورة هذا العلم. إلا 
أنه لا يراه ذكنا كلها من أركان الإسلام. (كان الأشعري قد نظر إلئ علم 
الكلام على لع ام * لك لم يصل إلى مثل هذه الخلاصات الجريئة). 


523/5 


في المقابل» منح الغزالي الفلهفة فكانة كنيرة وقورا اساس ابول 
ذلك قد غاب عن الصورة نتيجة هجومه على الميتافيزيقاء التي تتربّع على 
عرش النظام الفلسفي. والتي أصرٌ على أنها خاطئة ومُضلطلة على نحو خطر. 
ولكن هجومه على الميتافيزيقا كان باسم الوفاء للفلسفة بحد ذاتها. يؤكد أبو 
حامد بأنَ التفكير العقلاني الذي أتاح للفلسفة أن تنتصر في مجال 
الطبيعيّات» في الرياضيات وعلم الفلك مثلاء لا يُمكنه أن ينجح إذا اتجه 
المرء للبحث في الحقائق المطلقة التي تنجاوز حدود العالم الطبيعي للعقل 
والحواس+ ومن ثم فإِنّ الفلاسفة قد انوا مبادئهم عتدما قاموا بمثل هذه 
المحاولة. (وقد كرّس عمله الدقيق والمتمكن» تهافت الفلاسفة"'"'. للبرهنة 
على أنْ الحجج التي يستعملها الفلاسفة في الماورائيات تفتقر إلى التناسق 
والبرهان الذي لا يمكن دحضه والذي يفتخر به الفلاسفة في المسائل 
الأخرى؛ إذ بالإمكان إقامة حُحجج أخرى سليمة تؤدّي إلى مواقف أخرى. 
بما فيها المواقف الإسلاميّة الأرثوذكسيّة. ولكنّ بناء هذه الحجج ليس من 
شأنه إِثباتُ هذه المواقف أيضاً). وبينما رفض ميتافيزيقا الفلسفة» أكّد على 
أنْ على المسلمين أن يقبلوا بكشوفات الفلسفة في العلوم في مجالها 
المكاسيات فغرفة: الطبيعة ىف مفالفة لمورققته العديك فى غلماء الشتريفة: 
غالاوة على للك ملت لق انع ضباقفك الفانيتقة انا كه على العقاية 
الإسلامي نفسهء فالحقيقة يجب أن تكون مطلقة ويُمكن الوصول إليها وإثباتها 
لوعي أيّ فرد؛ إلا أنّه لم يُطلق على هذا المبدأ اسم «الفلسفة». 


مع ذلك. كان موقفه من الفلسفة متأثراً بروح أهل الحديث. كان أهل 
الحديث جذريين في موقفهم المنفعي صممة)نانن : على الإنسان أن يهتم 
بالإيمان والحياة الصحيحة في سبيل مرضاةة الله وبركته في هذا العالم» ومن 
أجل خلاصه في العالم الآخر؛ وليس عليه أن يتطفّل على ما لا يعني 
ويتضين أن يكون سعية للمعرفة 'مقتصرا على هايقوةه لهذا الهدت»: ل أن 
يكون بدافع الفضول المترف. استعمل الغزالي هذا المعيار في تعريف نطاق 


كجزء من رد ابن رشد على كتاب الغزالي : 
-2ل] رطععع8 معل مم ومموزك نز6 232512160 و 17120/16727166 1[1 كه 17120/16722226 11“ ,انارق طه1-ات انارق 121 
.(1954 نامآ :02002.آ) 56215 712202121 016 .الا .ل .8 لصه روعانه/71آ أدع ع 01 ومناعه011 © وعوه 


نيف 


العلوم الفلسفية وقيمتها: إذ يجب تنميتها والعناية بها بقدر فاتدتهاء ولك. لا 
يجب التسامح مع التكهّنات الفلسفيّة لأنها جميلة فقط. وبناء على ذلك». 
فإذا فاقت مضارٌ الفلسفة منافعها لشخص ماء فلا يجب أن يمسمح لهذ 
الشخص بدراستهاء لثئلا يضل بأوهام الميتافيزيقا المُغوية فيفسد أهمّ شيء 
عنده: اعتقاده الديني السليم. ومن ثم فلا يجب أن يُسمح إلا للعلماء 
الراسخين بالغوص في الكتابات الفلسفيّة والعلميّة. 


على هذا الأساس. تم تبرير الشعور الشعبوي لأهل الحديث؛ بحيث تم 
تبيان بأنْ الفلسفة خطرة لأنها لا يُمكن أن ثفهم على نحو صائب من قبل 
الزجل العاتى» الذى 'يكتية انيور شك اه اهن استاسلة ل بيعت أن 
تتزعزع. ولكن» ثمة استثناءات-لهذه الإدانة. كما في حالة علم الكلام.» ومن 
ثمّ فقد وجدت الفلسفة مكاناً لها في هذا الحيّز. لحر سين اج 
الكامنة في الفلسفة»؛ استحال هذا المكان إلى برهة عابرة؛ ذلك أن الفلسفة 
تتضمن وجود نخبة وسط العوام. وهو أمر غير حاصل في علم الكلام الذي 
تشكل استففاء: ,وهذه: التحية لا تسعد انتبا رها فق أ شبىء أساسي فى 
الدين» وإنّما بحكم كونها أقليّة ذات امتياز فكري. ١‏ 00 


يبدو أنْ الجدال بين علم الكلام والفلسفة قد انتهى إلى شكل من الح من 
مكانة كليهما كليهما. ولكنْ التصور الذي طبع ذهن الغزالي كان أوسع بكثير من 
00 المشكلميق العا نقد كان ميف ]ل ناء أساس سام لليها: 
الدينية في العصر الذي» كما يقول هوء. لم ينحظ وينحل عن النقاء البسيط الذي 
طبع حياة المدينة المنوّرة الأولى وحسبء بل انحظ حتّى عن المعايير الأخلاقيّة 
العالية للعلماء في زمن الشافعي. يحتاج العصر الجديد إلى وعي دينيّ والتزام 
جديدين. وهذه الحياة الدينيّة الجديدة تتطلب بدورها أساسا فكريًا جديدا؛ 
وهنا أدت الفلسفة دورا كر من الدور الذي اعترف به الغزالي في المنقذ من 
الضلال. م لا بذ من بناء نمط جديد من التعليم والإرشاد الديني على هذا 
الاسامن: (من وجهة نظر الغزالي. فإِنْ الجديد الذي يقدمه في كلتا الحالتين 
لا يعدو الإفصاح لجيله وزمانه عما كان مغروقا فدننا : في العصور المُضلى). 


الغزالي يقارع الاسماعيلية 
يجسّد المنقذ من الضلال النقاط الرئيسة للأساس الفكري الذي أراد 


كا" 


الغزالي أن يُقيم الحياة ة الجديدة عليه. فإذا كو علي الخدم يقدم إجابات 
صحيحة للمرءع. الما علق أفنافن قد وإذا كانت الفلسفة تُرسي أساساً معقولاً 
لكنه لا يُؤدي إلى إجابات صحيحة فيما يخص الأسئلة الأساسيّة. فإن البحث 
عن علاج لمرض الخطأ الفلسفي والشكٌ المطلق يجب أن يتم خارج دائرة 
التحليل الفكري التبريري أو العقلاني. ومن ثم فإِنْ الحل الذي يُقدّمه الغزالي 
في المُنقذ حل ذو جانبين. في نهاية المطاف» لجأ الغزالي إلى التصوّف . 


ولكن» بالنسبة إلى الأشخاص العاديين الذي خسروا براءة إيمانهم 
وبساطته الطفوليّة» يقترح الغزالي مساراً يعتمد على قدرات الإنسان الكلية 
ويقود إلى سلطة مرجعيّة تاريخيّة. وهو يقدم هذه المقاربة من خلال تفنيد 
موقف الشيعة» وبخاصّة الشيعة الإسماعيليّة ففى عصره.ء الذين كانوا قد شنوا 
ثورتهم الكبرى ضدّ نظام أهل السنّة والجماعة المُمثّل بالأمراء السلاجقة. 


قد يبدو بأنَ قائمة التقاليد الكبرى الموجّهة للحياة والفكر التي سردها 
الغزالي وكرّس كتابه المنقذ من الضلال لتناولها مفاجئة للوهلة الأولى: علم 
الكلام. والفلسفة» والتصّوفء. ومذهب الإسماعيليّة النزاريّة [الباطنيّة أو 
التعليم» بحسب عبارة الغزالي]. يؤكّد الغزالي بأنْ الحقيقة يجب أن توجد 
في واحدة من هذه المدارس الأربع» وإلا فإنها لن تكون موجودة أبداً. قد 
يقوم القارئ الحديث بشيء من التعميم بوصف هذه المدارس بأنها: 
اللدقرت والفلسفة والروحانية العرفانية؛ ولكنّ الرابعة دق قزهيا معن 
تعتقذه فرقة مخصوصة (وإذا تعاملنا معها كرمز على المرجعيّة الوثوقيّة 
ك2 بالعموم. ع بوصفها طريقة مخصوصة للبحث عن الحقيقة 
متمايزة عن اللاهوت مثلاء فقد يفترض المرء بأنْ المرجعيّة الوثوقيّة يجب أن 
كرون مقر بالعتائلة مقاذ)ه الع تجاه القزالى الغديد من الحذاهب» السيدة 
معراقف اهل (الحواعة» :تفيللة عن التقالد الديدة لخر الكسلفين.. إن الأهيةة 
والعناية اللتين يوليهما العراني للإسماعيلية» واللتين تعاودان الظهور في كثير 
من أعمالهء يجب أن ثفهما في ضوء كراهيته للمرجعيّة الوثوقيّة (ربما كان 
ثمّة خطر في مواجهة المرجعيّة الوثوقيّة مباشرةً» على أنه عارّضَّ فرض 
الوحدة والتماثل على العلماء الأكفاء في تقرير المسائل الفقهيّة والقانونيّة). 
وبالطبع» يُمكن أن ننظر إلى ذلك أيضاً على أنه ردّ فعل على الخطر المحدق 
المتمثل بالثورات الإسماعيليّة. ولكنّ مواجهة التعليم الإسماعيلي تبدو مسألة 


يغف 


تقد 0 باشكال عن 0 ارا 0 إياغا 0 خارجيا 
المواقف الثلاثة الأخرى التى أوردها). 


أعتقد بن ذلك سيتضح إذا ما قمنا بتشخيص مدارس التفكير الأربع 

بوصفها شك في تفاوغياتها المعاذلة > مخطلط) شاية للإمكانات 0 
للحياة. فائثنتان من هذه المدارس تمثّلان مواقف عمومية ظاهرية» بحيث 
يكون للباحث حق المبادرة والابتكارء ولكنّ طريقته فى التفكير ستبقى 
واضحةً للآخرين وقابلة للاحتذاء من قبلهم. فعلم الكلام يقوم على الحجاج 
الجدلي على ساس الالتزام تجاه لحظة الوحي التاريخيّة؛ أما الفلسفة فتقوم 
على أساس الحجج البرهانيّة القائمة على المعايير اللازمنيّة للطبيعة. أما 
المدرستان الأخريان فإنهما تمثّلان مواقف باطنيّة قائمة على العضويّة فى 
مجموعةء بحيث لا يعتمد الفهمُ على جهد الباحث» ولا يُمكن إعادة إنتاج 
هذا الفهم من قبل الآخرين. طالب الإسماعيليّة بمؤسسة تاريخيّة ذات امتياز 
خاصء وهي مؤسّسة الإمامة والمجتمع القائم حولها. وقد أصرٌ الإسماعيليّة 
- مثل علماء الكلام - على رؤيةٍ دعويّة/ وعظيّة» ولكن هذه الرؤية تقوم على 
أرضيّة باطنيّة لاظاهريّة. أما المتصوّفة» بما جع روعادرد عرفانيون» فقد 
سعوا إلى الوصول إلى الفرد ذي الامتيازء عي ان سعيهم هذا ظل 1 
بنمط كلّي من الإدراك والمعرفة. وهم في ذلك مثل الفلاسفة. من جهة 

سعيهم إلى تقديم تجربة معيارية ) لا تقديم حدث دعوي/ وعظي خاصن؛ وإن 
كان 0 اط اها 


يبدو أنَّ الغزالي قد قدّم كلّ نقطة من النقاط الأربع التي تشكل هذا 
المخطّط (وهو مُخطّط من ابتكاري» لا من وضع الغزالي) من خلال التقليد 
الذي يُمثل هذه النقطة أفضل تمثيل (فأنا أفترض» مشلا بأن الحنابلة سيبدون 
تدمون حي بروا مات فجالة احصوضيه العم مم 
الكلام» الذي ببثلة الأشاعرة توفي أفضل منهم). إن 5 الغزالي في 
النهاية لواحد من هذه المواقف لم يكن. يهدف إلى استبعاد بقيّة المواقف 
فالمواقف الدعويّة وغير الدعويّة» والظاهريّة والباطنيّة» لها مكانها. ا 
الذي تبنّاه من الإسماعيليّة (من دون أن يعترف بذلك بالطبع!) هو العنصر 
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الذي يساعد في إظهار كيف يمكن للتقليد الدعوي أن يكتسببي مشووعيية على 
سا نين تجربة فردية يستعصور فلمك والتي جاءت سلطة الوحي المرجعية 
التاريخيّة للاعتراف بها من دون أدلة خارجيّة. تظهر هذه الرؤية اتير فى 
الفقرات المُخصّصة للرد على الإسماعيليّة» حين يُحاجٍ الغزالي بأنْ محمّدا 
نفسه قد أدَى دور الإمام المعصوم؛ ولكنّ هذه الرؤية لا تكتمل إلا بالدور 
الذي تمك للصوفيّة (الذين يمنحهم ذوودا ايا في إسباغ الشرعية على 
الرؤية الدعويّة التاريخيّة. إضافة إلى دورهم الروحاني والعرفاني الجوّاني). 
عندما بدأ التشيّع يخسر محاولته لكسب ولاء الجماهير» اتجه إلى 
خيارين اثنين: وضعية التكيف. التي مثلها الشيعة الاثنا عشرية على وجه 
الخصوصء والذين حاولوا في بعض الأحيان كسب تسامح أهل السنّة 
بوصفهم انحرافاً ظفيفا عنهم ؛ ووضعية التحذي التي مثلها الاسماعيلة. وفي 
هذه الوضعية. ظهر التحذي المَوّي للموقف الفكري الشيعي . وتلق أن 
الإسماعيليين قد طوّروا في ذلك الوقت تبسيطاً خاصّاً مُحدَّدَ المعالم لمذهب 
التعليم الذي يقول به كل أطياف الشيعة: أي الحاجة إلى سلطة دينيّة حصريّة 
تتجسّد في الإمام المعصوم. حاحٌ حير الصباحعة أحد قادتها [الإسماعيليّة 
النزاريّة]» عن موقف دقيق يلخص ذلك : إن وجود سلطة حاسمة وقاطعة 
(الإمام» ضروريّ من أجل الوصول إلى الحقيقة المطلقة التي يتطلّبها الدين؛ 
ذلك أنه من دون وجود الإمامء فإِنَ آراء الرجال ستتعارض فيما بينها ولن 
يعدو أحدها كونه تحخمينا لا دليل على قطعيّته؛ وأن هذا الإفتراح شيو 
الاكتراج الوحيد الذي يسوّغ 006 بالعقل؛ فيه 1 اتميلك دليلا ولا 
برهاناً يُمكن أن يُظهرا لنا من هو الإمام فعلاً (نملك فقط دليلاً على ضرورة 
وجوده). فإن الإمام يجب أن يكون الشخص الذي لا يعتمد على أي دليل 
خارجي إيجابي يُؤكّد موقعه. وإنما يعتمد فقط على الإشارة إلى الحاجة 
المنطقية الصريحة لوجوده؛ ولما كان الإمام الإسماعيلي هو وحده من يقدم 
هذا الاذعاء ع غير المشروط , 0 دليل بحدّ ذاته على نفسه. عبر تحقيقه مهمة 
الإشارة إلى ضرورة وجوده؛" . (كان ذلك يعني بالتالي الإشارة إلى التزام 


0 لتحليل أوفى لهذا المذهب وموقف أهل السنّة والجماعة منهء انظر: 
15 :1204لا برأممظ 116 زه عاعهلا<31 17:6 :كانادكهددى4 ع1 زه «ء074 7786 ,هودع 1100 .5 .0 اأقطدءة 311 
.(1955 رعنعة1آ عطاط!' تصماجده8/1) 4اءه!!! عتدبماك[ عر[ امتطهعه 
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المجتمع الإسماعيلي تجاه نفسه وتجاه التعليم الوحياني؛ ذلك أن المرء [في 
المجتمع الإسماعيلي] لا يجد الإمام بشخصه. إِنْما يجد الهرميّة السلطويّة/ 
الشرعيّة التابعة له؛ ومن ثم فإن الحقيقة التي قد يجدها الباحث ليست مجورّد 
حل لمعضلة منطقيّة» وإِنما هي لحظة من إعادة الالتزام الوجودي المطروحة 
في شكل منطقي). 

رفض الغزالي هذا الموقف بحجة ما ينطوي عليه التعليم من مرجعيّة 
وثوفية. حرفي عبر الإشارة إلى عناصره الكامنة المتناقضة فيما بينها (فقد 
أظهرء كما فعل مع علم الكلام والفلسفة. بأنهما لا يستطيعان إثبات 
قضاياهماء وإِنْ لم يكن من الممكن دحضها أيضاً)؛ ولكن بالأساس عبر 
وضع تفسير مختلف للعقل.-فقد سلّم الغزالي بحاتجة العقل إلى سلطة 
ومرجعيّة وراءه؛ ولكنه أكد (بالمحصّلة) على أن العقل لا يُمكن أن يؤسّس 
هذه الحاجة وحسبء. بل يمكن له أن يدرك متى تتم تلبيتها أيضاً: أي إِنه 
قادر على تمييز الإمام الحقّ ليس عبر المأزق المنطقي الذي يدفعه إلى بحث 
كهذا»:وإنينا غير المدايا' الأبيفاتة بي له كمعلّم . يُؤكّد الغزالي بأنَ الإمام الحق 
ليون ال القية نيه الذي يجد كل امرئ بأنَّ تعاليمه صالحة للتطبيق في 
خيانه | لحف :5 , إن الخاحة إل البلطة المرحعة تقو علج الحاحة الاسادة 
العامّة للهداية والإرشاد الروحي؛ وقد أكّد الغزالي بأن المرء لو اتبع نموذج 
ع ا ل لي ل اد 
الطريقة يتاق له أن : يميز النبيّ ويعرفه؛ مثلما يعرف الطبيبَ الجيّد من خلال 
تقديمه الدواء المناسب له. إذاّء فإن شخصيّة محمّد نفسها في عطفها 
ورحمتهاء كما تظهر في القرآن والأحاديث» هي دليل بحدّ ذاتها عليه (كان 
دللقو يفن ممعم .نار عقن كوالة رشتاملة كما عل الشانس ا نبا فق 
شعون أقرت إلى عور «الولاء العلوي» بالشخصية البطولتة ممااهو غبر 
المثال القانوني لشخصه كما افترض الشافعي). وغير بعيدٍ عن هذا الالتماس 
للتجربة الشخصيّة» يأتي الالتماس الثانويّ لقيمة أمّة المسلمين» التي 
أصبحت هي المجتمع المهيمن توفت . بين البشرية. (كما يبدو). 

كان الإسماعيليّة مُحقّين (والغزالي يعترف بذلك ضمناًء وأحياناً صراحة) 
فى إنكار أنَّ أي دليل مخصوص (المعجزة على سبيل المثال) يُمكن أن يُشير 
إلى الإأنساق مساحت: التعلظة ٠:‏ العوكفتة البحتةة ,وكاتوا امبدميق فى النظر .إلى 
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السلطة المرجعيّة ذات البرهان الذاتي على أنها رأس المجتمع التاريخي 
الباقي» وأنّ اكتشافها ومعرفتها لا تتأنى إلا من جهة تلبيتها للاحتياجات 
الداخليّة التي لا يُمكن تلبيتها بطريق آخر. ولكو الحقيقة تمكق أن تعرف »لا 
عبر معضلة وجودية واحدة. يلالجو المتراكمة. التي لا 0000 
جك ع وآراؤهم . إِنْ التجربة التي أشنان إليها الغزالي» شخصيا . 
وكسيا (أي المشتقّة من تاريخ المجتمع الإسلامي ككل). هي تجربة 
يخوضها كل البشر بدرجات متفاوتة؛ وبالتالي. فإذا كان الإنسان صادقاً 
ومخلصاً مع نفسه وجادًاً في بحثه. فإنه سيستطيع أن يكتشف من هو صاحب 
السلطة المرجعيّة التي يحتاجهاء والتى سيغدو إيمائه صحيحاً باتباع تعاليمها . 
إن قا يحعتاعة: الاتسان ين يسحت تشري الشك في كيانه هو نعمة إلهيّة تشفيه. 
وهذا ما يتطلّب سعياً صادقاً من قبل الفرد» وتنبيهاً وتشجيعاً من قبل أولئك 
الذين وضلوا إلى الي 


وهنا أدى المجتمع المسلم بالعموم دوراً مركزيّاً (كما فعل المجتمع 
الإسماعيلي للإسماعيليين)؛ فهو يوفر الحقيقة ويضمنها لأعضائه الذين لم 
تمسسهم الشكوكء والذين لا يحتاجون بالتالي أن يُفكروا فيها بأنفسهم؛ كما 
أنه يوفْر التحفيز والإرشاد لأولئك الباحثين عنها (ولعل هذا الالتماس 
بالتصوّف - غير مبالٍ أحياناً بإسناد الأحاديث التي يستشهد بها). فالمجتمع 
ا ا ين أو مجتمع المدينة الأولى. هو ما يؤذي 


بهذه الطريقة» تمّ الحفاظ على الروح الشعبويّة لأهل الحديث» إضافة 


(14) قدّم اللاهوتي المسيحي بول تيليش» في كتابه ديناميكيات الايمان» تأويلاً وجوديّاً للإيمان» 
وأعتقد بأنه مفيد في فهم ما الذي كان الغزالي يُواجهه وما الذي حقّقه . انظر: 
.(1956 ,1م1131 :اده لا بتع [1) بإطقوط زه دورط ,11111 انحوط 
إن أعظم مزايا تيليش هي أنه أوضح أشكال التشوّش التي قادت إلى إساءة فهم وتقدير بعض 
الكتّاب الدينيين. ولكنه على وجه الخصوص قد وضع الخطوط العامّة من منظور حديث لأساس : كيف 
يقود العقل الإنسان إلى الحاجة إلى إيمان مطلق. ٠‏ غير أنه يظل منتظراً ومترّقباً للوحي ليتقدّم به خطوةٌ 
أبعد. . على الرغم من أثْنا لا نستطيع أن نصف الغزالي بأنه وجودي بالمعنى الحديث» فإن تحليل تيليش 
يحسن فهمنا لموقف الغزالي (وموقف أصحاب التعليم) مقارنة بغيره من القراءات السطحية : : فالأمر لا 
يتعلق بإرشاد العقل في حدود عالمه الخاص» إنما بتوجيهه ضمن تجرية كلية . 
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إن درّة أعمال الغزالي هي إحياء علوم الدين (الذي أُلَفه بالعربيّة» كالمنقذ 
من الضلال). فباستلهام التصوّفء فسّر الغزالي الشريعة بوصفها آلة موصلة 
إلى الانضباط الداخلي الدقيق؛ فقد أَوّل كل قاعدة من قواعد الشريعة على 
نحو أخلاقيّ» وديا عدا إلينا لتصبح محظة للتركية الداخلية. أما المضامين 
الجاع للشريعة فقد باتت خافتة اتوم أن وفت مضى . (حصر الغزالي 
الحياة السياسيّة بالأمراء وكتب دليل عمل للملوك [لعله التبر المسبوك في 
نصيحة الملوك] ‏ بالفارسية - وفقاً للتقليد الإيراني). لم تكن كتابات الغزالي 
موجهة للقضاة ة أو للمحتسبين المشرفين على الأسواق» وإنما للأفراد المهتممين 
بحياتهم الخاصّة أو المسؤولين عن التوجيه الروحي للآخرين إننا تلحظ بان 
بعض نصائحه تفترض بأنْ سامعها رجل (وليس امرأة) تسمح له نجارته بقدرٍ 
معقولٍ من وقت الفراغ خلال يومه. أو تتوجه إلى العلماءء وقد تتوجّه إلى 
الكشة والتجازر أو حجن الحرفيين ذوي الأعمال والمصالح الخاصة؛ إذ لا 
تمكو تعب الاسان التوريملك الردك 1ن تكزبي جياه للدين بأد بتر علي 
أخذ حياة الشريعة على محمل الجدّ كما أوَّلها الغزالي. 


ولكنّ المضامين الاجتماعيّة للاحياء مع ذلك مهمّة للغاية: فكما يشير 
الغزالي في المنقذ من الضلال.» فإن نوعيّة حياة رجال الدين قد تؤثر في 
حيوات المسلمين بالعموم؛ ومن ثم فإِنَ إحياء علوم الدين قد يؤثّر على نحو 
غير مباشر في نطاق أوسع من نطاق علماء الدين. في الاحياء. يُصّنف 
الغزالي المجتمع إلى ثلاث فئات: أولئك المؤمنين بحقائق الدين من دون 
مساءلة [العامّة]؟؛ وأولعك العارفين بعلل إيمانهم واسييائة وبراهينه (وهم 
العلماء بالعموم وأهل الكلام بالخصوص) [الخاصّة]؛ والذين يعايشون 
الحقائق الدينية مباشرة وهم الصوفية [خاصّة الخاصّة]. لا يعتمد هذا 
التصنيف وظيفة معرفيّة وإِنّما أخلاقيّة؛ إذ إِنّ كلّ فئة من هذه الفئات تُعلّم 
الفئة الأدنى منها وتُمثّل قدوة لهم. قد تكون لدى الصوفيّة الذين يُدركون 


- إعادة استكشاف هذه الموضوعات على نحو متكرر في مسيرة حياته» وقد تنعت إعادة الاستكشاف هذه 
نتائج حاسمة). إذا كان الغزالي يكتب كطبيب يرجو علاج شكوك الآخرين؛ وإذا كان قد نظم أسلوب 
كتابته ليستجيب للقارئ أينما كانء فإِنْ علينا ألا نأخذ بنتائج موقفه المذهبي/ العقدي بحرفيّة تاممة. ولعل 
درا قد أساء تقدير الدرجة التى تتدخّل فيها العقلانيّة النقديّة في فهم الوحي التاريخي أو التجربة 
الحاضرة. إِنَّ فهمي للغزالي يعتمد على تطوير ما قدّمه دونسان ماكدونالد. 
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الحقيقة إدراكاً لا يختلف عن إدراك الأنبياء لها مهمّة ورسالة كما فعل 
الغزالى» تتمثّل فى إعادة وصل الأشكال الدينيّة بالحياة الروحيّة. ثم تأتي 
نيه رجال الشريعة وظالناة الدين نفن تلت كشونافته الفبو ف فلار إمكا نيب 
وبث الروح الجوّانيّة للدين» وليس مذاهبه البرّانيّة وحسب, بين الجمهور 
العام. إذاء فالقيمة العالية التي أسندها الغزالي إلى التجربة الصوفيّة بوصفها 
مُصادقة على الحقيقة وما لمشروعيتها لها 3 اجتماعية. وهي فارج لم 
يجرؤ الغزالي على الإفصاح عنها صراحةً ولكنّه قدّم نموذجاً عمليّاً حيَّا لها . 


قد يشكٌ المرء بأنه في هذا المجتمع. الذي يعتمد اعتماداً كبيراً على 
العلاقات الشخصيّة بخاصّة على المستوى المحلّي» يُمكن أن تصلح هذه 
ارقي كرام لماعي عدي إنني أعتقد بأنه قد تمّت مقاربة هذه الرؤية 
إلى درجة كبيرة فى القرون 00 التالي. غير أن ان 
المتصية كه فى الجمهود كان أكون سخ ثير علماء الشريعة. بهذا المعنى. 
و 000 العقلي للبنية الروحيّة التي 
تدعم المجتمع القائم على نظام سياسي لامركزي. وهو النظام الذي نجم 
جزئيًاً عن عمل راعيه نظام الملك. 


ولكن مثل هذا البرنامج يفترض فيما يفترض درجة من الحياة الدينيّة 
الهرمية. أي تدرّجا في رتب رجال الدين من جهة دورهم في الإرشاد 
الوع السحي المعد وقد برو اؤللف عا سانسن الهنذا القديم القائل 
بأن المسلمين يتفاضلون - من ناحية المكانة المعنويّة على الأقل - بناء على 
درجة تقواهم. ولكنْ إقامة تراتب على أساس نوع الرؤى والبصيرة التي 
لمكن ان .محل يها الضعوفتة كان زدووة لبنتى هيدا فرعا للمسلمين الاوائل. 
إذ باتت المعرفة الدينيّة نفسها متدرّجة ومقسّمة إلى مراتب. تعلى الرعم مهن 
أنه تم م الاعتراف بالصلاحيّة الكاملة والكافية لإيمان العامّةء فإن معظم 
المعرفة المهمّة وفق هذا التصوّر. حيّى فى أسسها الضروريّة للمجتمع. غير 
متاحة للناس العاديين؛ لا بل إِنّها يجب أن تُحجب عنهم مخافة أن يسيئوا 
فهمها فيزلوا ويضلوا. 


يجد هذا المبدأ تطبيقه الواسع في المنقذ من الضلال. فلا يجب دراسة 
كتابات الفلاسفة من قبل ضعاف العقول؛ إذ قد يدفعهم احترام هؤلاء الكتاب 
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إلى القول م ولكنّ الأهمّ من ذلك هو أنه يجب عدم إطلاع أولئك 
الذين لم يسلكوا فى الطريق الصوفيّ بتوجيه صحيح على أسرار المتصوّفة ؛ 
بل يكفيهم أن 00 الشهادة الرئيسة التي حملها المتصوّفة» ألا وهى صححة 
الإيمان والاعتقاد الإسلامي. كان الغزالي أحد من رفضوا قول الحلاج «أنا 
الحق». غير أن رفضه لم ب يكن رفضاً للعبارة في حد ذاتها. والتي تُمئّل حالاً 
ونا مشزو عا بل رفضاً لإفشائتها علناً لأنها قد تشوّش على العامّة؛ ولذلك 
توجبت معاقبته كي لا يجترأ 0 


بالقول باستعمال الحججة المناسبة للجمهور المناسب» أوضح الغزالي ما 
الذي يمكن أن يعنيه هذا البو في الخطاب العام. في المنقذ من الضلال 
نفسهء على سبيل المثال» يُشير في أحد المواضع إلى أن معجزات الأنبياء 
دليل على نبوّتهم» عندما يتحدث إلى 77 الذمن ينو عون أن يومتوا 
ويقتنعوا عن طريق المعجزاتء. على الرغم من أنه في فقرات أخرى لا 
يستعمل هذا النوع من الأدلة أبداً. ولأنْ المنقذ كتابٌ في علم الكلام كما 
يرى الغزالي (أي إنْه أداةٌ أكثر من كونه مجموعة من المعارف): فاسم 
الفاعل «المنقذ» في العنوان مقصودٌ بذاته» لأنْ الكتاب مُصِمّم لإنقاذ الناس 
من الضلال بأيّ وسيلة مناسبة» وليس مُصمّماً للإثبات الحقيقة الإيجابيّة بحدّ 
ذاتها. فالحقيقة الإيجابيّة أمرٌ يتأتى كما يوضح الغزالي عبر النموّ الشخصي 
والروحيء لا عبر الحجج. في التفاصيل التقنيّة لحبّته» لا يبتعد الغزالي 
كثيرا غة المماوسة القانية على اللخدل: ولكته فى #تغوقن تأبيندة: للهيدا 
القائل كبرورة جعي الشكاق الانناسةة عع لاامتحنها وإلجام العوام 
عنهاء وهو الرأي الذي يطهر يمظهر إرساء أروذكسيّة بسيطة على الرغم من 
أن مقاربة الغزالي الذاتيّة أكثر تعقيداء يعرّز نوعا من الغموض في طبيعة 
السقينة اندي لم يبتكر الغزالي مبدأ الكتمان والحجب؛ فقد اعتمد 
الإسماعيليّة بصورة منظمة على تأويل مبدأ الشيعة بالتقية» أي الإخفاء 
الاحتياطي لاعتقاداتهم؛ كما أن الفلاسفة والمتصوّفة قد طوّروا شكلا عملا 
من هذا المبدأ الذي قال به الغزالي. . في كتابته؛ اكتسب هذا المبدأ لعجي 
ومشروعية كأشاضن للإرشاد الديني . : 


فى النهاية» تمّت المحافظة على الموقف الأساسي لأهل الحنذيث في 
مجموعة من الجوانب الأساسيّة والجوهريّة؛ فقد تمت إعادة تقييم الفلسفة 
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والتصوّف في ضوء وجهة نظر أهل الشريعة. ومن ثمٌ فقد أصبح علم 
الكلام. الذي أدخله الأشعري» جزءا ضئيلا مما يقدمه العلماء. تم تركينت 
درجة عالية من الدخبويّة على الشعبويّة الإسلاميّة. وقد كان لذلك نتائح 
كبورق الم يكن للخر الى أن يتصرّرها. وبات من الممكن لأذواق واحتياجات 
الجميع أن تجد لها تكيّفاتٍ ما مع الحدود التي يتسامح معها نظام الشريعة 
الجديد. في أفضل الأحوال» تم إرساء الأرضيّة للتطوّرات الفكريّة الكاملة 
والمتنوّعة» وللتطوّرات الروحيّة أيضاء بمباركة الإسلام. ولكنّ ذلك قد 
يكون قد مهّد الطريق لرخصة الشذوذ بعيداً عن المركز؛ ذلك أنه قد تم على 
حساب التضحية بإمكانيّة التبادل الحرّ للآراء والمعلومات» وهو المبدأ الذي 
كان العلماء قد اعتمدوا عليه لإعادة خلق الحياة المشتركة الوثيقة في المدينة 
الأولى» بدرجة أو بأخرىء. بل والذي افترضته حركة الشريعة نفسها في 
سعيها لاستكناه الإرادة الإلهيّة. 


مع تأسّس النظام الاجتماعي الإسلاماتي الدولي واستقراره.» ظهرت إلى 
حيز الوجود طرائق جديدة لضمان وحدة مجتمع المسلمين وانضباطه. 
فالجوسساك العتفتلة الخافة للندن والبلواه: تععيد صل :الشريعة»..ولكنها 
كمد انف فلن نى أخرف؟ وإحدى هذه 8 (كما سنرى) هي أشكال 
التنظيم التي جاءت لتقوية أساس التصوّف الشعبي نفسه» الذي أثبت بمرونته 
أنه متلائم مع الطابع الخاص والمتنوّع للمؤسسات المحلية. مع نهاية طور 
التكوين للمرحلة الوسيطة المبكّرة» بات المسلمون جاهزين للنمط الذي 
طرحه الغزالي. ويبدو أنْ سلطته المعنويّة قد حظيت بقبول واسع. حتّى في 
أثناء مياته: وأصنسحهك التوليفات الفكريّة بين علم الكلام والفلسفة 
والتصوّف» كما عبّر عنهاء بمثابة نقطة انطلاق للازدهار الفكري في المرحلة 
الوسيطة المبكرة. 
حجب المعارف والنزعات الباطنية 

خلال القرن الشيعيّء كان مجتمع المسلمين يتمتّع بقدر عالٍ من حريّة 
الرأي. بدرجة عر نظيرها في أيّ من المناطق المدينيّة الأخرى في العصر 


الزراعي . ولكن. مع فدوم سلطة يمكمي رجالاتها إلى ذات الولاء الذي يشمي 
إليه غالميّة | لمسلمين» وباعترافهم بنفس العلماء كسلطة مرجعيّة» أصبح النزوع 
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نحو فرض درجة عالية من الوحدة في الآراء أكثر إغراءً. فقد رأى أولئك 
الذين لم يثقوا باجتهادات المخالفين الشخصيّة؛ والذين لم يتلقّوا تدريباً 
يؤمّلهم للوصول إلى الإجابات الصحيحة, رأوا بأن من واجبهم منع هذه 
الأفكار الخطيرة من أذ تحة: لها ادانا مصغية ؛ ومن ثم فقد بات المخالفون 
للمواقف الأكثر شعبيّة في موقع المضطهّدين. لقد حصل ذلك شايفا مع 
القدريّة والمانوية. ومع أهل الحديث (بدرجة أقلّ من العنف)». ولكن من 
الآن فصاعداً. مع استقرار وحدة الولاء الديني بين السكان الذين تحوّل 
غالبيّتهم إلى الإسلام. بات هذا النزوع أكثر 00 و سيوع + 


إن النزوع نحو الوحدة والتماثئل نزوع لصيق بالإنسان قبل أن يكونّ ذا 
أثر ووظيفةٍ اجتماعية. فلهذا النزوع جذوره العميقّة. فالبشرء بخلاف 
الحيؤانات» بيعتاشون .على .ما لأ :يرونة تقدر ما يععاقون غلن نا مروته: 
فبخلاف إشارات الحيوانات» تحمل الكلمات إشارات ورموزاً تدلّ على ما 
هو غائب. فالصورة الرمزيّة التي يُقدّمها البشر لأنفسهم عن العالم ليست 
نوعاً من الفضول الطارئ» بل هي عماد توجّههم الشخصي. ولهذا فإِنّ البشر 
في كل مكانء كانوا يخافون من إجبارهم على الاستماع إلى أفكار جديدة 
تعارض التصوّرات والمفاهيم التي توجه حياتهم. فحتّى لو رفضوا هذه 
الأفكارء فإِنْ البحث عن مبرّرات مقنعة لرفضها قد يكون عمليّة شاقة ومُقلقة؛ 
ولكن ما هو أسوأ من ذلك» بالنسبة إلى معظم البشر هو احتماليّة أن يقبل 
الآخرون هذه الأفكار الجديدة, الأمر الذي من شأنه أن يترك أتباع 
التصوّرات القديمة معزولين ومعوزي الدعم. إِنْ ترك الأفكار غير الشعبيّة 
لتنتشر بحريّة يتطلب درجة عالية من الشجاعة والانضباط الاجتماعي من قبل 
أولئك الذين يتبوؤون مواقع تؤهّلهم لاضطهادها. 

وهذا صحيحٌ في كل مكان؛ ولكنّ هذه الظاهرة الطبيعيّة نحو التعضّب 
وعدم التسامح في المجتمعات ذات الولاءات التوحيدية قل تدعمت بدرجة 
أكبر نتيجة المطالب الجماعيّة الشعبيّة. فكما لاحظنا سابقاًء فإنّ مفاهيم الإله 
الأخلاقي الواحدء والحياة الأخلاقيّة الواحدة قد تَوّجت في التقاليد 
التوحيدية بمفهوم المجتمع الأخلاقي المعياري الواحد؛ وقد وصل هذا 
النزوع في الإسلام إلى قوّة كبيرة تم التعبير عنها من خلال القول بأنْ'قانون 
المجتمع الديني» الشريعة» ا الوحيد لمنح المشروعيّة لأيّ فعل 
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اجتماعي. فالمجتمع الديني في حذ ذاته من خلال الشريعة هو الضامن 
الوحيد للأخلاقيّة الاجتماعيّة» ومن ثمٌ فإنه وحده صاحب الحقٌّ في 07 
مدي : ل إن كان النظام الجيّد والآمن للمجتمع يعتمد على قرّة 
المجتمع الديني وتماسكه. فإن ذلك يقتضي التضحية بكل شيء 0 
إذا ما دعت الحاجة. فلا يجب أن يضعف الإنسان أو تأخذه الشفقة تجاه 
الرجل المُخَلص ذي الأفكار المنحرفة» فيتخلى عن واجبه في منعه من إفساد 
المجتمع بأفكاره الضالّة. لجملة من الأسباب العمليّة» فإِنْ الرؤية الأخلاقية 
للتقليد الديني التوحيدي تقود إلى نوع من النزعة الجماعوية 28[52نامتطمه : 
أي تعظيم الولاء للمجتمع ولرموزه المعترف بها (وبخاصّة لمذاهبه)» حتى لو 
كان ذلك على حساب جميع القيم الأخرى. 


في مثل هذا المناخ العام كان من الممكن حتى للرجال السمحاء 
والواسعى الصدرء حين يجدون أنفسهم قادرين على مقاومة الأفكار الح 
يرونها خطيرة وقادرين على حماية أمنهم الفكريء أن يتحوّلوا إلى 
مضطهدين ؛ ذلك أنهم كانوا يشعرون بأن واجبهم هو الحمية والتعصب 
لحماية الآخرين الذين قد لا يستطيعون حماية أنفسهم من هذا الخطر. ومن 
ثم فإنْ المجتمعات التي تبنت التقاليد التوحيديّة كانت في الغالب أكثر 
غرضة للسماح للاضطهاد من قبل من يرون أنفسهم أهل الصواب». لكل من 
يجرؤ على إعلان أفكار مخالفة لرأي الجمهور. وقد باتت وجهة النظر هذه 
مقبولة بين المسلمين بالعموم» ولم تعد تواجّه بالشكوك والانقسامات داخل 
جسم المجتمع التي قد تجعل تطبيقها متعذراً عمليًاً؛ فقد بات يُنظر إلى 
إحراق الكتب التي تحوي أفكاراً خطرة بوصفه فعلاً من أفعال التقوى, 
وكذلك الأمر فيما يتعلق بنفي أو قتل من يؤلفون مثل هذه الكتب أو 
يعلمونها . 

غين أن الدائرة كانت تدور حتى ضمين فرق اهل السلة والجماعةة 
فالمجموعة التي تتعرض للمنع والحظر قد ع تتغيّر تبعاً لمن بيده السلطة 
الأعلى. في بغداد القرن الحادي عشرء كان الحنابلة لا يزالون ية نَ 
بجموع الغوغاء والعامّة بدرجة أكبر مما كانت عليه الحال في الأيام الأخيرة 
ون مرحي الخلافة العلياء وأصبحوا قادرين على منع مخالفيهم من التعليم 
علنا. . في مناطق أخرى» تمكن أهل الشريعة من إقناع السلطان طغرل بك 
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بمحاولة قمع الكلام الاشعرق (لعن الأشاعرة في المساجد واضطهاد قادتهم 
كالجويني). بل إن الحنابلة كانوا قادرين على فرض التماثل والتطابق حتّى 
على أتباعهم الذين ساورهم الفضول ليستمعوا للعلماء من خارج دائرتهم؛ 
فقد أجبر أحد علماء الحنابلة الكبارء والذي ذهب سر للاستماع إلى ما 
يقوله المعتزلة من دون أن يقول بآرائهم» أن يُعلن إنكاره لهذا السلوك (تحت 
وعيد الغوغاء وعنفهم)؛ لقد كان عليه أن يَُذْلٌ نفسه أمام منافسيه من معلمي 
الحنابلة» الذين كانوا قادرين..على تجييش الغوغاء للتحرّك ضدّ «بدعة» 
الاستماع إلى الأقوال المغرضة. ولكنّ الحنابلة لم يكونوا أشرس في 
عطنوم من اد خرين كبر 'افحين بات الأشاعرة في موضع الحظوة كانوا 
مستعدين بالسلطة التي ب بين أبديهم لقمع معارضيهم وعدم التسامح معهم. 
حين وبخ نظام الملك ا بغداد على تعصّبهم وعدم تسامحهم. إثر اندلاع 
أعمال شغب بين الحنابلة والشافعيّة المؤيّدين للأشاعرة بعدما حاول أحد 
علماء الأشاعرة والشافعيّة أن يُدرّس في بغداد علناً» أشار [أي نظام الملك] 
أن الحنفيّة والشافعيّة فى خراسان, الذين يعترفون ببعضهم البعض طبعاء 

شتركوا معا في عدم السماح لأيّ معلّم آخر بالتدريس هناك. في بغداد. 
كان لا بذ من الكسافخ مهم الحنابلة نظراً لتصوركم الشعبيٌ الكبير» الذي 
كانسيتقهة الخلفاء سراء ولكن من الواضح بأن نظام الملك كان نادم على 
ضرورة ذلك. فى مدن أخرى» أحكمت تقاليد أخرى سيطرتها ؛ إذ يُقَال بأن 
علماء المعتزلة كانوا أقوياء للغاية في خوارزم» حتّى إنهم منعوا غير علمائهم 
من المبيت في المدينة ولو لليلة. 


إذأء فلم يكن للمسلم أن يتعلّم شيئاً مما يُصادق عليه علماء الشريعة 
الأكدر تيفيا وعينة عند ين رنياق العلقناء الدين »آل لعضع :للف وصبينة 
فظة» كان الجهل بكل فا متخاو المفاوات: العماة الاساسة والتعاليم غير 
النقديّة التي تأسس عليها المجتمع فضيلةً يجب التمسّك بهاء وبالكاد تم 
التسامح مع المؤرّخين الأخباريين وكتاب الرسائل والفنون الجميلة. ولعل 
نطاق 0 المقبول آنذاك كان أضيق منه في أي من المجتمعات المدينية 
الكبرى (فحتى في الغرب المسيحيّء حيث نصّبت الكنيسة نفسها - على 
الطريقة التوحيدية وصيّة على الأخلاق وحامية للمجتمع من الأفكار 
الخطرة. كانت الكنيسة تتساهل مع رجال الدين ‏ بخاصّة في القرون الأخيرة - 
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فى عدد كبير من مسائل المعرفة غير المفيدة. والتي تنبع صراحة من تقاليد 
و اساقة للمشيكةة )ان رولك على المسكرى السملى "ونم مراعاة دعقن 
القواعد الأساسيّة» كان المسلمون أحراراً في تعلّم ما يشاؤونه بالحدّ الأدنى 
من خطر التعرّض للعقاب؛ بدرجة أقل بكثير بالمجمل مما كان يحدث مع 
أقرانهم في الغرب . وقد أمكن ذلك من خلال نمط تراتب المعرفة وحجبها 
عن العامة. الذي مثّل الغزالي علماً من أعلامه. بعد نهاية مرحلة الخلافة 
العلياء عم هذا النمط جميع المفكرين الذين لم يقبلوا بهذا النطاق الضيق 
الذي يُحدّده العلماء الرسميّون. وهكذا فقد كانت جميع الجوانب الأكثر 
إبداعيّة من الثقافة الفكريّة للإسلام تميل إلى أن تصبح فئويّة/ باطنية . 

لم تذّع الحقيقة الباطنيّة أنها منافسة للحقيقة الظاهريّة العاديّة والمقبولة 
بالعموم؛ بل اعتبرت نفسها مكمّلة لها . ففي الثقافة الظاهريّة لدوائر أهل 
الشريعة التي اعترف المجتمع الإسلامي بها وحافظ عليهاء تحرّكت الخطابات 
الصارمة والباردة التي دعت إليها التوججهات الأخلاقيّة الشعبويّة بأكبر قدر من 
الحريّة. ف العلم هو فقط المعلومات التاريخيّة الموثقة» التي يُمكن ل رد 
من حيث المبداً أن يتعلّمها. قد تكون المعرفة مصقولة وتفصيليّة للغاية» مثل 
المعرفة بالحديث ونقده» والتي تحتاج إلى ذاكرة موسوعيّة وتتطلب درجة دقيقة 
من التمييز والتمحيص النقدي؛ وقد تكون هذه المعرفة شديدة التعقيد» منكبّة 
على تفصيل دقائق المعرفة» مثلما كان يحدث فى التمرينات الافتراضيّة فى 
الفقه [ماذا لو]؛ بل إنها قد تتضمّن لوازم نالفل و نك وسفن بسحموطة مر 
الافتراضات المجزرّدة. كما هي الحال لدى من يقبلون بحجج علم الكلام 
ضمن نطاق الشريعة؛ ولكن هذه الافتراضات يجب أن تكون واضحة العبارة» 
ويجب أن يكون الاستدلال ذا نتائج ثنائيّة» فإما نعم أو لا من دون حلول 
وسطىء بالعطيع مدان حون الحاتم متسقة مع الموقف الذي يقبل به 
المجتمع على أساس الوحي التاريخي الموثق الدقيق. 

لم يكن ثمّة مجال للآراء المربكة كتلك التي ترى بأنّ نفس العبارات 
اللفظية قد تكون ذات معاني مختلفة فى السياقات المختلفة» وبأن العبارات 
المتعاقة قل تمت كين الى المتظطورااك. بدريحة قينا ونه دق نان فاق الدوق 
لي مقا دل المعلومات المحضة وقواعد الصواب امار قد تؤدي فوا 
أساسيّاً في بلوغ الحقيقة والحكمة الإنسانيّة. فكلّ فكرة تفتقر إلى الصيغة 
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الواضحة ليست محل اعتبار. بل إن الشعر أيضاً (الذي كان مقبولاً.» فى 
شكله الكلاسيكيّ المحدّد على نحو كبير في دوائر أهل الشريعة) كان يُعامل 
كقداالن اسن من" العنار ات القديرت: التق لمكن الحكه عليها يلها 
مناسبة أو لا - وهي عبارات مصوغة في قالب تقنيّ» يُمكن يمكن الحكم عليها من 
خلاله. بأنها مئاسية أو لا وبأنها صائبة أو خاطتة فيما تعبّر عنه من حقائق. 


بخلاف ذلكء. فإن الحقائق الباطنيّة هى تلك الحقائق غير الرائجة. 
ندا يحب أذ كن الطلم عله اهل الشرية سحا مريسيت ا 
يقدر على الاستماع إليه وحفظهء ومتوافقاً مع المعايير الأخلاقيّة الشعبويّة 
لأايتاتى: اللي الباطرى: الااهبن التكر يسن والسار اند فون تجموعة أ(فن كناذل 
علاقة خاصّة بين المُعلّم والطالب» بين الشيخ والمُرند). ولا يتأل لذلك 
إلا الجديرون بهء والذين لا ينبغي أن يبوحوا بأسراره. فلو قرأ غير السالك 
المُكرّس عملاً يعرض الحقيقة الباطنيّة فإنه لن يفهمه من حيث المبدأء وحبّى 
لو لفظ كلماته فإنه سيتلفظ بها من دون فهم. وهنا اتسع مجال الالتباس 
وتكائرية: الماك الخفيّة ضمن تقليد يُرحَبِ بذلك. في الواقع» لم تكن 
التعانيم الباطنية أكقر شكية ذوها من التعاليم الظاهريّة» ولكنها في الغالب 
كانت أغى. بالآلوان والتنوع . 

من حيث المبدأ» فإِنْ كلّ حقيقة يُمكن أن توصف بأنها باطنيّة هي 
انتفائيّة بطبيعتها : ومهما حاول المعلم أن يُعين مُريده أو 'تلميذه غير المؤمّل 
على فهمهاء فإِنْ جهوده ستضيع هباءً (إذ يجب أن يمتلك المريد طبيعة مُهِيّأة 
لاستقبال هذه الحقائق» وإلا فإِنّها ستكون هدراً بحقّه. ولكنّ معلّمي التعاليم 
الباطنيّة قد تكبّدوا في الغالب جهداً كبيراً ليضمنوا بأن تظل هذه الحقائق 
مصونةء بحيث لو وقعت في الأيدي غير المناسبة» فإِنْ مسائلها الدقيقة لن 
ثفهم ولن تذاع أسرارهاء بل سيّساء فهمها؛ ومن ثم فإنهم قد ارتأوا في 
كتابتهم أن الخو اد التي تفرضها الطبيعة الإنسانيّة نفسها يجب أن دعم 
بالفن والحرفة. لم يكن ذلك بداعي تجتّب الاضطهاد بحسي انها 
لتجنب الوصول إلى حاحع حير فر يي غير المكرّسين. تم 
الاعتراف من دون متشارعة يان عالم المعارف العمومية والحقيقة من 
اختصاص معلّمى الظاهرء وقد تمّت حماية تلاميذهم الظاهريين من التلوّث 
بآثار النزعة الباطنيّة ومعلّميها . 
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نمت ثلاثة أنواع رئيسة من التعاليم التي صار يتمّ التعامل معها على 
أنها باطنيّة بين المسلمين: الميتافيزيقا والعلوم الطبيعية للفلاسفة + .وتأويلات 
الوحي التي قام بها الشيعة؛ والتزكية الشخصية للصوفيّة؛ إضافة إلى 
تأملاتهم الروحيّة ورؤاهم. حتّى في وقت مبككرء كان ثمّة نزوع للتعامل مع 
كل واحدة من هذه التعاليم بوصفها باطنيّة بدرجة ما. ولكن في الحاضرة 
الإسلامية في المراحل الوسيطة؛ كان ثمّة تعامل باطني أكثر اتساقاً وشمولاً 
من ذي قبل» أو حتّى» فيما أعتقدء من الحالة الشائعة في المجتمعات 
الأخرى في ذلك الوقت. كانت معظم التعاليم تتطلب مواهبٌ فطرية خاصة 
لشيهيا د ذوفا جيّداً في الموسيقى مغلا ؛ أو قدرة جيدة على الحكم في 
مسائل الميتافتزيقا أو مسائل الفيزيقا؛ أو حتّى توغ مين الإدراك الحدسي. 
كما في الطب وعلم الفلك ‏ ولكن مثل هذه التعاليم يُمكن أن تعامل على 
أنها ظاهرية. متاخة لكل عق يملك الوقت:والجلن: لتعلمياء » لأنهاء على 
الأقل» الست محةة من النضاوي الى يتتهي .لامر على ومجمرعة دن 
المجالاات من هذا النوع. بل إن معظم التعاليم التي قد تكون سهلة 
الوصول ومتاحة للجميع قد تمّ التعامل معها على أنّها باطنيّة وعلى أنها 
معرفة ذات امتياز خاصء إذا لم تتوافق مع الحدود التي قرّرها أهل 
الشريعة؛ ومن ثم فقد كان يتم حمايتها من خلال إضفاء قدر إضافيَّ من 
الصعوبة أمام طالبيها . 


لم يكن التعارض الحديث بين العلم الطبيعي والعلوم السحريّة'*) 
حاضراً قبل العصر التقني إلا على سبيل الاستثناء. لا يختصٌ الأمر بالروح 
المنفعيّة/ الاستعماليّة الشعبويّة فقط. بل إن الطبيعة المُعْامِرَة والنخبويّة للعلماء 
أنفسهم قد أقامت تعارضاً بين الحيّز العام والحيّز العلمي. فالتعامل الباطني 

مع الفهم العلمي للطبيعة يعود إلى حقب قديمة» ولا ينفصل عن ارتباطه 
القديم بالفنون السحريّة. فمنذ العصر المحوري, كان يتم التعامل مع بعض 
علوم الفلاسفة على الأقل على أنّها علوم باطنيّة؛ ل ع 
صياغة دراسات الكيمياء ‏ التي كانت مرتبطة في العقل الشعبى بالبحث عن 
وسيلة لاستخلاص الذهب من خلال السحر ‏ بمصطلحات رمزيّة وتم الضنّ 


(*) ؛لم06 وهي بالأخص علوم التنجيم والخيمياء وما يُسمّى بالسحر الطبيعي (المترجم). 
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بها على أعين العامّة. علاوة على ذلك» باتت العلوم الأكثر تجريديّة ‏ 
الميتافيزيقا - تَدرّس على نحو باطنيّ» بدرجةٍ أو بأخرى» لحمايتها من 
الأغيار ومن ممثلي التقاليد التوحيذةة ؛ على الأقل عبر إخفاء المواقف التى 
لن تحظى بترحاب معظم المسلمين. بحلول الأزمنة الإسلاميّة الوسيطة 
المبكّرة» ٠‏ يمكن القول أن العلوم قد أصبحت خاصة على مستويين 1 
فجميع العلوم الطبيعية كانت خاصّة بالمعنى العام بمعنى أن كتبّها كانت 
تؤلف على نحو موارب ومتحفظ. وجريكن يجري تعليمها في المؤسسات 
العامة كالمدارس. وإنْما على يد معلّمين خاضين يدرّسون تلاميذ خاصّين» 
يتم فرزهم وانتقاؤهم بحسب مؤهلاتهم ومدى موثوقيتهم؛ ثم هناك العلوم 
التي كان يتمٌّ الحفاظ عليها في مستوى أعلى من السريّة - بخاصّة الكيمياء 
وبعض فنون السحر الصريحة - والتي كان من الممُكن أن تكون محل رفض 
بوصفها علوماً لاأخلاقيّة (إن لم يكن بوصفها غير نافعة) من قبل عدد أقل 
من الفلاسفة الباطنيين. ولكنء على المستوى العملي» لم يكن ثمة خظ 
واضح يفصل بين مستويي الخصوصيّة» وكان من الطبيعي أن يخوض 
الشخص المشتغل بأ نوع من الفلسفة في جميع جوانبها واهتماماتها 
الباطنية . 


من حيث المبدأ» كان التصوّف أكثر تحفّظأ وتقييداً (لقد كانت أهميّة 
التصوّف وانتشاره هي ما منح الثقافة الإسلاماتيّة طابعاً باطنيّاً أقوى). 
اعتمدت تعاليم التحليل الداخلي للنفس بالأساس على معلم مرشد يقود 
مويليه غبر الحملية المحفوقة بالمخاطر وبسفى المعدفين مق مرالق المبالنة 
في تقدير إنجازاتهم. مز لون وود سيصرة مؤسسية لكئيسة». كان يجب 
التعامل مع هذه العملية ناظناء وكان يتمٌ التعامل مع المُريد بوضفة مخدثا : 
لا يُسمح له بتعليم الآخرين ما تعلّمه إلى أن يُجاز من شيخه ومعلمه. اوتعيناء 
مرّة أخرى» ثمّة درجات من الباطنيّة النخبويّة؛ فقد بقيت المذاهب الكونيّة 
الثيوصوفية. التي تفسر النطاقات الأعمق من تصوّر الذات» سرية على نحو 
خاصّ» بل وتم رفضها من قبل المتصوّفة الأقل جرأة. ولكن حتّى من ناحية 
السلوك .والتهذيب الصوفي الداخلي. ل ا ل 
المتحمسين أن يرفضوا أشكال التصوّف التقليدي بوصفها قد أصبحت سوا 
ظاهريّة» وأن يتحوّلوا إلى اتجاهات أكثر باطنيّة داخل التصوّف . 
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أنواع النخبويّة الباطنيّة عند المسلمين 


نخبوية الفلاسفة النخبوية الطائفية. الباطنية بخاصة النخبوية الصوفية 
يرفض الرازي آراء المتقدّمين» ولكنها تتطوّر الجدل حول الحلاج؛ موقف الجنيد. 
على ب مبادئ التقية ومذهب الغلاة في ظل جعفر [الصادق]. 
وابن ل تآمريّة الإسماعيليّة وغيرهم من الباطنيين. 
الو فيه بد تعديل التكيونة التليينة من 5 ا نخبويّة الغزالي: التقليد للعوام؛ علم الكلام 
ا 5 عع اللسشحكين من الخوام' التقية للعارفين مأ 
© لبعز فة. 
ابن رشد والمدرسة الإسبانيّة [الأندلسيّة] تَقدّم تقية النزارية الإسماعيلية: بعد القيامة: غير 
التعبير الأكمل 3 الس" المؤمنين ليسوا موجودين حقا. 
اليهود . | 
الفلاسفة الإسبان [الأندلسيون] المتأخرون الاندماج في الطرق الصوفيّة. عات العواب اميه كان 0 


سلسلة الشيخ 00 


لم تقم الباطنيّة الشيعيّة بتحليل الطبيعة أو محاولة التحكم بهاء. ولم 
تعمّق الوعي بالنفس؛ بل قامت بمسرحة التاريخ والعالم الحاضر من خلال 
منظور تاريخيّ. كانت هذه المسرحة كما رأينا تعبيراً عن الاحتجاج 
الاجتماعي: كانت مهدويّة؛ أي إنها نظرت إلى الأحداث التاريخيّة الموعودة 
التي يجب أن تقلب الوضعية التاريخية للحاضر لصالح المستضعفين (الذين 
تمسّكوا بالولاء الحقٌ ولم يبيعوا ولاءهم للنظام القائم). ومن ثم فقد كانت 
اعد يي مره ضعية الاجتماعية والتاريخية في الحاضرء على 
أساس هذه التوقعات السرية. عه الوضعية المقاومة هي ما جعلت التشيّع 
باطنيّاً بالضرورة (ظهرت الحركات المهدويّة في وقت مبككر في التقليد 
التوحيدي). كان العدو هو المجموع العام هو جمهرة المغفلين والسُذْج 
التابعين للعدوء والذين يتوججب حماية التعاليم منهم. وقد مثل مذهب التقية. 
الإخفاء المتحرّز للولاء الحقيقي للمرء. استجابة لهذا النزوع المستمر بين 
الحركات المهدويّة المبكرة» لتشكل أجساما مغلقة وسريّة للنخبة. 


لم يكن التشيّع بالعموم» بما فيه التشيّع الجعفري, باطنياً بالضرورة: إذ 
كان يُمكن لعلماء الشريعة من بين الشيعة ‏ حتّى حين يقبلون بالتقية كجزء من 
نظامهم الفقهي», أو حتّى حين يعترفون بوجود إشارات خفيّة في القرآن إلى 
الأئمّة ‏ أن يكونوا ظاهريين في أحكامهم مثل أهل السنة والجها ء. ولكنّ 
روح الولاء العلوي. على الأقل بين الشيعة وربّما بين بعض أهل السنة 
والجفاطةة إذا حت على نحو جدّي. يُمكن أن تدعو إلى مزاج يقوم على 
العضوية والتكريس» بحيث لا تُذاع الحقيقة إلا بين أولئك القادرين على 
تحمّل أعباء الولاء لها. كان ثمّة نمط مستمرٌ للتشيّع الداخلي الذي اعتنق 
تعليم الحقائق الحقّة (الدور الكوني لعلىَّ على سبيل المثال) الكامنة وراء 
المذاهب الخارجيّة للشيعة الاثني عشريّة أو حتّى علماء الإسماعيليّة (والتي 
كانت تحفظ سر نه خق عن الشنيعة الرسمين). يولك إن جميع أطياف 
التشيّع الجعفري» بقدر ما حملت معها حسأ دراميّاً وسيدت ١‏ «المعاناة 
اميا لآل البيت والموالين لهم قد تبنت أشكالاً خارجيّةٌ من الباطنية 
من خلال التقية . 


نزعت جميع الأشكال الثلاثة من الباطنيّة إلى التداخل والتراكب فيما 
بينها. فقد وجد الحسل التاريخي الشيعي طريقه؛ ليس إلى الخيمياء فقطء من 
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خلال أعمال جابر [بن حيان]» بل أيضاً إلى التنجيم؛ كما أن الدراما 
التاريخيّة الشيعيّة والتعاليم السحريّة للفلاسفة الأكثر راديكاليّة قد زوّدت 
الصوفية بمعجم رمزي خاص . علاوة على ذلك. كانت المجموعات 
الاجتماعة التي بقيت بمعزل عن نظام الأعيان والأمراء والعلماء الراسخ ‏ 
بخاصّة النقابات الحرفيّة الصاعدة والمجموعات المتضامنة الأخرى في 
البلدات ‏ فى الغالب سريّة وقائمة على العضويّة والتكريس واشتركت في 
حمل بعض من التعاليم السريّة لهذه الحركات الباطنيّة الواسعة. 

ولكن» فى الوقت نفسهء باتت الحياة الثقافيّة والاجتماعيّة التخييليّة 
التي أصبحت تحظى بمكانة باطنيّة فئويّة» غير متاحةٍ بدرجة كبيرة للدخلاء من 
العوام. وقد كان ذلك هو الحال في عموم الحاضرة الإسلامية: 2 
الأكقر أهمئة للحراك الاعقتا عن كانت فى الغاليه تمر عير المؤسسات 
العييكر نه الأمراء أو الدرسيناه الشريت : العنماء (تحميفعيا قاهة 
بالأساس). ومن ثمٌ». فلم يكن للصوفيّ المتجوّل. على سبيل المثال» حنّى 
لو حظي بالولاية وتبعه مريدوه». أن ينال مكانة رفيعة في المجتمعء إلا إذا 
كان صاحب كاريزما خاصة. لقد كانت الثقافة الظاهرية هي المفتاح ارصن 
للنجاح. في مواجهة الأعين الرافضة لهم من هؤلاء الرجال الناجحين» كان 
متلق جميع أشكال التعاليم الباطنيّة يحمون أنفسهم من خلال الكتابة 
والتعليم بأسلوب رمزيّ مدروس لتفادي لفت الانتباه إليهم. ولكن بالنسبة إلى 
الدخلاء المتأخرين الذين يحاولون تقييم الثقافة الإسلاماتيّة وفهمها. ظلت 
هذه الأعمال الغنية مُلعْزْة وعصيّة على القراءة والنفاذ على نحو استثنائي . 


يعود اتخاذ العديد من العناصر الثقافية لموقف باطنيٌ فئوي إلى 
محاوتهم تفادي الاضطهاد. ويا كانت دوافعهم. فإِنْ هذا او ا م 
إلى حدٌ كبير في حمايتهم من ظلاميّة علماء الشريعة الأكثر تطرفاً . غيو أن 
مهمة المتعصّبين إن أرادوا استعات بخص ار نض الاتعرف عع اما مكدر 
والقضاء عليه. لم تكن سهلة؛ إذ لم يكن يكفي أن يتوجهوا بالإقناع إلى 
سلطة راسخة واحدة قادرة على الاضطهاد. كما هي الحال في الغرب. بل 
كان علميهم إقناع مجموعة من السلطات» قد يكون لدى كل واحدة منها 
أسباب تدعوها للتردّد قبل إطلاق حكم يُدين عملا مُعيّناً أو كاتباً ما؛ إذ 
يمكن لعالم من علماء الشريعة أن يُصدر فتوى ماء ولكن إن رفض العلماء 


"4 


الآخرون موافقته أو امتنعوا عن تأييده» فإِنْ فتوى الأوّل لن تكون ملزمة. 
على أيّةت حال» إذا أصدر العلماء فتوى ترى جواز قتل أحد المنشقّين أو 
المعارضين., فإن للأمير الحقّ في اتخاذ القرار بفعل ذلك أو لا. وإذا كان 
ثمّة أقليّة في بلاطه تُفضّل هذا المتهم» فإنها ستجد أسباباً عمليّة لإخلاء 
سبيله. ولما كانت معظم الآراء الانشقاقيّة والمعارضة مصوغةً بصيغة باطنيّة 
فكوتة > .ولهنا كانت قر صراحة بصوابيّة المذاهب الظاهريّة الراسخة وتُقدّم 
تعاليمها الباطنيّة على أنها مكمّلة أو مفسّرة لهاء .فقد كان من السهل إيجاد 
عذر يدرأ الحكم على المنشق. لم يكن أحدٌ يُنكر المواقف الرسميّة؛ 
فالسؤال كان بيساطة ما الذي قاله الشخص مما يعارض هذه المواقف 
صراحة. ولكن إن كانت الكتابة مُحاطة بشيء من الغموضء فحينها لا يُمكن 
إثبات التهمة على الكاتب على نحو لا شُبهة فيه. 

على طول المراحل الإسلاميّة الوسيطة. كان المتصوّفة والفلاسفة 
والشيعة يتعرّضون للإعدامات في أحيانٍ كثيرة» وبقسوة بالغة أحياناً؛ ولكن 
ذلك كان يتم في الغالب نتيجة عدم رضا المجموعة السياسيّة عن المتهم. 
فقد توفي معظم الممثلين البارزين للثقافة الباطنيّة على أسرّتهم. في تلك 
الأثناء»ء كان أهل الشريعة الأوصياء على المجتمع الموحّد الأخلاقي الإلهيّ 
يحافظون على توتر محبّط من الثقافة الراقية المعقّدة في الحاضرة الإسلامية» 
والتي تمكنوا من إدانتها من دون أن يتمكنوا من القضاء عليها. وقد ولّد ذلك 
عورا بالخوف على مكانة الإسلام من مساومات الثقافة العلياء» وظل هذا 
الشعور حاضراً كتيار سفلي في مجمل حياة المسلمين الظاهريّة. وحيثما 
أصبح العلماء أقوياء على نحو كبيرء كانت حياة الثقافة الإسلاماتيّة العليا 
تُصبح محل شكٌ”' 0 


)٠١(‏ لقد قدّم جوستاف فون غرونبام التطوّرات الفكريّة في هذه القرون من وجهة نظر مغايرة 
عني » فوصفب ازدهار التفكير الإنسانوي الحرٌ ورد الفعل الدينى الجماعى عليه» وقارن ذلك بالتطوّرات 
المشابهة في نفس الحقبة في بيزنطة» وذلك في عمله: ْ ْ / 

220 طوعخ كه موده 1612 فط طذ عع 1262 لصة ععمعع :0276© ,تاكتاء2211'' رتمنتقطع 2 نم 705 0052106 
89-11 .صم ,(1964) 18 .701 ,ومعمه2 وج[ ترو روطس« ”,لع 200 ععنندوعائنآ ,لإطمهدمائطط عمتاأممعرظ8 


.م 


5 
التصوف ونظام الطريقة 


نحوه:9-“/ا1١14:[1“‏ الاكاه] 


بينما كانت الحياة الفكرية تنتقل إلى أشكالها الجديدة فى المراحل 
الوسيطة» كان التصوّف يستعد للقيام بدور اجتماعيّ وفكري أكهن الدول 
الذي قام به في أزمنة الخلافة العليا. ومثلما تنبّأ الغزالي» ظهرت النتيجة 
النهائية لتوجه الحياة الفكرية الجديد أوضح ما ظهرت في السياق الصوفي 


انتشار التصوّف شعيياً 

كان بروز التصوّف في حياة المسلمين جزءاً من سياق أعمٌ بدأ فيه 
التصوكف الروحاني يحظى بشعبيّة واسعة في المعمور الأفروأوراسي كله؛ إذ 
يصعب أن نعثر فيما قبل العصر المحوري على هذا الشكل المتطوّر من 
التصوّف. الذي نراه في التصوّف الإسلامي. أي كممارسة ثقافيّة نامية (على 
الرغم من أنْ عناصر الممارسات ال الو رمد كانك اذ قلق ويه مد 
الحياة الدينيّة منذ أقدم تجليّاتها). مع نهاية العصر المحوري» كانت 
السركات الصوفكه الصريحة مؤثرة وراقيفة قن التطافات الآغريةةة 
واللوستك وين ويل بو الصيضة م ورنها أيقنا فى الذواف الإثرا نكةب البيامية: 
وكاستشاء البقة رز ماج كان رةه القاراكى الكانب موت عه مقا رن ممه 
التيارات الثقافيّة. ولكنّ التقاليد التي تأسّست آنذاك قد استمرّت. 


احم يصمح النضر ف المتظوو. فى مراحل ما بعد العصر المحوري. 
عنصراً مستقرٌا ومعتاداً في الدين الشعبي إلا على نحرٍ تدريجي. لقد لااحظنا 
في الكتاب الثاني كر كيف تزامن تطوّر التصوّف الإسلامي مع تطوّر الاتجاه 


١ 


الصوفي الروحاني القائم على المحبّة عند المسيحيين والهندوس. ويبدو أن 
نمو تصوّف المحبّة والإخلاص هذا قد ارتبط. حتّى فى الهندء بتزايد شعبيّة 
التصوّت الزوحاتى .ريق فطاعانت واسفة من اللمكاة» ومن ققط بيه متموعة 
من المتخصّصين من أصحاب المزاج الزهدي القويّ. ولكنّ هذه الشعبيّة 
كانت أوسع من مجرّد التأكيد على محبّة الإله. في الصين. ربما وصلت 
شعبية التصوّف الروحاني ل دروتها في مهد [حكم سلالة] سونغ (التي 
تتوافق شيا مع المرحلة الإسلامية الوسيطة المبكرة 6. أما في أوروبا 
الغربية. 5-7 التصوّف الفبيحي مقبولاً على نطاق أوسع. و صبح أكثر 
1 ثيراً على المستوى الفكري وصولا إلى القرن السادس عشر؛ 6 
التقننة الحديثة وهمشته. في أراضي التراث الهندي وفي. الحاضرة الإسلامية. 
أصبح التصوّف منتشرأ عا بدرجته القصوى؛ واستمرٌ على ذلك ضورلا إلين 
القرن التاسع عشرء بحيث كان يُمثْل الخلفيّة المستقرة التي تدور من أمامها 
العبادات الشعبيّة والإبداعات الثقافية العليا. 


إن ما نعرفه عن التصوّف المسيحي في الحاضرة الإسلامية في تلك 
الترخلة قليل» ولكبا في المقابل لا تغرف شيا تقريياً هن الحصؤت 
اليهودي ؛ غيق أننا نمتلك فكرة عامة عن تطوّر التصوّف بين اليهود. وهو 
يظهر علاقة وثيقة بالتطوّر العام للتصوّف وبتطوّر التصوّف الإسلامي بوجه 
خاص . لقد تطوّرت الحياة الدينية اليهودية على نحو مشترك في الحاضرة 
الإبلافنة والسيحيةة فح أن عملم المخلؤاك التاريطةة الض درست 
تنتمي إلى العالم المسيحي الغربي» ولكنّ أصول العديد من حركاتها يعود 
فيما يبدو إلى منطقة ما بين النيل وجيحون. في القرون المبكرة التالية للعصر 
المحوري» ودخولاً فى المرحلة الإسلاميّة» كان التصوّف اليهودي متركّزاً 
حول ما أطلق عليه عه «مركابا 22346112688): وقد عبرت عن نفسها من 
خلال وصف الرحلة الداخليّة المخيفة نحو عرش الربء» الذي يتصف قبل 
كلّ شيء بالمهابة والجلال. مع دخول حركة الكابالا في القرن الثالث عشر 
(على الجانب المسيحي من إسبانيا وإيطاليا)» نجد سماتٍ أقرب إلى 
التصوّف :الناضج . استدخل تصوّف المركابا العديد من العناصر الكامنة في 
تراث التصوّف الإسلامي (مفاهيم من النوع الغنوصي مثلاً). ولكن مع 
عدف الكابا لاه نكت إعافة تفي تكالك الح كايا مع بعر يد فين الشر كير على 


حصن 


العلاقة الشخصيّة القائمة على حبّ الله. ومع هذا التركيز دخلت العديد من 
(وليس كل) العناصر التي ميّزت التصوّف اليهودي في المراحل الوسيطة (وقد 
جاءت متأخحرة عن دخولها فى التصوف الإسلامي): استعمال المصطلحات 
الفلسفيّة» على الرغم من أنَّ الكاباليين قد ظلّوا ألصقء مقارنة بالفلاسفة 
اليهود» بالتلمود وقانون الهالاخاه» مثلما ظلَّ متصوّفو الإسلام ألصق بالقران 
والشريعة من فلاسهفته؛ والنزوع نحو تشكيل قاعدة للحياة الدينية الشعبية - 
الفلوكلور الشعبي على سبيل المثال - وهو نزوع جاء متأخراً بين اليهود على 
نحو خاص؛ إذ اتخذ اندفاعته الكبرى في فلسطين في القرن لفاس عسو 

أما إلى أيّ مدى كانت هذه التطوّرات مستلهّمةَ من التطوّرات الإسلاميّة, 
فهذا أمرٌ لا نستطيع البتّ فيه؛ فإلى حدّ ما أظهرت هذه التطوّرات نوعاً من 
الاستقلال”''. 


نقد خاول عضن العلا والدارسيق. أن عتدوا ضلة بيخ .ضعو لتضوات 
وانهيار الإمبراطوريّات الكبرى وما يلي ذلك عادةً من حالة من عدم الأمان 
السياسي ؛ أوء إذا توخينا موفداً من الدقةء بين صعود التصوف وتنحية النخبة 
الثقافية عن حيز السلطة السياسية وانسحابها نحا عن تعويض داخليء تعن | ن 
باتت عاجزةً عن تحقيق نفسها في الفعل الخارجي . إلى درجةٍ ماء يبدو هذا 
الربط صالحاً من جهة رسوخ التصوّف وصعوده بعد انهيار الإمبراطوريّات في 
القرون المبكرة مما بعد العصر المحوري. ولكن من غير الواضح على 
الإطلاق ما إذا كانت ذريّة النخبة السياسيّة المنحّاة/ المبعدة هى من اتجهت 
إلى العم فم كين السسدايين "ترس بان لجنو فين المعفير ند قد كرا عن 
خلفيات حرفية . من جهة أخرى» فإننا في العصر التقني» وما جلبه من ركود 
في الام بالتصوّف. ألا في الغرب الحديث ثم م فى كل مكان. من 
السهل أن نربط الصعود العلماني للتصوّف الروحاني مع تزايد التعقيد والرقت 
في الحضارة بالعموم» بغضٌ النظر عن الظروف الخاصّة التي قد تحكم 


)١(‏ إن عمل جيرشوم شولم العظيم التيارات الكبرى في التصوّف اليهودي. يعتمد بالأساس على 
مخطوطات من إيطاليا وألمانيا وبالكاد يصرّح بشيء حول اليهوديّة في العالم الإسلامي. إلا حيث كان 
ثم صلات مباشرة. مثلما هي الحال مع المنفيين من إسبانيا . انظر : 
و1105 8قلط15أطناظ وععاعمطء5 تصدع ل دكنمء[) «بداءةادنرارز بإواصعل جز كلد 17 714707 ,رمسعامطء5 .© ستمطورء 0 

1941. 


حظوظه مؤقّتاً هنا أو هناك. فبعض التقاليدء مثل التقليد اليهوديء تُظهر 
مقاومة أكبر له من غيرها؛ ولكن بالعموم. كلما الدفيخ السكان في تقاليد 
الثقافة العليا التي وَلدت في العصر المحوري (غالياً على حساب الطبيعة 
المععلية والحيادات الفتلكة )ءامو كام ته فيفك هرد التقالية لقف دقة العلا 
للتأثيرات الأجنبيّة والكوزموبوليتانيّة ازدهر التصوّف""2. 


في التقاليد الإيرانيّة - الساميّة» ترسّخ حضور التصوّف الروحاني مع 
قدوم الإسلام» إنما ليس كقوّة مهيمنة. في القرون المبكرة من عمر الإسلام 
اكتسب التصوّف حيويّة جديدة (كما حصل مع جميع الجوانب الأخرى من 
التقوى الإيرانية ‏ الساميّة)» ومع حلول المرحلة ا ارسي المبكرة» بات 
التصوّف جاهزاً لكل ما تتطلبه مِهمّته 


في النطاق السلجوقيء. نشهد الدفعات الكبرى التي أدت إلى إعادة 
توجيه تقوى الإسلام على أساس التصوّف:. فالتوجه التاريخي لثقوى 
المستامية كن الهد يضعف تدريجيا مع نهاية مرحلة الخلافة العليا. في الوقت 
نفسهء بدأ التصوّف, بتركيزه الأضعف على ما هو مؤقت وعابر [أي بتركيزه 
على ما هو لازمني]» يحظى باحترام متزايد. لقد كان زمن تشكل المجتمع 
الدولي/ العالمي هو زمن تشكّل التصوّف الشعبي الجديد أيضاً. فقبل أن 
يتوجه معظم علماء الشريعة للقبول بالتصوّف» اتجهت أعداد واسعة من 
الجماهير لقبول مشايخ التصوّف» بوصفهم معلمين مقدّسين» وبوصفهم 
موحييب ومرشدييع تو سمائل الروع 


بعد ذلك». عمل رجال مثل الغزالي 21111 الذي جمع بين 
الأستاذية في علوم الشريعة والكلام وبين احترام الحكمة المستقلة للتصوّف» 
على جعل التصوّف مقبولا لدى العلماء انفسهم. بحلول القرن الثاني عشرء 
كان لوس ع لا ار القييةه اس الضسم 


(؟) بقدر ما أعلمء ؛ ليس ثنّة تاريخ عالمي دقيق للتصوّف أمكن له أن يضع التقاليد المختلفة في 
سياق» بحينث يتَأتى من ذلك موازنة الحيثئيات المشتركة والعلاقات المتبادلة في مقابل الاخيتلافات 
المحلية للوصول إلى إجابة جدّية حول العلاقة بين التصوّف والحضارة. وهذه الفجوة تعبر عن حاجة 
إلى تأريخ عالمي عام . 


عن لكام أخرى». با نعي عر العا بر الفكل الكثر 
الحياة الدينية 6 لا بين أهل اليد والجماعة 0 بل انها وبدرجة أقا 0 
الشيعة . 


من هذه النقطة فصاعداً. بات الإسلام يُقدّم على الدوام وجهين اثنين : 
الأوّل: هو المنزع الشريعي, الذي يُعني بالسلوك الاجتماعي الظاهر القابل 
للإدراك» والذي يشرف عليه علماء الشريعة؛ أما الوجه الآخر فهو التصوّف» 
لعي العا الوترا حي اراد والذي يشرف عليه شيوخ الصوفيّة وأولياؤهم. 
في كثير من الأحيان» كان القائد الديني ولبَا ضوف وعالماً بالشريعة في أن 
فعا : أو على الأقل كان يأخذ كلا الجانبين من الإسلام بجدّية؛ مثلما أن 
معظم المسلمين كانوا يحترمون كلا من الوليّ والعالم وبيددود جيهي 
بالطبع ؛ كان هناك دوماً من يقبلون بأحد وجهي الإسلام بوصفه وجها أصِدا 
ويتشككون في الآخرء أو يرفضونه بوصفه لها . كان ثمة تيار ثالث للتقوى 
فسكمر مكل أزفنة الخلافة العليا: وهو الولاء العلوي برؤاه المهدوية. فى بعض 
الأحيان» التحم هذا التيار مع الذهنية الشريعيّة» لدى علماء اشر بعة من 
الشيعة؛ وأسهم في بعض الأحيان بنصيبه في التصوّف عندما أثبتت مفاهيمه 
الباطنية قدرتها على أداء دور تنوّري . من وقت إلى آخرء ظهر الولاء العلوي 
قد انتما رةسةل ار ا لس ا نه 


لم يعد التصوّف في تلك المرحلة مجرد شكل من التقوى الشخصية 
للمسلمين ذوي الميول الروحانيّة» بل طوّر في البداية تعاليم مفصّلة وأعرافا 
مبنية على العلاقة بين الشيخ والمريدء ومن ثُمٌّ. بعد عام ,.٠١٠١‏ طوّر 
مؤسسة اجتماعيّة متكاملة» وهي الطريقة؛ التي جاورت أنظمة المساجد 
وأنظفة العلماء ا لعاقيي: ضيحت تجا دنه الفرفة الأوائل فى حقبة الخلافة 
الغليا وتغالينهن مي الأسابي للتمط الضوفك 'الجدية والأكتر تتقيدا .. وول 
هذه الأنماط. وبأشكال مشروعة بدرجة أو بأخرى من الاستدلال» تأسست 
أنظمة شاملة من الفكر الثيوصوفي ومن النشاط التقوي. وهى الأنظمة التى 
بانت شعبيّة بحلول القرن الحادي عشر. في سياق التطوّرات التالية» فى 


لحظات ازدهار المرحلة الوسيطة المبكرة» أصبح لكل شكل من أشكال 


ه.م 


الاخلذ طون زا أكان وان أم لاء مكانه في النظام الجديد, إذا ما 
أمكن بناؤّه حول بعض جوانب الممارسات الروحية بوصمها جوهره. 


البعد الإانساني للمتصوفة 


قد يبدو من قبيل المفارقة أنْ تصبح التجربة الصوفيّة الشخصيّة الفائقة 
للطبيعة» بما فيها من ذاتيّة وغموض لا يمكن وصفهء هي أساس الحياة 
الاجتماعيّة» وأن تصبح ذات أهميّة حاسمة تاريخيّاً؛ أي أن يكون الشكل 
الأكثر شخصيّة وباطنيّة من التقوى هو الشكل الأكثر شعبيّة. قد يكون مردّ 
ذلك جزئياً هو الطريقة ة الفعّالة التي تقوم الأشكال واللغة الصوفيّة عبرها 
بالمصادقة على عناصر الحياة الدينيّة التي تم الح منها على يد المقاربة 
الدعويّة/ الوعظيّة القويّة. إذ يمكن للعبادات الشخصيّة والطبيعيّة القديمة أن 
تنتقل بسهولة كبيرة من ديانة إلى أخرى - مهما كانت عويصة أو غامضة ‏ وأن 
تجد في الرجال القديسين تجلياً للقرب من الله. وهكذا عاود قديسو التقاليد 
الدينية السابقة ة (والآلهة المحلية) الظهور من حديدكد. من جهة أخرى. يمكن 
للمثقفين في ظلال التصدّف أن يستعيدوا شيئاً من المرونة التي كانت المقارية 

الدعوية لتنكرها بصرامتها . 
غير أنّ للتصوّف إمكانات اجتماعيّة قائمة فيه بمعزل عن الحيثيات 
الخاصّة بالولاء الدعوي. إِنْ الطابع العصيئ» بل والمتقظع» للتجربة الصوفيّة 
يُمكن أن يعوق المرء عن تتبّع هذه التجربة فضلا عن مناقشتها. ولكن. 
عندما تزول هذه الحواجز ونصبح التجربة الصوفية هي موضوع النمو 
الشخصى الواعى واليومى» فإنها ستأخذ أبعادا شاملة» على الرغم من 
طبيعتها الشخصيّة وخصوصيّتها. فقد بات يُنظر إلى تلك اللحظات التي يكون 
المرء فيها حرا من تسوس تحور ومن غوارض الخضب أو الشهوة أو 
الضعف على أنَّها الحالة التي تقدّم المنظور الأكثر صلاحية عن الواقع. بكل 
دار متاح لدينا عن الصلاحية. إن 0 هذه اللعطاتم إدا ما تكثف 
الوجد الصوفي (عكى الأقل بقدر اما هي دم بالتقا له لوف التاريخيّة). 
00 النوع من التجربة يُمكن أن يتصعّد بطرق عاطفيّة 
. إن حالة الحياد الهادئ. والمنظور الرحيب» وما يترتب عليها من 


آىم, 


كيل يق وسضافر الخال البنين في اللاتياء لا تحمل على الأرجح معرفة 
إيجابيّة» على الرغم من أن هذه التجربة كثيراً ما تُصاغ كما لو أنها تحمل 
ذلك؛ ولكنّها تقدّم منظوراً خاضّاًء ووضعيّة أخلاقيّة يُمكن من خلالها 
استكناه معنى أيّ معرفة إيجابيّة نحوزها. إذا ما حملت مثل هذه التجارب 
لمعه المرحعئة:: وإذاجهنا قافتك على هئلة :نا" بالسساق العادىق للعيش د 
المعيار الحاسم للتصوّف من وجهة نظر تاريخيّة ‏ فإِنْ نتائجها حينها ستكون 
غير قابلة للتنبّؤء وقد تجتاح أي مجال من مجالات النشاط الإنساني. وما 
إن يتم القبول بصلاحيّتها حتى يجب أن تُحدّد جميع مناحي الحياة. 


إن من يتقدّمون في تصفية وتطهير وعيهم وأنفسهم والوجود المحيط 
بهمء سيختبرول تحدلا في عاد هاتهم واليكي: ادي لعحدون تيم عند 
النُساكع في أئ تقليد دينيّ» فإن ذلك قد يعني اليتيجانا كلَياً سواء عبر حالة 
من الها لذ الضارعة تام مصير الكاتن العابر أو زوهذا الأعل يذ فك) 
عبر الإدراك العميق لتفاهة الإنسان وعدم استعداده لخدمة الآخرين حمّاً. إِنَ 
أحد الأشكال الثابتة التى يتخذها هذا الانسحاب هو العزوبيّة» التى تتضمن 
فى اننبها بالغرور#اؤرجة عن الغزلة الاجتماغنة» الطالما حديث العروة ذوي 
الميول الروحانيّة لجملة من الأسباب التي تتراوح بين التحامل الدفاعي ضدّ 
0 بخاصة ضّةَ حينما يِطوّق المجتمع الجنس بالحرمة 
والتابو ‏ والإدراك الدقيق بأن الفعل الجنسي يقتضي إفلات زمام التفسن 
وخسارتها لحالة الحياد والتخلّي عن الرغبات» مما لا يتوافق مع ضبط 
النفس المضطرد لدى الصوفيّ وصفاء بصيرته المتخلّية عن الرغبات . 


انسحب العديد من الصوفيّة من الحياة العامة إلى درجة أنهم أصبحوا 
تمناكا بالمعنى الكامل ؛ في حين تبنى آخرون العزوبيّة من دون أن يتتسكوا 
بالكامل وإن لم يكن قبولهم بالعزوبيّة ناجماً عن قناعتهم بها كنموذج كلّي. 
فإنه ناجم عن شعورهم بأنها مناسبة لاحتياجاتهم الروحيّة. ولكنّ العزلة 
الرهبانية والعزوبيّة البسيطة لم تصبحا معياراً عند الصوفيّة قط . تعني العزوبية 
عادة رفض الواجبات العائلية وتفارلة في المسؤوليّة عن الإنتاج الاقتصادي 
للمجتمع (في بعض الأحيان كانت تعني حياة التسوّل)؛ ومن ثم فإِنَ 
الأشخاص ا|ا! لمشغولين بالمسؤولية عن النظام الاجتماعي كانوا غالياً في شك 
منها ؟ بل إن الجزء الأكبر من التقليد الإسلامي كان رافضاً ومتعاذيا: لها :* ففي 


وان 


الحديث يروى بأن النبيّ أكد على أنه لا رهبانيّة في الإسلام. مما يعني أن 
العزوبية لا تتوافق مع الإسلام. بناء على ذلك» وبينما لم يكن من الممكن 
إزالة المزاج العزوبي لدى بعض المسلمين الجادّين» كان السياق الدينى 
الإسلامي يضمن حصر هذا المزاج في دور ثانويّ؛ بل إِنّ معظم الصوفيّة 
الذين تبئوا هذا الاختيار قد حاولوا الاعتذار وتبرير موتفهم هذا. . ومن ثم 
فإن العديك سن الفتوفة كانوا: هون تلاميذزهم بأن أي نوع من العزلة 
والانسحاب من العلاقات الاجتماعيّة يجب أن يكون حال مؤقتة لا دائمةً . 


إذا تم تجنب الانسحاب الكامل (وسواء أتمٌ تبني العزوبيّة أم لا) فإِن 
الطريق الجاهز صرت ليجلب تجربته إلى العلاقة مع الآخرين هو طريق 
الوعظ والنصح. وقد يُحجم البعض عن ذلك خوفاً من أن يكون حالهم حال 
ا ا ا ل ا 
ولكن في معظم الأحيان» كانت تأمّلات أولئك الساعين إلى تصفية أنفسهم 
تقودهم قبل كل شيء إلى الوعظ؛ فقد باتوا يذكرون أنفسهم والآخرين ببلاغة 
تارةً ورتابة تارةً أخرى» بمدى تفاهة مشاغل الحياة اليوميّة ومدى سطحيّة 
الحماس أمام الحياة والموت» مستعملين كل التصاوير التي يتطلبها ذلك من 
التذكير بالجنة والنارء لإلهاب قلوب مستمعيهم. ولكن, ثمة تقاليد أخرى قد 
شبجعت على أشكال أكثر اختصاصيّة من التوعيّة؛ فالقديسون المانويون على 
سبيل المثال كانوا معلّمين» ولكنّهم رفضوا معظم البشر الدنيويّين بوصفهم 
موضوعات للشفقة وبوصفهم جديرين بالرثاء لحالهم؛ إذ إنهم يعيشون في 
ظلمة خارجيّة لا يُمكن إصلاحها ما لم يأخذوا الخطوة الحاسمة نحو أن 
يُصبحوا مانويين؛ إذ لا يُمكن للقديسين أن يمدّوا يد الهداية والعون إلا 
للمؤمنين ليعينوهم على الخروج إلى الطهارة التي نالها القديسون. 


ورث الصوفيّة التطلّع الشعبويَ لأهل الحديث» بما في ذلك الشعور 
القوي بمكانة البشر العاديين وتصوّراتهم. وقد عبّر بعضهم عن ذلك بالنشاط 
الاجتماعى الواعى. فقد تزايد عدد القادة الذين خرجوا من حالة التأمّل 
الصوفيّ لقيادة الرجال المتحمّسين في محاولة لإصلاح الحكومات وإصلاح 
عادات المجتمع مع انتشار التقوى الصوفيّة وسيادتها. ولكنّ معظم المتصوّفة 
بحثوا عن مقاربة مختلفة؛ فربما قادهم وعيهم وإدراكهم لضعفهم إل التسامح 
مع ضعف الآخرين عندما يعترفون بضعمهم ويدركونه (وهو تسامح لا يُقلْل 


للق 


من انتقادهم وإدانتهم لأشكال الغرور والقوّة المتبججحة). مثل المانويين» 
سعى الصوفيّة لتعليم الأفراد؛ ولكنهم لم يكونوا طائفيين: إذ لم يعودوا 


المشيخة الصوفيّة وتتلمذ المريد على الشبخ 

كرّس العديد من الصوفيّة أوقاتهم». إضافة إلى الوعظ العام؛ لمساعدة 
الآخرين على السلوك في مواجهة المصاعب والعوائق التي تعرض للسالك 
في طريقه إلى الحياة النقيّة التي يستأهلها. وفي هذا الصددء كان الصوفية 
أحيانا الا كترترة ,باخلاف :ال لاءات الديئثة .ومن كم «فإننا ابرق شتخصة 
مثل الولي والعارف الكبير نظام الدين أولياء في نهاية القرن الثالث عشر 

في دلهي». وهو يؤذي دوو شيها بدور الأب الذي يستمع إلى اعترافات 
ا من جميع الطبقات» بل واعترافات غير المسلمين (إذ كان 
نظام الدين يرى الفضائل ايا في الطرق الهندوسيّة)؛ وشدد على مسامحة 
العدى» وعلى الاععدال :فى الاسسبفاع بأهون الندنيا (إنمنا ليس.غلى 
المستوى ذاته من الزهد الذي التزم به في سلوكه).ء ودعا إلى المسؤولية 
في كل عمل يتولاه المرء (ولكنّه حرّم العمل الحكومي لأنه مختلط 
بالفساد)» وطالب العصاة بالتوبة المتكرّرة كلما انزلقوا إلى الخطايا. كان 
يُنظر إليه على أنه صاحب السلطة الثانية في المملكة بعد السلطان» ومن 
دلهي يُنظم شؤون شيوخ الصوفية المبايعين له في معظم الجزء الشمالي 

من الهند. 


حظي هؤلاء الرجال والنساء تدريجيّاً باحترام شعبيّ كبير. فبين أهل 
النظر والفكرء حظوا بالاحترام نتيجة التأثير الكبير لوعظهم» والأهمّ من ذلك 
نتيجة للنقاء الأخلاقي الذي تجسّد في حياتهم ولحوصم . فالعيش في الفقر 
(وقد ألزم العديد من الصوفية أنفسهم بأن يوزّعوا : فى الليل كل ما كسبوه ه من 
رزف النهارء إما في التجارة أو من عطايا أتباعهم). مزدرين بذلك موضات 
البلاط ومنافسات التجار الحضريين على المكاسب الاقتصاديّة والاجتماعية 
(الماك والجاه)ء قد أكسبهم ذات الجاذبيّة الأخلاقيّة التي كانت للرجال 
المقدسين من المانوية؛ فقد حمّقوا ذ في أنفسهم. ولو على نحو سلبيّ. الحلم 
الإيراني ‏ السامي القديم بالوصول إلى حياة نقية وطاهرة في مواجهة الظلم 
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الذي عمّر حياة المدينة على المستوى الزراعاتي. علاوة على ذلك» لم يكن 
عار اا كماما ؛ ا محاولتم ليق ارو 
0 سي ا قات يعض الورقة ال المبكرين لو اهل 
000 مقارنة بمن 0 56 لاله 5 ا 7م الأكثر 

ولكنْ تموى الصوفية. المتسامحة مع الضعف البشري» لم تنفصل 
بالعموم عن المعتقدات العامة والحساسيات التى يتمسّك بها عوام الناس ؟؛ 
فبخلاف المانويين» كان المتصوّفة مستعدّين للقبول ولو ظاهريًاً بالمفاهيم 
الدينيّة المحيطة بهم. وربما كان من نتائج هذا التسامح أن عبّر الناس عن 
احترامهم للمتصوّفة من خلال القصص الحافلة بالأعاجيب. فالاحترام 
الأخلاقي الذي منحه أهل النظر للمتصوّفة قد تحوّل في أذهان الدوائر 
الأوسع من الناس - الذين يبحثون عن صيغة أبسط من الاحترام - إلى هيبة 
ورهبة من خلال القصص التي تروي صبرهم على الابتلاء وممارستهم 
للكرامات والخوارق. وقد بات من قبيل القاعدة السائدة أن ينسب إلى كل 
صودة جتن بالاخترام ميل بول وإن لم يكن يتحدّث عن كراماته في 
كتاباته. 00 أنواع 0 من أولتك الأبعد عنه ؟ يق 000 وخوارت 
بالقدرة 8 سناد 0 إلى التلبثة (بتطنومعءاء1) رالا وتحريك 
الأشياء ذهنياً: بل والطيران من دلهي لين مكة في ليلة واحدة للحجح والعودة. 
لاحقاً تم قبول هذه القصص من قبل الصوفيّة أنفسهم (مع قبولهم بغيرها من 
الاعتقادات الشعبية). كقصص تَبِجَل أسلافهم الموفرين. 

ولعلَّ الشيحَّ الصوفيّ الذي حظي باحترام وتبجيل يفوق كل الشيوخ 
الواعظين من قبله هو عبد القادر الجيلاني (/الا١٠‏ 0 .)١١77‏ ولد عبد القادر 
لأسرة من اناده المنسوبين 5500 علي بن أبي طالب» في جيلان جنوب بحر 
فزوين» وقل جع منذ طفولته. مثل معظم السادة» على التوجه إلى العلوم 
الدينية (خاصة ة أنه حظي بتجارب ورؤى منذ طفولته). عندما شسّ فتيّاً.ء أعطته 


5٠ 


أنه كلّ حصته من الميراث (على شكل ثمانين ديناراً ذهبيًا خاطتها في كمّه) 
وأرسلته ليتلقّى مزيداً من التعليم الديني في بغداد. وعندما خرج مع القافلة 
إلى بغداد. وفي الطريق» حصلت معه إحدى الحوادث التي ظلت عللا'مة على 
صلاحه وولايته للأجيال الللاحقة. لقد عاهد أَمّه ألا يكذب أبداً: وعندما 
م رم الطريقٍ الجاولم كان الجيلاني يرندي ” لناها 3 وكان من السهل 
المال؛ اعترف الحبلاني قن دوره تأنه حمل ا قطائين 0 ذهبياً: على الرغم 

من أنها كانت مكمأة حِيّدا: ذهل اللص من صدقه. فأخذة إلى رعيم 
القتار: فشرح له الجيلاني بِأنه لويد حلت إلى" المعقيقة الذي تركدية :فاته 
لن يكون أهلاً للمضىّ قدماأ فى هذا الطريق (أي إنه وفق الطريقة الصوفيّة 
ألزم نفسه الجمع بين المعرفة الحقّة والاستقامة الأخلاقيّة). ويُقال بأن الزعيم 
هذا قد تحوّل قلبه في لحظتها وتاب ونبذ حياته الشريرة: فكان أوّل من 
اهتدى على يد هذا الولى. 


فى بغداد.ء اختار الجيلانى مرفدا روحيّاً له رجلا يبيع العصير في 
الشوارع. وقد كان هذا الرجل شديداً غاية الشدّة في تهذيبه. وعندما أكمل 
دراستة. استمر بتهذيب انفسه بنفسهة: فكان كثيرا ما يقضئ الليل يأكمله فى 
العبادة (وهو نظام غالباً ما يتضمّن أخذ قيلولة بعد الظهر)ء وفي بعض هذه 
الليالي كان يختم القرآن كاملا (وهي ممارسة مُتّبعة لدى الأتقياء الكبار)؛ أو 
كان يذهب في بعض الأحيان إلى الفيافي والقفار. تابع الجيلاني مساراً 
طويلا من التقشف الروحيء, بداية في بلدة خوزستان (فيى حوض ما بين 
النهرين الأدنى) ثم في بغداد من جديدء إلى أن بلغ الخمسين من العمر. 
عندئد بات الجيلاني عَلَّماً في بغداد. بعد أن تحقق بالنضج الروحيّ الذي 
سعى إليه. وتئحت ما اعتبرم توجيهاً الهياء بدأ ادي بتعليم يا كان 
الدفة 0 القرآن والحديث والفقهء إلخ . وفي الوقت نفسه. 0 
فحتّى ذلك الوقت كان يرى بأن الزواج عائة ئق أمام سعيه الروحيّ. ولكنّه الآن 
بات يعتبره والكنا اسكتواعا كان محمد نعودجا وهفدوة فيه) كما أنه أمرّ 
مناسب للرجل المرموق في أعين العامة. وهكذا تزوج أربع زوجات وأنجب 
4ة: من الأولاد؛ وقد أصبح أربعة من أبنائه علماء دينيين مثله. مع حياته 
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العامة استمر الجيلاني في جزء من تقشفه : فد كان يصوم أيام السئة كلهاء 
وفق نفس القاعدة التي تلزم المسلمين بالصوم نهار رمضان. 


أصبحت دروسه العامة ذات شعبية هائلة في بغداد؛ فتمت توسعة 
مدرسته وبات يجلس في المصلى في بغداد (صباح الجمعة والأربعاء). 
والمصلى هو مو الصلاة ة خارج المدينة؛ وهو مخصّص عادة للصلاة في 
يوم العيد؛ ذلك أنه لم يكن ثمة مكان بهذا الاتساع ليستوعب الجماهير التي 
تحضر الاروسه . وهناك. أقيم له بناء خاص . وكان الناس يأتون إلى بغداد 
تخضيض] اللسعمعو ا الت سي الظهر كان يتصدر للفتوى في أمور الشريعة 
والأخلاق» وأحياناً كانت تُطلب منه الفتاوى من أمكنة بعيدة. (انتمى 
الجيلاني إلى مدرسة الحنابلة:-التى كانت لا تزال شعبيّة للغاية فى بغداد. 
والتي كانت مرتبطة بالصرامة في مسائل الشريعة وبالحسٌ الديني الخيّر للناس 
العاديين). كان الجيلاني يستقبل كميّة طائلة من الأموال من الأشخاص الذي 
يوزّعون الصدقات 5 خلاله». إضافة إلى أموال الأوقاف. وإضافة إلى 
الصدقات الفرديّة» كان يورّع الخبز على كل فقير يلقاه كلّ يوم قبل صلاة 
العشوين» ظ 


يُقال بأنَ الجيلاني قد أدخل الكثيرين في الإسلام» وبأنَ عشرات 
العصاة قد تابوا على يديه. وقد وضع تعاليمه الروحيّة على نحو ينير 
إشكالات الحياة اليوميّة الأخلاقيّة للتجار؛ إذ لم تكن هذه التعاليم مصطبغة 
بالتأمّلات والتكهّنات التي قد يعارضها أهل الشريعة. والصورة التي يرسمها 
للوليئ الكامل هي صورة الرجل المتواضع الذي يقبل بكل ما يكتبه الله له في 
هذه الحياة أو الحياة الأخرى. وقد جمعت بعض مواعظه من قبل أحد أبنائه 
تحت عنوان فتوح الغيب. وفي إحدى هذه المقالات يسرد الجيلاني عشر 
فضائل تؤدّي بالمرء» إذا ما تجذرت فيهء إلى الكمال الروحئ. قد تبدو كل 
واحدة من هذه الفضائل بسيطةً للغاية» وسهلة المنال للجميع (وهي قواعد 
ووصايا لا تنصٌ عليها الشريعة)» ولكن كل واحدة منها ناجمة عن بصيرة 
جوّانيَّة عميقة» ويُمكن أن تقطع بالسالك شوطأ طويلاً إذا ما راعاها 
باستمرار» وفهم المعاني المتضمنة فيها . وأوّل هذه الخصال هي «ألا يحلف 
بالله عنّ وجل صادقاً ولا كاذباً عامداً ولا ساهياً»: وهي مسألة تخالف ما 
اعتاده الناس (وغالباً ما تمدح كفعل من التقوى) من استدعاء اسم الله في 
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كلّ مناسبة» ومن ثم فإِنْ الامتناع عنها يتطلب ضبطأ للنفس وتهذيبا للعادة 
مما من شأنه» كما يقول الجيلاني» أن يرفع درجة الإنسان ويجلب له الثناء 
والكرامة؛ كما من شأنها أيضا أن تجعله أكثر جدّية عندما يحلف بالله. أما 
51 الزايعة سي ا ؛ (وهذا في مناخ كان 
يُنظر فيه إلى أنْ المرء لو لّعن شيئاً لا يُحبّهِ الله فإنّه يكون بذلك تقيا)؛ و«أن 
يجتنب من الدعاء على أحد من الخلق [وإن ظلمه]»؛ ويرتبط بها ألا يتهم 
أيّ أحد بنزاهته الدينيّة [ونصٌ الجيلاني هو: «ألا يقطع الشهادة على أحد من 
أهل القبلة بشرك ولا كفر ولا نفاق»]؛ و«أن يجتنب النظر إلى المعاصي 
ويكتك افنيا ضر ارحية وان يكنب أن يجنز على اخ ون الشلقحؤولة 
صغيرة ولا كبيرة» (وهنا يلااحظ الجيلانى بأن هذه الخصلة لو ضيحت عادةٌ 
فإنها ستمنح المؤمن قوّة وعرّة للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر [لكون 
الخلق أجمعين عنده بمنزلة واحدة]؛ و«ينبغي له أن يقطع طمعه بالآدميين»؛ 
وأخيراً أن يلاحظ المرء من الناس ما يفضلهم عنه فقط. وإذا عاش الإنسان 
على هذا النحوء فإنْ سرّه وعلانتيه وكلامه وأفعاله ستكون واحدة. 


كان علماء الشريعة» الحريصون على اتهام المنشقين الدينيين بالمروق 
والفسق» ذوي شعبيّة كبيرة أيضا كوعّاظ ومدرّسين؛ ولكنّ الروح الإنسانيّة 
الرحيبة التي درّسها الصوفية قد منحت لتقليدهم الصوفى قيمة إضافية كبرى . 
غير أن الصوفيّة لم تكتسب تأثيرها الكبير بسبب الوعظ والتدريس وحسب» 
أو حتّى بسبب النماذج الشخصيّة التي قدّمتهاء وإِنّْما بالأشكال المؤسسية 
التي اتخذتها. فالجاذبية الشعبية للتصوّف في تلك المرحلة ودوره الاجتماعي 
في المراحل الوسيطة المبكّرة كانت قائمة على الدوام على الشكل الخاصّ 
من المشيخة الصوفيّة القائمة على العلاقة بين الشيخ والمريد؛ فهذا ما أنتج 
الانضباط اللازم والوسيلة المعينة على الامتداد الشعبي . 

اذّعت الحياة الصوفيّة قدرتها على تقديم الحريّة بشكلها الأكمل 
والأنقى : الحريّة من القيود ومن الانحيازات ومن الالتزام بأيّ عادة أو 
قاعلة. إن الحرية» إن كانت أصيلةء تا في أن 0 بروح الانفتاح الكوني 
وبروح الحقيقة» اللذين يمثلان مصدر الحريّة. ولكنّ المعرفة السطحيّة 


رحلض 


بمبادئ التصوّفء من دون النموّ الداخلي والتزكي العميق المفترضء يُمكن 
ألا يؤدّي إلى الحريّة في الحقيقة. إِنّما إلى الترحخص في اتباع الشهوات 
والأهواء. لم يكن ثمّة تنظيم هرمي ليمارس السيطرة والتحكّمء ولا أخويّة 
طائفيّة لإرشاد المؤمنين من المسلمين, الذين سيأتون فرادى أمام الله 
لبتحاستة كل السان باشيرة : تكبحة: لذللكةة فلكي ينجح التهذيب في منع 
الحريّة من أن تنحل إلى شكل من التساهل والترخصء» يجب أن يقوم على 
هنا نين شخصي قوي ومتين. كن تطوّرت علاقة الشيخ والمريد في العديد 
من التفاليك. الليية: وفي تصوّف المراحل الوسيطة المبكرة أصبحت هذه 
العلاقة هي حجر الزاوية للنظام بأكمله . 
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راسخ» يُطيعه في كل مآ يأمر به مهما كلفه ذلك (حتّى لو كان ذلك يعني 
معارضة أحكام الشريعة نفسها). يضطلع الشيخ بإرشاده في سلوكه الروحيّ» 
ويُعلّمه وسائل التأمّل» ويراقب العوائق التى تعرض له قبل بلوغه كمال 
التحقق» ويرعى المريد من ألا ينزلق أو يغرق في الحال. على الشابٌ 
السالك أن عر ك خلااض روس وها مد تيف بترن 3 ير المذشب الفائل 
باذ الشيع مكن ان يتوسّط أمام الله من أجل مُريده. والعبارةٌ المستعملة. 
والتي صارت تستعمل لاحقاً ‏ بين اليسوعيين» هي أنْ على المريد نخسن 
عق إراذته: لماه ود مضع امه مع بد مييق كانكر 11 لي نه التمد 
وإلى أن يصل المريد إلى النضج الكافي الذي يؤمهّله ليحوز الثقة من الشيخ. 
لا يُمكن له أن يترك الشيخ؛ عبن تأتي هذه اللحظة» ينعم عليه الشبخ 
ب الخرقة. وتكون بالأساس ممرّقة ومرقوعة كرمز على الفقر. لتُظهر بأن 
المريد ناك لان وفنا ا 0 المريد يبقى» حتى بعد ذلك» ا 
طوال حياته برباط من الولاء لشيخه 
كان المريدون مستعدين عن طيب خاطر للانتشار في الخارج وجلب 
الشهرة لشيوخهم. ولو كان ذلك لمجرّد أن يرفعوا من مكانتهم. كثيراً ما كان 
الأشخاص الذين بدؤوا الخطوات الأولى من الطريق ثمٌ استصعبوه هم 
الأميل لأن يزعموا لأنفسهم فضائل خارقة وقوى عليا مشابهة لشيوخهم الذين 
0 امع الح العو اهو مرا لمجي الضادر . الذي قد 
0 تصبح أطرافه وهوامشه أكثر توقيراً تمعن للشيخ ؛ ذلك أن البعيدين من 
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المر كزعي من لن يتمخنوا من تحقيق الهدف المركزي للزمالة الروحيّة» وإنما 
نظروا وحذقوا إليها من بعيد. وقد اتؤدر امام العام للأولياء والشيوخ من 
خلال الحالة الملموسة من الرهبة والخشية لهم بين مريديهم وبين من يتوخود 
التتلمذ على أيديهم . 


التصوّف بوصفه ديناً جماهيرياً ممأسسا: تقنيات الذكر 

بهذه الطريقة» تطوّر نمط جديد من الحياة الدينية» بحلول القرن الحادي 
عشرء دعمته تقوى الجماهير والعوام. عند ذلك» وعلى الرغم من أن أعلام 
الصوفيّة فى أزمنة الخلافة العليا قد ظلوا أبطالا مثاليين فى تصوّر الحركة 
الجديدة» تبرت كوكبة جديدة من الشخصياتء» وطراً على طبيعة الحركة 
صل كير ان العزرء المناهر فك الورضيلة الرسيظلة: المكرة: وفيت 
الصوفية اه عن قمة إزهارها؛ فقدل بات معظم العلماء. الذين كانوا 
سابقا حذرين من التصوّف النخبوي» مقتنعين الآن بقبول التصوّف الجماهيري 
الجديد في بداية القرن الثاني عشرء في توافتي مع مبادئهم الشعبوية وفي 
محاولة لتشذيبه وضبطه. مع قبولهم التصوّف. أخذ الاعتراف بالتصوّف شكله 
النهائي في أواخر القرن الثاني عشر مع تأسّس الأخويات والأنظمة الصوفيّة 
الرسمية (الطريقة بقَّة) . (لقد تطوّرت الطرق متأخَرة في بعض المناطق عن بعضها 
الاعو وكما حصل إبان صعود المدارس واندماج علم الكلام في علوم 
الشريعة» ظهرت الطرق الصوفية المنظمة أَوّل ما ظهرت فى خراسان على ما 
يبدو» ثم انتشرت في كل مكان بعد ذلك). 

إنننا مدر التصبوف التعديد: أمران اثنانة تتظيمه عنمن طرق وشم ؟ 
وتركيزه على الذكر بوصفه الوسيلة الأساسيّة للعبادة الصوفية . 

كان لكل طريقة من طرق التصوّف أسلوبها الخاصّ من التأمّل (وهو 
فعل من أفعال القلب في طريقه إلى الله)» وهو يدور حول ممارسة تعبّدية 
وتبجيلية هي الذكن» إن الذكر «الاساس أحد أشكال «التدذكة الجوّاني لله 
زعو يتالت من :مجموعة من السباوانق الحييم تحراره وتلاوتها :الل كن 
يقابله الفكرء أي التأمّل والتفكر المفتوح بدرجة أكبر. وقد يتضح التقابل 
بينهما إذا ما فهمنا الفكر بمعنى التأمّل ه4:8860وصد» والذكر بمعنى الاستدعاء 
والاستحضار 2-- اعتمد الذكر على ترديد جملة من المقاطع 
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والكلمات وترنيمها أو تركيز الانتباه عليهاء بهدف تذكير العابد بحضور الله 
الداكم, في بعض الأحيان» كان استعمال هذه المقاطع الموج يبم مخ 
تحكم خاص بالتَمس» ؛ مما يساعد على تركيز الانتباه وتكثيفه. وقد أصبحت 
هذه الممارسة هي نواة ولبّ الطقوس التي تم تطويرها. 


مع انتشار التصوّف شعبيّاً وإذ أصبح هو الرافعة الأهم للتجربة الدينيّة 

الجوانيّة في منطقة ما بين النيل وجيحونء التى غابت عنها البنية الهرميّة 
لجال اللديق أى الااشتكال. المقافدة مق «الأسوار التقدسنة الطفوينةةي رائيت 
الطرق الصوفية شكلذ ملذتما لأكثرَ من مطمح دين . وأحد هذه المطامح هو 
تحقيق النشوة الوجدية الدينيّة. ولعل الذكر قد تأسّس بالأصل كوسيلة لتركيز 
الانتباه الشارد» وربّما للتحكم بالوعي العادي كجزء من برنامج أكبر للوعي 
الذاتي. في بعض الدوائرء تحوّل الذكر إلى وسيلة لتحقيق النشوة الوجدية 
مباشرة (أي حالة النشوة البهيجة من الوعيء التي كان التصوّف يعتبرها ذؤماً 
نعمة كبرى» وغالباً ركيزةً أساسيّة للمعرفة الصوفيّة» والتي بات يُنظر إليها 
الآن في بعض الأحيان على أنها غاية في حد ذاتها). 


تم تطوير نسق من التقنيات للوصول إلى النتائج المرغوبة: فقد تم 
وضيفنه اله العنمسن ووضعيّة الجسد المطلوبة» إذ يجب التلمظ بالذكر مع 
مراعاة حركات الجسد وسكناته مع التنفس. تم إرساء شكل العملية 
وحدودها من خلال مجموعة من القواعد التى تحدّد عدد تكرارات اللفظ أو 
(في الحالات الأكثر تقدّماً) تحدّد نوع الشعور المطلوب استخضاره أثناء 
الذكر: تم استعمال المسبحة (التي جاءت من الهندء وربما أتت معها بعض 
التقنيات الأخرى أآنذاك) لمتابعة عدد التكرارات المطلوب من الذكر. ولما 
كان الذكر من دون تذكر واستحضار لا يعدو كونه ترداداً للكلمات» فد كان 
اباس الحنانا علي مرق نعي علي للدكر: ويكون ذلك بأن يقوم 
المريد باستحضار صورة شيخه أمام عينيه عينيه المغمضتين في أثناء الذكر. فالشيخ 
هو مثال الإنسانية الكاملة» وهو فق الميتل عن الله عند المريد. في النهاية» تم 
توصيف الحالات الجسديّة التي يُتوقع أن تنجم عن هذه الممارسة "على نحو 
تقني وتفنصيلي : فعلى سبيل المثال» يُتوقع أن تظهر مجموعة معيّنة من ألوان 
الضوء ذهنيًا في إحدى المراحل. وفي بعض الأحيانء يمكن الوصول إلى 
درجة عالية من ضبط النفس عضوي . بالطبع. » فإن الاستعمال الصحيح للذكر 


حض 


شعي أن يعرائق هع تطون كعبق :فى تتنياتت الوضند أيضا : التى تسمح 
بالوصول إلى التركيز المطلوب للذهن. كانت جميع هذه المسائل التقنية 
متشابهة» بدرجة هائلة أحياناً» مع تقنيات التجارب الدينيّة المشابهة بين 
المسيحية الشرفيين» ومع التقاليد الهنديّة الهندوسية والبوذية» ومعها في 
أماكن أخرىء» على الرغم من أنّها لم تتطوّر إلى الدرجة التي كانت عليها في 
العناة الدزة: 


اللا ا برك جاو لطا و لاو وو ال إياه 
شبن وإضافة الو ذلك يمكن أن يشترك المريدون في جلسات الذكر 
الجماعية. حيث يتم ترديد الصيغ والأذكار بصوت عالٍ في المجموعة. ومن 
الممكن فهم النتائج القبائرة لها توصفها و من التنويم المغناطيسي القائم 
على الإيحاء الذاتي. نظرياً. يجب أن تكون الاستجابة الوجدية 1 
يوي ابددر وترتيله تلقائيّة وفردية؟ فقد يخرج المرء ا كر ويهيح 
ا : وقد يُغمى عليه أو يعلو صوته بالصياح؛ أما ا ومنذ وقت 
مبكرء فقد بات من المطلوب أن ينخرط كل الحاضرين بدرجةٍ ما في هذا 
النشاط الوجديّ بصورة صريحة» كنوع من التضامن النفسي؛ سواء أكانوا 
مجذوبين عوانا أم لا 


فى المراحل الوسيطةء تم تفصيل تقنيات الذكر هذه على نحو دقيق في 
5 وكتب إرشادية [لعلّه يقصد كتب الأوراد] تستعملها الطرق الصوفية 
المختلفة. ولعل الأهمّ من ذلك. هو أن الذكر قد أصبح مهيمناً على اشكال 
التأمّل والتدبّر الأخرى» وقد أصبح الذكر الجماعي على وجه الخصوص هو 
النشاط الأبرز للصوفيّة الطرقيّة. كفت العديد من الكتّاب عن وصف الذكر 
والنتائج التي قد ينتجها على أنها مجرّد وسائل لتأهيل القلب وإعداده لتلمّي 
النعم والواردات الإلهيّة» والتي لا يُمكن تحقيقها عبر أي تقنيّة بحدّ ذاتها ؛ 
فكتبوا كما لو أن ممارسة الذكر يُمكن أن تؤدّي من خلال المبادرة الإنسانيّة 
البسيطة» إلى حالة من الوعي التي تجسّد التناغم الكوني المطلوب. استمرٌ 
العارفون والشيوخ في التأكيد على أن الطزيق: نحت أن يفتكن تنا أخلذقا ؛ 
فمن دون ذلكء» فإِنّ لحظة الوجد والنشوة. إن تم الوصول إليهاء لن تولّد 
ال نا نضا ومشوّهاً بأن له نما يحب الجاده فرح دون أن كفن الوشييلة 
لإيجاده. ولكن» في واقع الأمرء كانت لحظة النشوة والوجد هذه هي مناط 


1 


السعي.. وهكذا تم في كثير من الأحيان تجاهل تصوّف الحياة اليومية بوصفه 
مذهيا أخلاقيًاً شاف لحساب التصوّف الوجدي والنشووي. . في نهاية 
المطاف. تمّ استعمال التقنيات الجسديّة من الإيحاء والاستحضار لإنتاج 
حالاات اسه[ من الوعيء وم مكافئة لما يمكن أن تنتجه تقنيات الزهد 
وضبط النفس . ٠‏ مع ذلك. وبغض النظر عن سيادة الذكر : فى الشكل الأكثر 
تخشضا من التصوّف الطرقي. استمر الصوفية المؤكرون في سنال تقنيات 
الذكر بهدف تركيز الانتباه» ولكنّ هذه التقنيات لم تك تمثل الغاية بالنسبة 
إليهمء بل حافظوا على الرؤية الأخلاقيّة الواسعة التي حملها أعلام التصوّف 
اللاو 


استفاد العديد من الصوفيّة الكبار من بعض أنواع الموسيقى في جلسات 
الذكرء بخاصّة سماع الأغاني الدينيّة من المغنين المحترفين. كانت الموسيقى 
مصمّمة لإلهاب الشعور وتكثيف التركيز. وقد أثار استعمال السّماع شكوكاً 
فضا لدى بعض العلماءء الذين أخذوا على هذه الموسيقى (إضافة إلى 
وجود رفض أوْلي تجاه الموسيقى أصلا) كونها وسيلة مشبوهة للتهذيب 
الروحي؛ وفي بعض الأحيان اشتبهوا بأنّ منظر الغلام الحسن الذي يُعْنّي قد 
يُحرّك السامعين أكثر من كلماته التي تتحدّث عن الله. ومن ثم فإنّ بعض 
الصوفيّة» الأكثر ميلا إلى النزوع الشريعي» قد رفضوا استعمالها. في 
المقابل» نظر البعض إلى الموسيقى أنّها رمز يعبّر في آنٍ معا عن حريّة 
التغصيزق .وف جهال اش كانت المويقن أحانا تعتدتث انعالا :ود 
والتي أصبحت الطريقة المولويّة» التي أسّسها الشاعر الفارسي جلال الدين 
الروميى (ت. »)١1777‏ تعبّر عنها في نموذج رفيع من الرقص الدوراني (حتّى 
إنَه كان يُطلق على متصوّفي المولويّة لقب «الدراويش الدوارين» أو 
«الراقصين») . ْ 


(") لقد كان لويس جارديه شديد الحماسة والفطنة» ولكنّه كان مقتصداً وبخيلاً في تحليل 
التطوّرات المتأخّرة للذكر؛ راجع الأجزاء التي كتبها في التصوف الإسلامي مع جورج قنواتي. انظر: 
(1961 بهتالا :كلمة) 7:10716ألاكلا7:1 1146| كنركلا هط ,أع03:0) 5ثنامآ 220 قم 06018 
لمقاربة أخرى حول الدور المحتمل للنشوة الوجديّة في التطوّر الجواني للإنسان» انظر مختصراً 
بديعاً للرؤى البوذيّة في كتاب إدوارد كونز: 
ج11 ) م121 طم لاط عع12ع2م 2 طأابرا 112*201 14 ©©71دك 1١5‏ :840/1571 ,ع2هه6ن) لعدطلط 
.(1951 ,لموءطئآ امعتطمهوماتطط :علوملا 


يلف 


كانت جلسات الذكر تُعْذّي الصلاة (وتحلّ محلها في بعض الأحيان). 
بناء على ذلك». وإضافةً إلى المساجد العاديّة» بات لدى كل مجتمع من 
مجتمعات المسلمين خانقاه [بالفارسيّة] (أو بالعربيّة» زاوية)» حيث يعيش 

شيخ الطريقة. وفي الزاوية» كان لضب يستضيف تلاميذه بتاكم ويعقد 
لت الذكر المعتادة (ويحضرها اانا جمع م غفير)» ويوفر الضيافة 
للصوفيّة الجوالين» بخاصّة المنتمين إلى الطريقة نفسها. أصبحت هذه 
المؤسسات. التى كان لها نفس وظيفة دور الرهبنة الأوروبيّة» مراكز أساسية 
للاندماج والوحدة الاجتماعيّة. كانت هذه الزوايا مقصورةً في الغالب على 
الرجال» ولكن في المرحلة الوسيطة المبكرة» كان ثمّة بعض الزوايا للنساء . 

إقناقة إلى المريديةالمعتاذين ٠‏ كانت التووس.:وجلسات الذكر يستقطت 
الغديذ مين النامن الغاديين > الذين ,يرتبطوة بالطريقة ارتياظا رتنا » بوالدين 
يتبعون شكلها المعدّل لمساعدتهم ضمن حدود حياتهم اليومية العادية. في 
نهاية المطاف» كانت بعض النقابات الحرفيّة بأكملها ترتبط بالطريقة وبشيخها . 
ومن خلال هؤلاء الأتباع» كانت الزاوية (أو الخانقاه) تكسب تمويلها. 


لم تتوققف المساجد أبداً عن كونها مرتبطة بدرجة من الدرجات بالسلطة 
السياسيّة العموميّة؛ فقد كانت مندرجة ضمن وظائف الدولة. أما الزوايا فقد 
كانت خاصّة في الغالب الأعمٌ منذ البداية. وحتّى عندما كانت الزاوية 
تتأسّس بمنحة من الأميرء كانت تحتفظ بطبيعتها الخاصّة هذه. عندما 
أصبحت الزوايا بؤرة تركيز الجانب الأكثر شخصيّة من العبادة» عرّز ذلك من 
اوفك نوه كنا سدرى» سحت لهنر الأشكال كينا دفن المشروعنة و الدغع 
الروحي). مع انهيار دولة الخلافة» وصعود النظام الدولي الجديد. حلّت 
مؤسسات الأوقاف محل الزكاة» التى تفرضها الشريعة والتى كانت الوسيلة 
الأننافيةة مويل القاطات الدنة انمتن كالول بوث ماك للم 
أصبحت الزكاة التزاماً فرديّاً عارضاً بحيث لم يكن يعتمد عليها إلا القليل 

من المؤسسات الدينيّة . بل إِنْ المساجد أيضاًء ٠‏ على الرغم من أنّها تتلقّى 
دعماً. من أموال الضرائب» كانت تستفيد من مؤسسات الأوقاف. ولكتها [أي 
الزكاة] ظلت ذات أهمية كبرى لمؤسسات مثل المدارس والزوايا الصوفية. 
التي كانت تعتمد في نهاية المطاف. على نحو شبه حصريء على مثل هذه 


حل 


الأموال؛ وهذا يصدق بالأخصٌ على الزواياء التى عبّرت بهذه الطريقة عن 
المزاج اللاسياسي لتلك الأزمنة» حتّى من الجانب الديني. 


الطرق الصوفية 

حظي الذكر والزوايا الصوفيّة التي تحتضنه برصيد اجتماعىّ كبير من 
خلال انتساب الأفراد إلى إحدى هذه الطرق المعترف بها. كانت الطرق 
عبارة عن أجسام منظمة على نحو فضفاضء تقوم على العلاقة بين الشيخ 
والمريدين» وعلى اتباع الوسائل المحددة؛ بل والهرميّة» من ضبط النفس 
وتهذيب الروح؛ ولكل طريقةٌ طقوسها وشيخها ولها (بالطبع) مؤسساتها 
الوقفيّة. لقد تأسّس ذلك ل ا يك والمريد» والتي تمّت 
صياغتها في القرن السابق تشرزينا . نظريّاء على كل صوفيَ سالك (بوصفه 
مريداً) أن يتصل بشيخ راسخء والذئ كان.فى السابق مريدا لشيخ أكبر: 
بحي ايم امار ال كينه وتعلينة غير خم من الشيوخ المتصلين في نهاية 
المطاف بالنبيَ محمد. (تمّ استيعاب الجمهور العام ضمن الطريقة بوصفهم 
مريدين ومُحبّين عاديين. وهكذاء فإنَّ سلسلة المعلمين والمُسلكين تقوم على 
أن يُعلّم كلّ شيخ مريدّه أسرار الحياة الروحيّة التي عهد بها النب محمّد سر 
إلى أحد صحابته . 


تنو هده السلسلة مشانية لشكل الاسناة» إتما على فتكرى المجارسة 
المنظمة؛ إذ إِنَّ كلّ واحدة من الطرق الكبرى كانت ترجع مذهبها وممارساتها 
الصوفيّة» بخاصّة أوراد الذكرء إلى مؤسّس قريب» أخذت منه اسمهاء 
ويكون هذا المؤسس متصلاً بسلسلة خاصّة بأحد المتصوّفة الكبار في الأزمنة 
العباسيّة العلياء ومن ثم تمتدٌ السلسلة إلى أحد صحابة النبِيَ الكبار» وكالا 
ما تُرجع الطرق الصوفيّة سلاسلها إلى علي بن أبي طالب. ويبدو أن العديد 
من الصوفيّة قد رحّبوا ببعض المفاهيم التي تطوّرت ضمن الجانب الباطني 
من الولاء العلوئ» بخاصّة الفكرة القائلة بأنّ عليّاً قد تلقّى علماً سريًاً من 
محمد لم يكن بقيّة المسلمين مؤهلين لحمله؛ ولكنْ الصوفية قد. عرفوا هذه 
التعال بم السريّة ضمن تقاليدهم الخاضة. هده الطريقة»: قذهوا -سباقا يتم 
إلى أهل السئة والجماعة يضم بعض عناصر باطنيّة الولاء العلوي. وقدموا 
وسائل لشرح وتفسير كيف أن تعاليمهم يُمكن أن تعود إلى النبيّ . 
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قزلباش. مجموعة أردبيل» 


الصفويون. 


(يمكن القوليأن استعمال السلسلة مشاية مدرحة كبيرة لاستجمال 
الإسناد الذي ربط أهل الحديث أفكارّهم بالتبي من خلالة: فى كلتا 
الحالتين» ٠‏ لم يكن هذا الشكل من التقوى مطابقاً لشكل التقوى بين المسلمين 
الأوائل أو للقرآن» ولكنه مع ذلك يُمثّل تطوّراً لعناصر كانت حاضرة منذ 
البداية بدرجة أو بأخرى؛ ومن ثم فإنَ إيراد سلسلة من الشهود المتصلين» 
سواء أكانت سلسلة صحيحة أم مُختلقة» لها مفعول تثبيت» بل وتضخيم» 
هده الحالاقة والصلة)»: 


كان أتباع الطريقة يعترفون برياسة خليفة الشيخ. الروحي أو المادّي. 
والذي يتولى الزاوية والضريح من بعده. في كثير من الأحيان» تكون العلاقة 
ذات طابع مراسمي أو طقوسَي (بحيك يجتهم جميع الصيوقية المتضلين 
المرنسى عتن تعر فى الدكرق السنويّة لموته» بهدف التذكّر والتجذدد 
الووي )بولك في كتيرينيق الأحيانة» كاندمن يغولى السلطة المر كرية 
للزاوية يحافظ على سيطرة محكمة على جميع الشيوخ الذين يعترفون به. 
فتولّي خلافة منصب الشيخ يتضمّن التحكّم بأوقاف كبيرة. وعللى الرغم من 
أنَ معظم الشيوخ رفضوا استعمال هذه الأموال لرفاههم أو رفاه عائلاتهم. 
كانت عملية توزيع الصدقات تتضمن بالضرورة اختيار وكلاء يتولون التوزيع, 
تعلو مكانتهم بين بقيّة الأتباع . لقد أسهمت هذه الاعتبارات في زيادة أهميّة 
اختيار خليفة لشيخ الطريقة (وفي كثير من الحالاتء, كان التلاميذ يفضلون 
أن يتولّى المشيخة ابن الشيخ» إذا كان ثمّة من هو مؤمّل لذلك؛ ذلك أنه 
يُتوتى منه ويّرجى أن يكون محايداً بين الفرق والفصائتل التي تنشأ ضمن أي 
مجموعة بشريّة» حتّى بين أولئك الطامحين إلى تطهير أنفسهم وتنمية 
أرواحهم). 


في كثير من الأحيان» كان موت الشيخ من دون تعيين خليفة له يؤدي 


إلى انقسام الطريقة. بحيث يقتسم اثنان من التلاميذ بفية المريدين» ويعلن كل 
منهما مروق الفريق الآخر. 


في كثير من الأحيان» لم يكن الشيخ يُعيّن خليفة واحداً له» بل عدداً 
من الخلفاء المؤهلين للمهمة بطريقة أو بأ وغالياً ما كان هؤلاء يرسلون 
إلى المدن والبلدات التي لم يلم م فيها تعليم مذهب الشيخ» وحيتثث يأذن 


فض 


الشيخ لهم بالوعظ والتدريس للتأثير في العامّة (أخلاقيّاً ومالياً) ولتسليك 
المريدين المحليين. وما دامت السلطة المركزيّة في الطريق محصورة بأمر 
للشيخ . فليس لخليفته في إحدى البلدات أن يُعيِّن خلفاء له إلا بيإذند ضمنيٌ 
من الشيخ. وليس له أن ينتقل إلى بلدة أو مدينة أخرى» يعتقد بأنها أجدر ما 
لبريواقق القع بعلن ذلاقة. 

لعل أشهر الطرق وأوسعها انتشاراً هي الطريقة القادرية» المنسوبة في 
سلسلتها إلى عبد القادر الجيلاني. لا يبدو بأن الجيلاني نفسه قد أسّس أيّة 
طريقة» أو أنه عيّن خليفة له؛ ولكنّه متخ الخرقة لعدد من تلامذته كاعتراف 
بنضجهم الروحيّ وإجازتهم. بعد وفاته» تولى أحد أبنائه موقعه في مجلسه 
وتولى إدارة الأوقاف الموكلة إلى أبيه. في نهاية المطاف. تجمّع التلاميذ 
وتلاميذ التلاميذ حول سلطته أو سلطة خلفائه عند ضريح الجيلاني في بغداد 
سعياً للإرشاد في السلوك الروحئ. وهكذا فقد تمّت مأسسة ما كان بالأساس 
قيادة كاريزمانية. 


أصبحت السلطة المرجعيّة للشخص المؤسّس هي المحكٌ الأهمّ وليست 
تعاليمه أو أفكاره. عند هذه النقطة» لم يعد الهدف هو الممارسة الصوفيّة 
فقطء بل أيضاً التأثير على الجمهور العام والمريدين. 

عندما كُتِبت سيرة الجيلاني بعد قرنٍ من وفاته تقريباً» نُسبت إليه 
كرامات وخوارق كثيرة؛ فكان في ذلك تجاهل لتعاليمه العمليّة لصالح 
الصورة المضحّمة عن الشخصيّة. التي يلتجئ إليها العوام طلباً للشفاعة أو 
العداء: 


الجاذبيّة الكاثوليكيّة للتصرّف 


سرعان ما اكتسب التصوّف جمهوراً أوسع بكثير من المهتمّين بالوعظ 
وابرقانن والذكر؛ فقد أصبح شيوخ الصوفيّة» بخاصّة بعد و مركزا 
وبؤرة للعبادات الشعبيّة: التي بحت سيره عن العيادات الصوفية. اعتقد 
الناسن بشفاعة الأولياء» إذ رأوا في تعاطفهم الإنساني وشفقتهم جردا عنادقا 
قد لاا يجدونه في الإله الواحد البعيد. فإذا كان للشيخ أن يشفع لمريده 
ويتوسط له. فإنه قد يسعف المتوسّل به في حاجته. ولا شك في أن التجربة 


فض 


قد عرّزت آمال المخلصين: فبغضٌ النظر عن إمكانيّة تحقّق بعض الأمنيات». 
ولو مصادفة ‏ وهذه الكالا هي الت سني ونروق فى عدن تمق 
الحالات التي لم يُستجب لأمنياتها ‏ فإِنْ الثقة بقدرة الول وحضوره الحيويّ 
القوي قادرة في بعض الأحيان على إحداث العجائب. حيّى فى أثناء حياته. 
كان القت الصوفق معط بكبحيل قوق التتحيل الذق. يحظى ره أن انان 
آخر باستثناء الملك. لم يقتصر الأمر على المريدين الباحثين عن التنوير 
الروحيٌ (2402متصتن111 لهتدذتمزم5)» بل كان المسلمون العاديّونء. الطالبون 
لعطايا الله ورحمته من خلال عطايا الشيخ» يدفعون الأموال ويطلبون 
المشورة الروحيّة من ممثلي التصوّف المعروفين. لم تعد جلسات الذكر 
للتلاميذ والمريدين مراسم خاصّة» بل أصبح يحضرها جمهرة كبيرة من الناس 
العاديين من غير ذوي الميول الروحيّة الصوفيّة» سعيا وراء التهذيب والتقوى 
والفناتا البرك 


ولكنّ روح الوليَ بعد موته لا بد أن تكون أكثر حريّة مما كانت عليه 
وهي مقيدة بالجسد. وهكذا كانت الثماء يليد إلى ضريح الوليٌ التماسا 


لبركاته ول للإنجاب» ويتوافد إليه المرضىٍ 05 عن الشفاء. ومن م فقد 
أصبحت أضرحة الأولياء المشهورين محجّاً محليّاء بل وعالميّاًء يأتيها 
الأتقياء خاشعين ما إن يطؤوا رحابها. وأصبح الاحتفال بميلاد الوليّ عند 
ضريحه احتفالاً محليّاء يشارك فيه جميع السنكان. أخيرأء تجاوز الأمر 
حدود البلدات» ففي الأرياف كان الفلاحون ينظرون إلى روح الزاهد الذي 
تلقّى الخرقة من إحدى الطرق أنها الروح الحارسة للقرية» ومن ثم فقد كانوا 
ييجّلون ضريحه بوصفه مركزاً للبركة. 


على هذا النحوّء تمّت إعادة إنتاج التقليد الجوّاني المكثف على نحو 
برانيٌ» وأصبح في النهاية يوفر اساسا ييا للنظام الاجتماعي. ربما ار 
التصوّف قد نجح» مقارنة بنظرائه من أشكال الروحانيّة الأخرى في جميع 
البيئات الثقافيّة الكبرى» في الجمع بين النخبويّة الروحيّة والشعبويّة 
الاجتماعية (وإن كان ذلك قد تمّ على حساب القبول بشيء من من السوقية 
والاكةال) مدعا :ضح حلبيات الذكر ووضنو لا إلين الخرافات الشعبيّة. (إن 
التعارض في هذا الصدد مع الفلاسفة ‏ حتى المنججمون والأطباء منهم ‏ 
الذين طوّروا أيفيا توعا من النخبوية» صادم للغاية؛ ذلك أنه ليس من 


عض 


الواضح بأنّ شعبنة نوع ما من العلوم الطبيعيّة وما يصاحبه من أنساق 
أخلاقية» أمرّ أصعب. من ييف الهيذا: من شعبنة التصوّف» الذي عل 
عي لسارت ا . قدّم التصوّف فنذانا وامها للتطدى اله للاقراد 
الانكتانيين كما بكرف 4 كما :وز الوسيلة التعيير طن كانة حراق لقوق 
الشعبية داخل الإسلام. 


لوقت طويل بعد قدوم الإسلام كولاء دينيّ مهيمن» كانت المزارات التي 
يقصدها العامّة بوصفها أمكنة مقدّسة يرجى عندها نوال النعمة المقدّسة والبركة 
في أحداث حياتهم الروتينيّة وفي أزمات حيواتهمء في الغالب في يد 
المجتمعات الذمية من غير المسلمين (بالطبع لم يكن المسجد مزارا بهذا 
المعنى» بل كان فضاءً للتجمّع العمومي: أي إِنّه كان مقابلاً للأغورا [الساحة 
العمومية] أكثر مما كان مقابلا للمعبذ :فى بلاة الأغريق القدائ):. تمكبت 
لفقو" لشي و لتر در رن كين عدر كه محدة من المراراك ركاه 
عاو قن عضن المغاطن وغل ورا كان اللدلعترة الحدة فى الامدلاة 
يشاركون المسيحيّين بلا خجل في العبادات المقامة حول هذه المزارات» 
ناا ها أضرحة لأنبياء قدامى» يعترف , بهم المسلمون والمسيحيون على 
انوا ولكن إنتاج المزارات الإسلاميّة أو أسلمتها على نطاق واسع لم يم 
إلا مع انتشار التصوّف الطرقي واكتسابه للمشروعيّة ولأعداد وفيرة من الآولياء. 
بحيث باتت المزارات تخدم أغراضاً عدّة (فعندها يُمكن للمرء أن يدعو الله 
لأجل احتياجاته الملحّة: النساء من أجل الأطفال» والرجال من أجل محصول 

؛ من أجل 10 أو الحب أو الشفاء من المرض) . 


لقد استقرٌ الامتداد الشعبي للتصوّف» وتمت حمايته من خلال تعديل 
0-0 أكثر مع الذهنية الشريعية» التي عملت على شرح والفسيير 
ما يدعو التصوّف إليه لجميع الطبقات. فقبلَ الغزالي بوقت طويل جهدَ 
الصوفيّة في التأكيد على مدى مراعاة الصوفيّة لأحكام الشريعة ومدى 
تمسّكهم بها. في القرن الحادي عشرء لمع نجم العالم الأشعري [أبي 
القاسم] القشيري (ت. )1١175‏ بتحليله لأحوال التصوّف بما يتوافق مع 
الكلام الأشعري. وبالتالي على نحو يتوافق مع النزوع الشريعي. كان العلماء 
مستعدين للفبول بهذا النوع من الحججء أو على الأقل للتواطؤ معهاء بعدما 
ناك"وافسنا بآن :ذلك لى يؤنو على ةا لخريعة الكل وأنه سيكفل لها 


خض 


الاحترام في مجالها الأثير. أ سيمنحها الاعتراف الاجتماعي الخارجيّ. 


3 تتطلّبه مبادئ أهل الشريعة (الذين يركّزون قبل كل شيء على النظام 


ولكنّ التبرير المعتاد للتصوّف من داخل الشريعة لم يكن يعتمد على 
الدقائق الجدليّة أو على القواعد الفقهيّة الصارمة» وإِنّما على التقسيم الصريح 
للعمل. فقد تم التأكيد على أنْ الصوفيّة (وربما تمّت استعارة جزء من ذلك 
فخ التغاليم 520 يتعاملون مع الجانب الجوّاني (الباطن) من ذات 
الدين وذات الحقيقة التي يشتغل علماء الشريعة على جانبها البرّاني 
(الظاهر)؛ وبأنَ كلا المنهجين صالح تماماً وضروريّ. وبالتالي. فإِنَّ الباطن 
مواز للظاهرء يكمّله ولا يعارضه. فالعلماء خلسرن الناس الشريعة. أي 
أسلوب الحياة اليوميّة؛ أما الصوفيّة فيُعلّمون الناس الطريقة» أسلوب الحياة 
الروحيّة. يحوز العلماء على العلم». أي المعارف الأساسيّة التي يتم تناقلها 
على المستوى البرّاني من شخص إلى آخر في سلسلة من الإسناد؛ أما 
الصوفيّة فيحوزون المعرفة (وهي مرادفة للعلم)» وهي نوع آخر من المعارف» 
لا يقوم على الرواية والنقل وإنما على التجربة عبر سلسلة من الأتباع» الذين 
ا ل 0 ات فى لمعنه يم 
يبحثون عن مكمن الععطانا الجوّائيّة. . درس العلماء النامنَ الإسلامء بما هو 
خضوع الإنسان للجلال الإلهي» والذي يجد كماله في التوحيد بما هو 
اعتراف بوحدانيّة الله؛ وهذا الجانب أساسئ لدى الصوفيّة» ولكنه ليس إلا 
الخطرة الأولنى »ولد فقن علهوا النائن :ظريق العفق »> نيدة البخفال الإلهت: 
والذي يجد كماله في الوحدة». أي في تجربة وحدة الله (أو الوحدة معه). لا 
بحن لأخه أن يبلك الطريق الضوافق ها ل بيسلك ألا طرق العلماءة ذلك 
أن كل طريقٍ يستلزم الآخر. 

بحكم مبادئ أهل السنّة والجماعة التي تُفسح المجال للاختلاف 
وتعترف به كأمرٍ مشروع, لم يكن لأحد أن يُشكك بإسلام المرء ا در 
بالشهادتين واتبع أوامر الشريعة الرئيسة» بغض النظر عن دوافعه الداخلية؛ أو 
اختلافه في مسائل الفروع بحسب مذهبه. , الكاقف: التهنة الشبريعةة الشوية: 
الأقل كاثوليكيّة من حيث المبدأ. والتي ترتبط بأوليائها من دون غيرهم 


شف 


وتؤمن بشفاعة أتمّتهاء أقلّ استعداداً لقبول التصوّف). وعندما تم القبول 
بالتصوّف المتمسّك بالشريعة (نحو بدايات القرن الثاني عقن ) #اديات: لدى 
جميع أصناف الصوفية خرقهم الخاصّة» وفي القرون التالية بات لديهم 
أشكال أكثر غرابة عن مزاج الشريعة» وملشحت هذه الأشكال اعترافاً كاملا . 


كانت الطرق الصوفيّة تختلف فيما بينها اختلافاً كبيراً في د 
والتأمّل الذي طوّرته» وفي مدى تأكيدها على التجربة الروحيّة الفرديّة أو على 
الزهد البسيط» وفي الموقف الذي تبنّته تجاه الشريعة أو تجاه حكومة 
المسلمين (فبعض الطرق لم تكن مهتمّة بذلك». في حين تمسّك البعض الآخر 
بالشريعة بشدّة)» وهلمٌ جراً. كان ثمّة محاولة بالطبع للتمييز بين الطرق 
المتمسّكة بالشريعة والطرق الأقل قبولاً. بدرجة كبيرة» كان قيام أي طريقة 
منظمة تتصل عبر سلسلة من التتلمذ مع الأولياء السابقين المشهود لهم أمرا 
كافياً لإقرار حقّ مجموعة الصوفيّة هذه بالاعتراف العمومي؛ وهكذاء على 
سبيل المثال» فقد أمكن لمجموعات من الشيعة» والمتهمين من علما 
القبريعة بالشلال»: أن تكسو تيا من التسامح معهم من خلال تقديم 
أنفسهم على شكل طريقة صوفيّة؟ ذلك أن البحث في المذهب الاعتقادي 
الخاص للطريقة لم يكن أمرا مناسبا (على هذه الهيئة» وجد بقيّة الإسماعيليّة 
النزارية شيئًا من العزاء والسلوان بعد دمار دولتهم في .)١155‏ ولم يبقٌ إلا 
عدة قلين هن العلماء السمتكره بمو اسية شار التصر نع الحا رفت 


التصوّف بوصفه دعامة للنظام الاجتماعي الدولي 

من خلال هذا التصوّف. حظيت الروابط الدوليّة التى قدّمتها الشريعة» 
والتي ساهمت المدارس في الحفاظ عليها وتقويتهاء بدعم أخلاقي قوي. 
ففي المقام الأوّلء كانت العديد من الطرق ذات امتدادٍ دوليَّ وعابر 
للشعوب». وفي البداية على الأقل» كان ثمّة نوع من التبعيّة ؛ ين الشيرخ في 
الزوايا البعيدة والزاوية الرئيسة التي يرأسها شيخ الطريقة (والتي تقام عادة 
عند ضريح الشيخ المؤسّس). بهذه الطريقة» شكّلت الطرق المختلفة شبكة 
متداخلة ومرنة من السلطات, التي لم تكن تعبأ بالحدود السياسيّة الحاليّة 
بل كانت لا تفتأ تتوسّع في مناطق جديدة. 


علاوة على ذلك كان الصوفيّة بطبيعتهم أميل إلى التسامح مع 


فض 


الاختلافات المحليّة مقارنة بميل أهل الشريعة للتعصّب. فقد كان على 
العلماء أن يركروا غلى النضايا المتعلمة بالتمائل البزاتى: بحسي ها مله 
القريعة :بيات الجقاط على الأطان القاتوض بواليوسيياض الالو 
الاجتماعيّة؛ فقد كانوا هم [أي علماء الشريعة] من جهدوا في سبيل إرساء 
تقليد ثقافي مركزي» وحنُوا جميع المسلمين على احتذائه. بالنسبة إلى 
الصوفية؛ وعلى النقيض من 0 كانت المسائل البرّانية ذات أهميّة ثانويّة؛ 
بل وكانت حتّى الاختلافات بين الإسلام وغيره من التقاليد ‏ مثل المسيحية - 
ذات أهميّة ثانوية هن حفيتك المبذأ عند بعضهمء فما بالك بالاختلافات في 
الأعراف الاجتماعيّة ضمن مجتمع محمّد. إِنْ ما يهم الصوفيّ هو توجّه 
القلب الداخليّ نحو الله. ولذلك فقد كان الصوفيّة مستعدين للسماح بشتّى 
أشكال الاختلافات في الأعراف والسلوك الدارج في الحياة اليوميّة. وقد 
طاف العديد منهم باستمرار في المناطق النائية من دار الإسلام» على هيئة 
دراويش (بالعربيّة فقراء»؛ بينما لم يكن للقاضي المتعلّم في المقابل أن 
يتجوّل في الأرجاء من دون شيء من الحذر والبطء بسبب ما يحوزه من 
مكانة وممتلكات. وهكذا وصل الصوفيّة إلى أجزاء واسعة من العالم. 
وأمكن لهمء بتسامحهم مع أشكال الخطأ والحرمة» أن يمتصّوا الصدمة 
الناشئة عن المطالب الشديدة والصارمة للعلماء بشأن الوحدة والتماثل. 


أخيرًء أسهم الصوفيّة في حل مشكلة سياسية ملحّة ب برد | لامي د 
أن قانون الشريعة قد أقام مشروعيّته القاملة على أساس الافتراض نما 
يهمّ قانونيّاً هو العلاقة بين الأفراد المتساويين أينما كانوا. ولكن في واقع 
الأمرء فى الحاضرة الإسلامية كما فى غيرها من الأمكنة» فإِن العلاقات 
بقروطة بالتنتعات التهلةة مق جنات أحياء المديكة انعا الحردة 
الواحدة وأعضاء الحا المحيط. ومن ثم م “فإن مكانة الفرد في هذه 
المجموعة. سواء أكان تلهذا أم 150 أم نبيلاً من علية القوم» مهمّة 
بقدر أهميّة مكانته العامة بوصفه مسلماً . كان ثمة حاجة لتوفير أساس يضمن 
الشرعية في هذه العلاقات ويوفر الضابط اال لهذه العملية»..٠‏ وان يكون 
أكثر شبموليّةَ وكلّية من سلطة القوّة المحضة؛ شيء يُمكن له أن يربطها 
بالإسلام. الذي يفن الاأسنامن الأخلاقي لحياة الأفراد. وقد أثيضة السلطة 
الروحية لشيوخ الصوفيّة, والأخلاق التي كانوا يعظون بهاء قدرتها على ربط 


كرض 


ضمائر الأفراد العاديين بالمؤسسات التي يحتاجونهاء إنما بطريقة تسمح 
نإفنفاء: قننة 'تلمكانة الفروئة للقشمن من علاتاته الحتية: فردية كانت أو 
جماعية . 


في المراحل الوسيطة. حمل رجال أندية الفتوّة وأبناء الحرف [النقابات] 
العبء الأكبر من مهمّة الحفاظ على النظام الاجتماعي» وقد اخترقت الروح 
الصوفيّة هذا الميدان وتغلغلت فيه إلى درجة كبيرة؛ فقد كان هؤلاء فى بعض 
الأحيان ينضوون تحت رعاية شيخ صوفيّ أو تحت رعاية طريقته» وفي بعض 
الأحيان كانوا يُكيّفون المعايير الأخلاقيّة للطريقة وأشكالها في هذه الأجسام 
[النقابات والأندية وما شاكلها]. فحياة المشتغل في تجارة معيّنة على سبيل 
المئال» يجب أن تشكل نمطأ أخلاقيّاً شاملاًء تكون فيه الجوانب 0 
التجارة مجرّد جانب من جوانب هذا التمط؟؟ يعلمة الجء ليا من أولئك 
الأخبر منه. لقان وي امه الصوفية بمثل هذه العملنة + واضاقت: اإلنها 
شبكة من الصلات الشخصية , وحم والمريد» وبين التلاميذ والمريدين 
أنفسهم. وال مكمالك الزافيات اخلانتة وامعا زاف امعد فا يا كما انها 
سمحت باتخاذ وضعيّة أخلاقيّة متمايزة لمجموعة خاصّة ضّة تجاه العالم بأسره. 
وهي وضعية قائمة على الكرم والولاء. كما أن مبدأ كلية الدين يمكن له أن 
يحل مشكلة وجود المسلمين والذميين غير المسلمين في نقابة واحدة. 

عمّقت الروابط الصوفيّة الوسائل الأخلاقيّة المحليّة» وربطتها في الآن 
ذاته بنظام من الأخويات يعادل في كونيّته وكليته ما كانت عليه بيروقراطية 
الخلافة القديمة التي اختفت الآن. إن رفض بعض الصوفية 5 ارتباط ببللاط 
الأمراء قد أسهم في تأكيد أنّهم يمثّلون تطلّعاً اجتماعيّاً مُغايراً. يبدو الأمر 
كما لو أنه قد تم عزل البلاط والحجر عليه بهدوء لتقليص تأثيراته. وهكذا 
زوّدت الصوفيّة الشريعة بمبدأ الوحدة والنظام» ووفّرت للمسلمين حسّأ 
بالوحدة الروحيّة التي باتت أقوى من تلك التي وفرتها بقايا دولة الخلافة. 
لفد طوّر الصوفيّة كما سنرى باختصار صورةً عن العالم الذي يوحٌد دار 
الإسلام كلها (بل وبلاد الكفر أيضيا ) تنعت عرف روحية شاملة تقوم على 
الأولياء والأقطاب. والتي كانت أكثر فاعليّة» بحكم كونها متخيّلة» مما لو 
كانت مرئيّة؛ فقد كان لهم أن يستبدلوا بالخليفة شيخاً فائقاً [القطب 
الأعظم]ء يعر شاط على الرغم من أنه مجهول الاسم. وقد كانت 


امرض 


الزوايا وأضرحة الأولياء» التي يأتيها المؤمنون بحثاً عن الإرشاد والعزاء من 
الرجال المخلصين للّهء جزءا من النظام المقدس الشامل زلا من خلال نظام 

يقة بعينهاء بل من خلال أولياء الله الذين اصطفاهم في كل مكان عبر 
العالم). 


وهكذا أصبح مجتمع المسلمين بأكمله موحّداً حول نمط مشترك من 
التقوى» وفر بتنوّعه الغنيَّ مأوى وملاذاً» ليس للصوفيّة بالمعنى الدقيق للكلمة 
وحسبء بل يا للزهاد وأؤلتك الباحتية عن التأمّل الباطني. ولأولعك 
الذين بحثوا عن الله في الشخصيات الحانية؛ وأخيراً للفلاحين البسطاء 
المؤمنين بالخرافاتء الذين استبدلوا بما اعتاده أسلافهم» مما كان قشرة 
مسيحيّة أو هندوسيّة» مزارات, المسلمين. لا شك فى: أن مثل هذه التقوى قد 
ساعيف لى تسر التحرانى السسلمين ب والكقان 0031 يتعمير لامر على 
تسامح الصوفيّة في حياتهم مع الاختلافات في الشعائر الخارجيّة في الدين» 
بل إن أضرحتهم بعد موتهم كانت تجذب المحيَّين من جميع الولاءات الدينيّة 
(حتى لو لم يكن الضريح الصوفي المزعوم إلا مكاناً قديماً للعبادة تمّت 
إعادة 'تسميعه).. لآ قنك فى أن القلق: قن استيد بالعديد من أغل الشريعة: 
وم بووزناوسالة المواحية القردة الصريحة مع الله تُستبدل نظاماً كاملاً من 
الوسطاءء وهم يرون المساواة الروحيّة القديمة تُستبدل نوعاً من الهرميّة 
الواضحة؛ ولكنّ معظمهم قد سكن قلقه بإدراك أن هذا النظام الجديد» بعد 
أن أصبح مقبولاً في المجتمع بالعموم» قد تمّت المصادقة عليه بالإجماع. 
ومن ثم فإِنّهمء بإخلاصهم لمبدأ وحدة المسلمين» لم يتجاسروا على 
المجاهرة بمخالفته. 


لقد تم شرح دور التصوف الاجتماعي والعلائقي بين الأفراد وتوجيهه 
عبر مجموعة من التعاليم التي تتجاوز مجرّد تحليل أحوال الباطن وتنحو 
نحو تحليل دور التصورّف في العالم ككل. وقد عرّزت هذه التعاليم بدورها 
الدور الصوفئ ومنحته درجة كبيرة من المشروعية الضرورية لاستمراريته. 
على الستوى التتعبي» أتاخ القصوّف للتْضوّن البسيظ .والسادج: أن بدرله 
شيئاً من الإمكانات الإنسانيّة التي استكشفها التصوّف. على المستوى 
العالم» ساهم التصوّف في توسيع وعقلنة التصوّرات الصوفية وغير الصوفية 
على السواف. 


رضن 


النظر الصوفين: أسطورة العودة الصغرى 

إذا ما أريد للتجربة الصوفيّة أن تتفادى الانزلاق إلى مجرّد حالات من 
النشوة والتخيّلات الرغبوية» والتي ستكون نكوصاً عن الهدف الأخلاقي لهاء 
وها #تظابي"مها رسفدة منوا فقتيق : الأولى هي التهذيب كما بوأيتا يالقا: إذ لا 
و ل ري 
الجلركة لم إنها [ثانياً] تتطلب نوعاً من التحليل المفاهيمي: أي أن يفصح 
ل وعوائقه وأحلامه. لكي يوظف الشيخ جملة من المقولات 
والمفاهيم التي تجعل من حال المريد أمراً مفهوماً لوعيهء وقد يتم ذلك من 
خلال التمثيل والتشبيه. ومن ثم فإِنْ التصوّف لا يستغني عن درجة ما من 
التفكر والنظر. ومثلما أن حصول التهذيب الفردي يُعبّر عن نفسه في أشكال 
اجتماعيّة» فإِنْ هذا النظر سيعبّر عن نفسه في بناء فكري قابل للنقاش 
الاجتماعي؛ أوّلاً في حقل علم النفس. ثمّ سيفيض على جميع المجالات 
والحقول المتخاطمة مخ درام النفس (وهو ما يعني عمليّاً جميعَ حقول 
الدراسة). وكما أن التهذيب الفرديء» ذا التأثيرات الاجتماعيّة» يُمكن أن 
يصبح أساساً لنظرة اجتماعيّة شاملة» فإِنْ التفكّر والنظرء ذا التأثير 
الاجتماعي» يُمكن أن يصبح أساسا لحياة فكريّة شاملة. 

لم يكن للصوفيّة أن يقنعوا بأن تقتصر تحليلاتهم على وصف مراحل 
الطريق الروحئت؛ ذلك أن تجربتهم تتطلب تصوراً كاملا للكون يختلف عن 
المفاهيم المعتاةة كين الشر: ويبدو أن التجربة الروحيّة الخاصّة تتطلب في 
حدّ ذاتها مثل هذا التصوّرء وتتعاظم هذه الحاجة إذا ما أراد الصوفيّ أن 
يكشف عن تأثير هذه التجربة على حياته بوصفها تجربة تحويليّة. وهكذاء 
إضافة إلى التحليل النفسي الموجود بالفعل» تمّت إضافة تحليل نظري للكون 
الذي توجد فيه النفس . 

فنذو أن افيعكقافت معاني الرموز يُشكل جزءا أسايا من أئ محاولة 
شاملة لفهم النفس أو الكون؛ ذلك أن المرء حين يُحاول أن يِقدّم رؤى 
أخلاقيّة أو كونيّة فإنه يكون على حدود الخطاب المفاهيمي الفكري؛ أي إِنه 
يكون عند النقطة التي تبدو فيها قضايا المنطق ونتائجه غير محدّدة (خذ على 
سبيل المثال» نهائيّة أو لانهائيّة الكون. الحتميّة السببيّة لكل النتائج معاًء 
قيمة أي تقييم) . 


ضرضس 
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المتصوّفة في المرحلة الوسيطة المبكرة. 


١١/7" 5ه‎ 


[محمد بن عبد الجبار] النفري؛ درويش طوّاف من صوفيّة السكرء كنت تخليلة 
لتجاربه الوجدية. 

استقرت الصوفية ما بين النيل وجيحون؛ ودخلت عصر التنظيم . 

وفاة [أبي عبد الرحمن] السلمي؛ الصوفيّ المعتدل؛ إضافة إلى كتابته تفسيراً صوفيًاً 
للقرآن (أول ل ت845)»؛ كتب (أوّل» ثبت 
لتراجم الصوفية [وهو كتاب طبقات الصوفيّة] 

وفاة أبي سعيد بن أ بى الخيرء الواعظ و شاعرٌ بارع في فنّ الرباعيات» كثيراً 
ما يعتبر أوّل شعراء الصوفية بالفارسية . 

وفاة القشيري» «المصّئف الكلاسيكي» للمذهب الصوفي . 

وفاة الهجويري» الذي كتب رسائل منظمة حول مذاهب المتصوّفة وحياتهم. يُعتبر 
أُوْل مصئّف عن التصوّف بالفارسية . 

وفاة عبد الله الأنصاري» الكاتب الصوفيّ الحنبلي المعادي لعلم الكلام؛ والذي 
كتنت شبعرا ونرا فالْفارسية؛ مُصنّف منهجي . 

وفاة محمّد [أبي حامد] الغزالي» الذي نظم أنساق المعرفة وألف بين التصوّف 
ومذهب أهل السئة» كان لكتاباته تأثير كبير على الأجيال اللاحقة. 

وفاة أحمد الغزالي؛ أخي محمّدء المعلّم الصوفىّ الشهير الذي ركّز على الحب. 
التصوّف يُصبح شعبيًاً على جميع المستويات في المجتمع؛ بداية الطرق الصوفيّة 
وفاة السنائي» أوّل شعراء الصوفيّة الفارسية الكبار. 

وفاة عبد القادر الجيلاني» المجدّد الحنبلي المعادي لعلم الكلام؛ وتأسست الطريقة 
القادرية على تعاليمه . 

فاة يحيى السهروردي؛ «المقتول»؛ الفيلسوف والكوزمولوجي» الذي قتل بتهمة 
التزوق :وفيناة المحقد مومس هدرية الاكيراق: 

وفاة العطارء الكاتب الصوفى الرمزيّ المهمّ. 

وفاة نجم الدين كبرى» تلميذ [أبي النجيب] عبد القادر السهروردي؛ تأسّست الطريقة 
الكبرويّة على تعاليمه ؛ من المرجّح أنه كان ذا تأثير كبير على والد جلال الدين الرومي . 
وفاة ابن الفارض» أهم شعراء الصوفية بالعربية. 

وفاة اس حفصء. عمر السهروردي» تلميذ عبد القادر السهروردي وعبد القادر 
الجيلاني» شيخ الخليفة الناصر وسعدي [الشيرازي]. 

وفاة ابن العربي» الفيلسوف الكوزمولوجي» أحد أعظم منظري الصوفية طوّر أفكار الإشراق. 
وفاة جلال الدين الرومي؛ أحد أعظم أربعة أو خمسة من الكتّاب بالفارسيّة» مؤلف 
المثنويٌ؛ تأسّست الطريقة المولويّة على تعاليمه. 


ضف 


في هذه الحالاتء لا يَقدم الاسجتتاج المنطقي إلا مجموعة من 
الففاتفاكبي فقا ايعس الجر ناما حيو تهات (إن كان عليه أن 
يتحدّث) عن استعمال الصور الرمزيّة يبعا اا والروابط الكامنة 
بدلاً من القضايا الثابتة الصلبة؛ وهو ما يتحقّق بأفضل شكل من خلال ما 
يُطلق عليه أشكال خلق الأساطير ءأعهمهط الام التي تصوّر الحقائق من خلال 
الأساطير والأمثال» والتي تروي بصور متعدّدة ومتكافئة الصلاحيّة حقائقٌ 
العالم والحياة» بحيث يتأتّى لكل سامع أن يدرك من هذه الصور ما يستطيع 
فهمه. 

لا بدّ لأيّ تفكير يتوححى توجيه الحياة توجيهاً نهائيًاً أن يلجأ إلى 
امتحضان التضويراث: والعيغيلات الحافضة وغير المتخددة : عد أن الأشخاصض 
الباحثين عن أجوبة فكريّة صريحة» سواء عبر تحليل الطبيعة أو التشبّث 
بالتاريخ» قد لا يجدون راحتهم في مثل هذه الصور الغامضة. أما أصحاب 
التوجّه الجوّاني الصوفي. بخلاف ذلك» فإنهم سيجدون هذه الصور متجانسة 
من تلقاء نفسها. يجب أن يكون المتصوّفة منفتحين على عدّة مستويات من 
المعنى الكامن وراء الأفعال والدوافع الظاهريّة البرّانيَّة. وليس من قبيل 
المصادفة أنْ مصطلح الصوفيّ 84956621 يُشير ابتداءً إلى إيجاد المعاني الخفيّة 
الكامنة وراء النصوص والأفعال الظاهرة. والتغلغل الجوّاني في نفس الإنسان 
0-0 يعرافق اتيز 008 إل جنب مع التغلغل في الأفكار المعترف بها 
ما ححا عن المضامين الكامنة داخلها. لطالما وجد التصوّف بيئة للتعبير 
قا يعر هن ولقول ما لا ينقال» من خلال التعمق الرمزي في النصوص 
المقدسة» التي تيح إمكانات واسعة» مثل غيرها من الكتابات والنخصوص.» 
لهذه العمليّة التأويليّة. بالمقابل» وبعبارة أخرى: بينما لجأ أهل الشريعة إلى 
تفضيل الأشكال التاريخيّة الظاهريّة من الكتابة» وبينما اعتمد الفلاسفة على 
العرض المجرّد الذي يخفي وراءه عدم إمكانيّة التحديد المطلق» لجأ الصوفيّة 
بطبيعتهم إلى التعبير بوسائل خلق الأمثلة والأساطير. 

لقد استعمل القرآن التراتٌ الغنن من الشخصيّات الأسطوريّة فى التقليد 
الأبراتىت المانى بالقعل #4 3 مدو بان ميحكدا :قن سور به عه ندل 
الأنماط التي قدّمها التقليد التوحيدي: اللوح المحفوظ الذي تتنرّل منه الكتب 
السماويّة المقدّسة» الملائكة بما هم أجسام وسيطة بين الإله الخالق والبشرء 


يفف 


إرسال الرسل برسالاات صريية ٠‏ وجميع هذه العناصر تتضمن بنية كونية 
مفصّلة ومحكمة للغاية. وتشين كفا يظهن فى اكرات" الى وكلية اكررنة عر 
أكذن تكافلة تقار كا اهما سمح به المعلقون الجافون من أهل الشريعة عندما 
اخدرلوة كل شىء الى 0 فعلاً إراديّاً اعتباطياً لله”:». لقد كانت التأمّلات 
الباطنيّة قد طوّرت هذه العناصر القرانيّة بالفعل؛ فقد أوّل الباطنيّة شخصيّة 
محمّد بوصفها متصلة بالفعل الكوني» الذي تمّ بموجبه إصلاح الاضطراب 
الأوّلي في نظام الله (متماشين في ذلك مع العديد من التقاليد التوحيدية فى 
تضورها عنقالأسطؤزة الكوئة) : الآنه ‏ امعجمن الصنوفية امنا طير رده 
مشابهة (بما في ذلك مجموعة من الأفكار التي وضعت الباطنيّة معالمها) 
لتطوير تأويلاتهم الخاصّة على أساس أكثر كونيّة وأقل طائفيّة من الباطنيّة . 


وجد الصوفية. كما فعل العديد من سابقيهم المسلمين وغير المسلمين» 
بن العديد من الرموز الدينيّة التاريخيّة نير الفهم عن المستوى الفردي 
والكوني من الوجود إذا ما تمٌّ استقصاء مضامينها بحساسيّة عالية؛ علاوة 
على ذلك» وجدوا بأن من الممكن توحيد هذه الفهوم فيما يُمكن أن يُسمّى 
«أسطورة العودة الكونيّة الصغرى 6تنااء؟ عنصومء0 عند 4ه طالزصدا» وبأن هذه 
الأسطورة يُمكن أن تستحضر لتفعيل وتطبيق ما وصلوا إليه من كشوفات حول 
بواطن النفس ولاوعيها على الكون ككل (وبالاتجاه الآخر أيضاًء أي 
لاستعمال ما فهموه عن الكون لإنارة فهمهم عن النفس). إِنّ الشعور 
بالاتصال مع اللهء الذي عبّر عنه العديد من المتصوّفة الكلاسيكيين على نحو 
تتلاقى فيه المعاني الفردية بالكونيّة» قد قادهم إلى تعليم نوع باطنيّ من 
المعارف التي تجمع بين العناصر الهيلينية القديمة والعناصر الإيرانيّة ‏ الساميّة 


(5) أشار جورج وايدنغرن في كتابه محمد, رسول الله» وصعوده بأن معظم مكوّنات هذا النمط 
تعود إلى التقاليد ما قبل التوحيدية. وأظهر بأنْ العديد من النقاط المهمة في أسطورة محمد.ء. وبخاصة 
قصة ة المعراج إلى السماء. يمكن أن يكون لها ويل فى المواد التوراتيّة المبكرة . باستعمال هذا 
النوع من العطليل: الفلو وجي يجب على المرء أن يبقى متذكرا بأن هذه التقاليد الإويرانية السامية لم 
يكن لها أن تستمرٌ إلا بتحقيقها للوظائف التي قرّرها السياق الإسلامي؛ مع الأسف. فإن وايدنغرن 
يأخذ روايات الغلاة» بل والروايات عن محمد. بوجهها الظاهر من دون إمعانٍ في النقد التاريخيّ» 
ومن ثم فإِنّه في كثير من الأحيان يجعل الحياة الدينيّة التي يصفها تبدو كما لو أنها تكرار ميكانيكي 
للعناصر الموروثة. انظر: 

1١7(, 8‏ 52010115 لطة عصتكآ) ا(مأكعنءء45 كذ[ 4انت ,004 إه 511ى0م4 1116 ,4701144 1/بالط عع دعل1711 م6ع0 
.([1955] صاعلسمقطاوط 2عآلةأذتناوع20ناءآ :312ومم0آ) 1 :1955 ,أل معاووعة داع أ أومء هنا 


ايان 


مع رؤية جديدة تناسب الوضعيّة الإسلاميّة. في هذه التعاليم» اجتمعت 
المفاهيم الخاصّة عن موقع الإنسان في الكون مع التصوّرات حول موقع 
الولق فق البثر.. لفك المل على عبيالة أسطورا الدودة السخرى الصبر 
على مدى عذة 7 من الصوفية. ءا بأزمنة الخلافة العليا المتأخرة 
ولكنّها أخذت شكلها الكامل في المراحل الوسيطة المبكرة. 

لطالما اعتقد الصوفيّة بأنْ الإنسان هو «العالم الأصغراء وبأنه هو 
الكون في صورته المصعْرة» الذي تجتمع فيه جميع عناصر العالم الأكبر في 
صورتها الأكثر كمالاً. فالماء يركد عديم الجدوى في البحارء والهواء يسيح 
بلا هدف فوق التلال. فليس لهذه الأشياء من وظيفة في وجودها إلا لكي 
تمدّ الدمّ الجاري في شرايين الإنسان والهواء الذي تتنفسه رئتاه» لكي تتحقق 
خظّة الله وهدفه من خلق الإنسان». ألا وهو معرفته وعبادته. بالنسبة إلى 
العقل ما قبل الحديثء فإنّ الكون عاقلٌ وذو غاية وهدف في أجزائه وكليته؛ 
وهذا الهدف ‏ أو مبدأ الوجود بحسب المذهب الصوفئ ‏ هو الإنسان» الذي 
سارت نااك عناسر الكون لك محل انط يا مكقة وهل | نو عدر 
وود الإننان فى غاليها المتهنل» تمكن أن متعيل بيفطله أسطور: 
العودة الصغرى' اوصلت أي أسطورة تحاول كدير د الكون يبلغ 
تحقّقه من خلال تحقّق النفس الفرديّة؛ إذ ينظر إلى تحقّق النفس على أنه 
عودة على مستوى جديد للأصل الكونيَّ. عند الصوفيّة» لم تكتمل ملامح 
هذه الأسطورة إلا تدريجيًا. ولم تصل إلى كمالها النظري إلا مع ابن العربي 


.) ١71١٠ _ا١1١5ه6(‎ 


تشرح أسطورة العودة الصغرى - بطريقة إشاريّة قائمة على المفارقة» كما 
هي عادة الأساطير في الإلماح - كيف آل العالم غير المستقرٌ والمتغيّر إلى 
حاله التي هو عليها؛ وكيف وجدت الروح نفسها تائقة دوماً إلى شيء يتجاوز 
جدودنا في الحاضر. اقتبس الصوفيٌ الحديث القدسيٌ العائل: (كنتٌ كنزاً 
ا فأحببت أن 62 فخلقت الخلق ليعرفوني». إذاً فقد خلق الله 
الكونء وألقى بضياء العقل على الوجودء بما فيه من تكاثر وتنوّع - من 
النجوم والكواكب والأحجار والعناصر الكيميائيّة ‏ ليُظهر كل الإمكانات 
المتنوّعة لعقلانيته الشاملة. وضمن هذا التكائرء خلق المركبات التي تتحد 
بها العناصر على نحو أكمل : النبات والحيوان؛ إلى أن خلىّ ذ في النهاية 


ايفن 


الكائن الذي يجمع كل الاختلافات في بؤرة واحدة. والذي يشتمل دا 

على كل أنواع الإمكانات العقليّة: إنه الإنسان. ولهذه الكائنات ت [أئ 0 
القدرة» بفضل وعيها التأمّلي (الذي به تستطيع تدبّر الموجودات وإرجاعها 
إلى أصلها)ء على أن تصبح واعية بمصدر كل شيء وأصله. أي الله نفسه 
(من خلال استكشاف الله من وراء كثرة الموجودات المعبّرة عنهء ومن ثم 
العودة إلى استشعار حضوره لديا بهذه الطريقة. قد يصبح الإنسان 
مرأة لله نفسهء يرى فيها الله : تجقق إمكاناته . ثمَة حديث آخر مَصوغ على 
نموذج فقرة من سفر التكوين ة قطعاً ويقول بأنَّ «الله خلق آدم على صورته)» 
(وهو بها تصن نوعها من التماثل بين البشريّة والإله. وهو ما تكبّد أهل 
الكبريغة غناء كيرا لتأويلة على :غير ف المحمل). 


إن كل شيء إذاً مخلوقٌ لجعل رؤية الله وإدراكه ممكنين؛ فكلّ شىء 
موجّه في أساسهء حتّى لو لم يفصح عن نفسه بشعلة الوعي» نحو إدراك الله؛ 
فالقوّة السريّة التي تحرّك كلّ الموجودات من الحيوانات وصولاً إلى البشر 
هي الله. كل الحب هو حب إلهيّ» حتّى لو كان حبّاً أعمى موجّهاً نحو 
الأغراض الدنيويّة؛ وكلّ العبادات تصبّ باتجاه الله» حتّى لو اتتجهت بقصر 
نظرها إلى الأصنام””*. 


في هذه الرؤية الشاملة» فإِنْ لكل مخلوق من مخلوقات الله مكانه» بما 
في ذلك الشيطانء إبليس. فوفقاً لإحدى الرؤى (التي اكتمل تطوّرها مع 
نهاية القرن الحادي عشر)» فإنَ سبب رفض إبليس السجود لآدم حين ُلق 
هو الكبر (كما ينصٌ القرآن)» ولكن لذلك معنى خاصاً. فقد أمر الله جميع 
الملائكة أن يسجدوا لهذه المخلوقء وإِلّا حقّت عقوبته عليهم بالنار. 
استجاب جميع الملائكة لأمره وظلوا في حضر الله. ولكنّ إبليس». كما 
يقول بعض الصوفيّة [وأبرزهم الحلاج في الطواسين]» قد أحبّ الله أكثر من 
بقيّة الملائكة» ولهذا وجد نفسه فى معضلة صعبة؛ فإما أن يسىء إلى الله 
بالسجود إلى ما هو أدنى منهء وإما أن يعصي أمره ويقبل بعقوبته. ولكن» إن 

(0) يقد أظهر هانز جوناس في مقالته بجدارةٍ كيف يُمكن للمُحدّئين أن يفهموا شيئاً من المفاهيم 
المتجسّدة في أسطورة العودة الكونيّة الصغرى. انظر : 


1[ .55,20 .01؟ ,سطع ]1 أموءنعمامء11 اوتامو **,تعصصع 1 مععل1/10 عغطا لصة 1222012111" ,2م10 كمدل] 
.1-0 .مم ,(1962 [21نامة1) 


فيفل 


فسّر المرء أمر الله هذا بأنّه نوع من الاختيار: إما أن تسجد وتبقى في الجنة» 
وإما ترفض وتذهب إلى النار» عندها سيبدو بأنْ العابد المخلص لله سيختار 
اختياراً واحداً؛ فعليه أن يرفض السجود لمحض مخلوق حتّى لو كانت عقوبة 
ذلك الحرمان من الحضور الإلهي وتحمّل مهمّة أداء دور الشيطان. في 
النهاية» فإِنَ صمود إبليس الأبيّ سيّكافاً حين يُجازى بأعلى الجنان. إن هذه 
التمةافيجه : ا نعسة البطلة له ولو كان ذلك على سات إطاضة أواغرو الف 
تفروفا الشتريعة 6 «ولكتها أيضا تشير إلى ألهندتى عمل إبلبسن نفسةا: بإغوائه 
وبا ارسي ا و سيو كي هو على نحو غير مباشر 
من آثار السعي الكوني تجاه الله من جميع المخلوقات» بمن فيها الشيطان. 


الول القطب محوراً للكون 

شعر الصوفيّة بأنه إن كان لغائيّة الكون أن تكتمل» فلا بد من أن يكون 
م ذهة شي يتجاوز الإنسان الناقص الذي نراه ورد لا بد أن نفترض بأن ثمّة 
الإنساناً كاملاً») في مكان ماء يتوّج كمال الدور الإنساني في الكون:. لا بد أن 
يُحقّق هذا الشخص كمال الطبيعة الإنسانيّة (ولأن السمة المميّزة للانسان هى 
عقلانيّته) عبر معرفة كلّ شيء» والأهمّ من ذلك» عبر معرفة الله معرفة تامة. 
وَمَنْ غير الولىّ الصوفي الكامل» بصلته الخاصّة بالله» قادر على تحقيق هذا 
المطلب؟ بناء على ذلك» بات يُعتقد بأنْ أحد شيوخ 50 
القطب؛, أو المحور الذي يدور حوله الكون بأكمله (أي إِنه بحسب التعبير 
الأرسطيء العلّة النهائيّة للوجود تحت فلك القمر: «الإنسان الكامل»» الذي 
من أجل كماله وجدت كل عناصر الطبيعة» بل وكل البشر الآخرين). لم 
يكن معلوماً على وجه الدقّة من هو القطب في كل زمان؛ فصحيحٌ أنَّ سلطته 
مطلقة إلا أنه محجوب بالسرّ. كان النبىَّ محمّد هو الرجل الكامل فى زمانه 
بالطبع؛ ولكنّ العالم الطبيعيّ لا يُمكن أن يوجد إلا بوجود الول الكامل. 
ولو أنْ مهمّته الآن لم تعد تتضمّن النبوّة. 


و 0 كان غائياً) لحراسة الدين. 0 9 جدورآ عملية مكنا في 
علا فه الشيخ بالمريد؛ إذ يلي القطب في رتب القداسة سلسلة تراتبية كبيرة من 


بده 


ضف 


الأولياء الأصغرين؛ في بناء هرميّ من الرتب التي تبدأ من القطب وتنزل 
ده فدرجة وصولاً إلى الهوين السبيط السالك على يد شيخه في القرية. 
يتصل كل شخص في هذه البنية الهرميّة بمن فوقه بعلاقة من التلمذة. فهو 

مريده وعليه إطاعته؛ وكذلك هي الحال في علاقة الشخص بمن دونه. اعتُبر 
عبد القادر الجيلاني 5 قطبّ زمانه؛ إذ يروي نظام الدين أولياء كيف أنْ أحد 
الآولياء طار فوق الجيلاني وهو يتعبّد في إحدى الليالي من دون أن يُقِدّم 
احترامه بين يديه»ء فما كان منه إلا أن سقط على الأرض. 


عدو أن :0ه تيع مما بد بوكانا للمقول. فى فده اليه المرعة 
اللامرئيّة كما تصوّرها المؤمنون المخلصون. فالأولياء الأَعْلَوْنَ في هذا البناء 
يشتركون بدرجة ما في دور كونيّ رفيع». ويحملون شيئاً من مكانة القطب 
وقوّته. يتضمّن هذا الدور الكونئ إمدادً الوجود الدنيويّ نفسه ‏ باعتبار أن 
القطب هو العلّة الغائيّة له - وقد صوّر الصوفيّة علاقة القطب بالعالم بتصاوير 
شديدة الحيويّة والفعاليّة؛ إذ يُقال بأنْ أعلى الأولياء يطوف طوال الوقت 
حول العالم ‏ روحيّاً على الأقل - ليحافظ على نظام الوجود أن يختلَ. كما 
تتكرّر القصص حول أولياء يحلقون جسديا حول العالم في ليلة واحدة. كان 
الوليَ الأعلى مسؤولاً عن وصول من هو أدنى منه إلى الكمال؛ إذ نسمع 
كيف أن شمس [الدين] التبريزي مثلاً» وهو الوليّ الكبير وصديق الوليّ 
الشاعر جلال الدين الرومي» قد اجتذب في دمشق فتى إفرنجياً كان مُقدّراً له 
أن يكون عضواً في البنية الهرميّة غير المرئيّة للأولياء» ولكنّ الفتى لم يكن 
تدرك بعد بموكعة.ولا كانة هارن نيتام العبريزي» :وهكذا أشرك الول (الذي 
يعرف الشاب) فى بعض اللعب والطيش (القمار في حقيقة الأمر)ء حيث فقد 
الشابٌ أعصابه وضرب الولئ (وعندها دهش الفتى إذ ظهرت مكانة شمس 
الحقيقيّة عندما وصل تلامذته [وقد أرسلهم الرومي» فسجدوا سجود المحبة 
0 يديه]ء وأصابه الجاع مما حدث؛ وهكذا كان من شأن ذلك أن دخل 
الفتى في الإسلام وأرسل إلى أوروبا الغربيّة ليصبح الوليَ الحاكم السري 
هناك). 


ولكنء فى الحقيقة» فإنَ كل هذه النشاطات الهائلة لم تكن إلا لازمة 
مترتبة على الدور المركزي الذي طالما منح للوليّ: وهو المعرفة الحقة لله. 
فى هذه المهمة الرئيسة. لم تكن معرفة الله مقصورة على الاولياء الاكبرننة 


يفن 


في هذه البنية الهرميّة» بل كان لكل شيخ - بل ولكل مريد ع عصد كن 
المعرفة تتناسب وقدره. لقن كاتف هذه النة اليرمة الكوكة المففرفة واقنا 
حقيقيّاً لمن أرادوا سلوك الطريق الصوفيّ؛ فهي تصوّر السمة الجوهرية 
للسعي الداخلي لكل الرجال؛ فكلُ واحد منهم مرتبط بجميع الأتقياء من 
المسلمين في رباط من الطاعة المشتركة» التي تبتدئ بخضوع الصوفي لشيخه 
(وللاولياء الأكبرين في الطريقة). قد يكون عصر الخليفة بسلطته السياسية 
على الناس قد ولّى: ولكنّ الخليفة الروحيٌّ الحقّ لا يزال 00 وهو 
الععدل المباشر والفوري لله» والذي يحوز سلطة افيه تفواق أئّ سلطة 
برانية يحملها الخليفة. 


الذي يروي بأنّه قال لأصحابه»ء بعد إحدى الغزوات» بأنهم قد عادوا من 
الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكبر (أي إلى جهاد النفس). كان فى ذلك 
إشارة أوَّليّة إلى أهميّة الحياة الأخلاقيّة. ولكنّ جميع الصوفقيّة كانوا متفقين 
بالجهاد «الأكبر». وهذا هو بالأساس ميدان عمل القطب والأولياءء وهو ما 
يعني بأنهم أصبحوا قادة الجهاد (حتّى لو لم يكن ثمة حرب خارجية). 


يقدم لنا المفكر الصوفي ابن العربي» الذي أكمل بناء أسطورة العودة 
الكونية الصغرى. تحليلا انوا 00 بمصطلحات فقهية. لسلطة الخليفة 
الخفيَء القطب. فالقطبء كما يقول». هو مجتهد. لا بالمعنى التقليديّ أي 
بوصفه يحوز قدراً وافياً من العلم عبر الدراسة» وإِنّما عبر اتصاله المباشر 
بالمصدر الروحي ذاته الذي استمدٌ منه النبى أحكام الفقه. فالقطب هو 
الخليفة الحىّ؛ ولكن ليس بوصفه خليفة (ممثّلاً) للنبيئ» وإِنّما خليفة لله 
فبائئرة (وإن لورركق له إلا أن تفشو الودى الذى ترك على متين؛ لا أن 
يأتي بآخر)؛ بناء على ذلك» فإنَ سلطته أكثر مباشرةً وإقناعاً. حتّى في مسائل 
العلم والشريعة. من سلطة أيّ خليفة في بغداد (ومن سلطة القضاة والمفتين 
الذين يعيّنهم الخليفة | يخلعهم2. بوصفهم ضامنين للشريعة). فهو أشبه ما 
يكون بالإمام الشيعي» باستثناء أنْ موقفه لا يتحدّد بالإحالة إلى الخلافات 
التاريخيّة. وأنه لا يحتاج إلى رفض صحابة النب كما هو الوضع في الحالة 
الشيعيّة. إِنْ القطب المستتر إذاًّ هو الخليفة الحق للأمّة الممتدّة من المحيط 


00 


إلى المحيط؛ من دون أن يعني ذلك مساساً بالدور الأصغر للخليفة في 
بغداد. والتطنب حك من ادل البنية الهرمية اللامرئية. التي تتوزع عبر 
الأولياء الأبدال. وأخيراً عبر الممثّلين المرئيين من الشيوخ. فبركاتهم 
وتحذيراتهمء التي كان الأمراء عادةً ما يحترمونهاء مكفولة. ليس عبر 
شخوصهم وحسبء بل أيضاً عبر البنية الروحيّة لكلّ المسلمين» التي تحظى 
بأولويّة نظريّة حتّى على قانون الشريعة الذي يتمسّك به العلماء. 


مع مثل هذه المقاربة لدور الأولياء والشيوخ» بات من المقبول والمُبرّر 
حتّى لدى الصوفيّة الأكثر رصانة ‏ بل ولدى علماء أهل الشريعة أيضاً ‏ بأنْ 
يكون لاكتمال مسعى الصوفيّ وصلته بالله نتائج تترتّب على ولايته. منذ أزمنة 
الخلادة العلناء اتزانلت تمن الميهراث: إلى .ممكتد: بعد أن كانك تشع 
سابقاً إلى الأنبياء القدامى فقط؛ ذلك أنه أعظم الرسل (أعظم معجزاته هي 
القران» المعجزة الباهرة القويّة» بسبب حضورها الدائم الذي لن ينقطع). 
ولكنّ الصوفيّة شعروا بأنْ هذه المعجزات ليست إضافات اعتباطيّة يمنحها الله 
لرسوله بهذه الكثرة المذهلة لتعزيز موقفهم. فلا شكٌ في أن النبيئ هو قطب 
زمانه (هو الصوفئ الكامل» المتحرّر من كل العوائق والعوارض والمتحرر 
من نفسه). وبحكم هذا الموقع الكوني» كان بإمكانه فعل كل ما يحتاج 
لتحقيق مهمّته ورسالته. إضافة إلى لقب القطبء كان ثمّة لقب مساو في 
الأهميّة لوصف الوليّ الكامل» وهو الغوث الأعظم . ومن ثمم» وعلى نفس 
منوال الصوفيّة العظام» فإِنْ الصوفي بوصفه وليأ لله يستطيع فعل المعجزات. 
قبل مجمل العلماء ء في المرحلة الوسيطة المبكرة هذا القول» ولكنّهم ميّزوا 
بدقّة بين المعجزة الدالّة على الأنبياء» التي تثبت تعاليم نبوّته» والخوارق 
الطارئة (الكرامات) التى يختصٌ بها الأولياء. عند بعض الصوفيّة الأكثر 
وجداًء لم يكن لهذا التمييز إلا أهميّة ثانويّة لا تزيد على أهميّة القانون 
الحرفي للنبي. 

هكذا أصبح التضوق حقلاً وابعا ومعقدا من المماوساك :والتظريات 
والآمال» بحيث يتأنّى لكل طبقة أن تحمل منه ما يلائم مستواها ومقاصدها. 
أصبح هذا الشركت الفردي والاجتماعي الكلي (وليس بعض النظريات 
المتجسّدة فيه فقط) نقطة انطلاق للعمل الخلاق في الفلسفة والأدب» الذي 
ألهمه الصوفية ونشروه في أنحاء الحاضرة الإسلامية. 


ين 


ميتافيزيقا التصوف: المذاهب الوحدوية 

خلال مرحلة المواجهة الشاملة بين التقاليد الفكريّة في المرحلة الوسيطة 
المبكرة» حافظ التصوّف». مثل غيره من التقاليد» على هويّته الفكريّة المستقلة 
اقزر يا + وأصبح أكثر اكتفاءً بنفسه بوصفه فليا ؛ ذلك أن العناصر التي 
استقاها من ا الأخرى تنا اسحة تدافا فيه ا لان . في نهاية المطاف. 
تجاوز الصوفيّة حدود تحليل النفس والكوزمولوجيا الأسطوريّة واتجهوا نحو 
عرض ميتافيزيقاهم على نحو منظم. وقد تم إنجاز هذا العمل على يد 
مفكرين صوفيين كان اهتمامهم الأكبر منصبّاً على التفلسف وإن كانت لهم 
بالطبع تجاربهم الوجدية. 

ما إن اعتنئق الصوفيّة ميتافيزيقاهم الخاصّة والمميّزة حتّى ذاعت بين 
المسلمين بالعموم وعم تأثيرها. فكما قدّم التصوّف القوام الروحي للنظام 
الاجتماعي - والمواضيع الأكثر روعة للأدب» كما سئرى 0 - فقد أسهم 
التصوّف أيضاء بخاصّة في صورته الفكريّة النهائتيّة» أكثر من أيّ حركة 
أخرى » في رسم ملامح الحياة الفكريّة وأسسها؛ إذ لم يكن ثمة ما هو أكثر 
تجانساً معه من مناخ كامل تتناسب فيه كل حقيقة مع موقع المتلقّي ومكانته 
الروحيّة. لقد تأسّست توججهات التصوّف الفكرية والتأمّلية على التصوّرات 
الغنوصيّة والتصوّرات الأفلاطونيّة المحدثة عن العالم» والتى كان العديد من 
الفلاسفة قد فضلوها بالفعل. ولكنّ الصوفيّة» في سبيل إيضاح التجربة 
الروحيّة الصوفيّة» زاوجوا تصوّراتهم وآراءهم هذه مع كامل عدّة علوم أهل 
السئّة والجماعة (بل والعلم الشيعي أحياناًء ذلك أن الصوفيّة كانوا 
انتقائيين)» وتمكنوا من خلال ذلك من النفاذ إلى كامل الحياة الفكريّة 
والاجتماعيّة في الحاضرة الإسلامية. لقد أسهم القشيري والغزالي وغيرهم 
في جعل التصوّف مستساغاً لد أهل الشريعة ما دام فلعرها بحدودها ومتقيّداً 
بضوابطها. غير أن المتصوّفة لم يعودوا إلى هذا الشرط لاحقاء بل إن جل 
عملهم الابتكاريّ قد اتجه بعيداً في روحه عن مذاهب أهل الشريعة» بعد أن 
تبوؤوا الصدارة واكتسبوا شرعية متينة. 

إن التركيبة المكوّنة من التصوّف والميتافيزيقا تبدو تركيبة حافلة بالمفارقة 
(مهما أصبح ذلك شائعا في بعض السياقات). فالمتصوّفة أمبل إلى إلى 
الأساطيرء كما أن كل اتجاه نحو التحليل الخطابي يبدو متعارضاً مع طبيعة 


3> 


التجربة الصوفية العصية على الوصف». وبخاصة تلك التجارب الوجدية التي 
يدور تصوّر الصوفيّة عن العالم من خلالها . في الحقيقة» حين نقرأ أي نص 
ميتافيزيقي كتبه صوفيّ أو في سياق صوفي» فإِنْ علينا أن نتوقع مسبقاً بأن 
النصّ قد ينحو نحو خلق الأساطير. فقد تعامل ميتافيزيقيُو الصوفيّة مع مسائل 
ولكنهم تناولوها بقدرٍ أعلى من الخيال الحرّ (في بعض الأحيان». كانت 
او البوصيوفي 4 [أن 'الحكمة الإلهئة ]في اتمايق. طن 
الميتافيزيقا التي تقيد مود بيني بالمقدّمات «المقبولة عند العامة»ى 1 عن 
بالمقامره يتطلب في الحقيقة ‏ مثلما هي الحال لدى السسوفةا ندرا كيرا 
من الالتزام التخيلي» بغض النظر عن محاولة بعض المدارس تقييد وسائلها 


د ا بحم 0 تصوّريا 07 الأسئلة 0 3 
الشخصئة والانحيازات قد أتاح لهم النجاة شو اف اده التئن تعتري 
الفلاسفة ‏ ألا وهي انحيازاتهم اللاواعية والتزاماتهم المسبقة ‏ أم لاء فلا 
شك بأنَ نوع التجربة التي مرّوا بهاء أي التزكية الأخلاقية للنفس والتمحيص 
الدقيق للوعيء كانت ذات مفعولٍ فتح لهم منظورات غير عاديّة وغير مألوفة 
فى أيّ مسألة يعملون عليها. ولا يُمكن التسليم بأنْ الواقع قابل للملاحظة 
العامة والقياسات الإحصاتيّة. كالتى يتوخى معظم الميتافيزيقيين بناء أفكارهم 
على أساسها (فحتّى الظواهر التي يُمكن أن نصفها بأنها «متجاوزة لأدوات 
الحسّ» [كالتلبثة ((ط:معاء:)» وقراءة الأفكار وتحريك الأجسام عن بعد] قد 

ن حقيقيّة بدرجة كبيرة من دون أن تكون خاضعة للتوقعات العاديّة أو 
قابلة للتكرار أو للتحليل العمومي). والمتصوّفة. بتهذيبهم المكثف للوعي 
والنفس» قد يكونون على درجة أعلى من الحساسيّة تؤمّلهم لإدراك الابعاد 
الأقلّ اطراداً من الواقع 

على أيه حال» لا بذ عند قراءة الميتافيزيقيين من الصوفية من التنبه 
لأمرين اثنين. فقد حاول كل من الصوفيّة والفلاسفة وصف الواقع على 
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أساس ما هو مطلوب لصياغة تصوّر أخلاقي وجمالي عن الكون الذي 
نواضيه لأمن دوك ضمانة بامكانية قوعه توما :هايا ):. ولكق نيتنا حاول 
الفلاسفة أن يقتصروا على استعمال المقدّمات (بخاصّة المقدّمات المنطقية 
والميتافيزيقية) التى تحظى بقبول إنساني عام وأكيدء استند الصوفيّة إلى جملة 
من التصوّرات التي تعتمد على التجربة الخاصّة (حتّى لو عارضوا بذلك 
غيرهم من الصوفية المنتمين إلى ذات التجربة)؛ إذ لا يكتفون بالعاهم 
المشترك الأصغر للقك :ةو رنها بطتلعون ينها مدو امهيا تان ثانا ود إن هله 
الثقة الكبيرة فى التجربة المباشرة قد جعلت الصوفيّة أحراراً بعدم منح أي 
ضيكة لقطة وفيت الاق بحيث يُمكن اشتقاق لوازم منطقيّة عنها على نحو 
مباشر؛ إذ نظروا إلى أيّ صيغة مُعطاة على أنّْها صورة تشير إلى أحد جوانب 
الحقيقة من دون أن تستوفي كل الحقيقة (التي تعتبر عادةً متاحة لمن بلغوا 
قرع نادو الشجرية)غ والنى الا يميه الا تكون متوافقة مع الجوانب 
الأخرى المعارضة أو المكمّلة لهاء على الرغم من أن صياغة هذه الجوانب 
المختلفة فى عبارات قد تَؤُول إلى التناقض. لا يُمكن للمرء أن يختزل أي 
صوفيّ حقّ إلى أيّ موقفٍ قاطع حول الحقائق النهائيّة من دون أن يتذكر بأنّ 
الصوفي قد يرى نقيض رأيه في سياقٍ آخر”'' . 


لقد كان المتصوّفة في الحقيقة مهتمين على نحو خاص بنوع واحد من 
الإشكالات الفكريةء وهو ما قادهم إلى تفضيل نوع واحد من الصياغات 
الج درف ادرو جا مك :ان الى امه بالعمو ‏ سحا قالئه ريع رققاه 
كاستجابة وانعكاس لوحدة التجرية ل فقد كان لدى المتصوّفة ذوي 
الميول الفلسفية. بتجاربهم الوجدية التي 7 لمعتس الكل في ذات اللحظة. 
أفنينات قويّة: أكثر. ما 0 الفللاسفة. لتصوّر الوجود على أنه وال في 


(1) لقد أشار يوجين جندلين في كتابه التحريب وخلق المعنى إلى الدرجة التي يصبح معها من 
المشروع (من وجهة نظر التراث الفينومينولوجي الحديث) إدراك أن المفهمة الحيّة هي حالة من التفاعل 
المستمرٌ مع التجربة الذاتيّة» وأن تجميدها في مقولات ضيّقة» بعيدا عن هذه التجربة» سيؤول بها إلى 
الخطأ. يساعدنا مثل هذا النوع من التحليل الحديث في تقدير المزاعم الفكريّة للعديد من الكتّاب 
الغربيين المحدثين. الذين تم م الانتقاص منهم لعذة قرونء على الأقل من قبل ذوي المزاج الوضعي 
المفرطين في مطالبتهم بالصرامة المنطقية. انظر: 
أمعاع ماه «طعبروظ فاجه أمعتزممدماقطط 4 :عاطاتهعءار! زه «متنوء0) 11 انه عارطء 12 صدظ ,رسنالمء0 .1 عمعع د 

.(1962 رؤوع؟ عه115 عط1' :.111 رعمعمع1[ة)) عبطاعع _زطياك 11 10 أعهه وموم 


ندال 


جوخرة (أي التأكيد على أن الكثرة والتعدّد والتغير في الوجود ليست إلا 
هيدا ): “ا يع واوا 0 
ا ل د كما حي الال فى غنم الكلاه 00 
00 ا الات لخصار هذه ؛ الفكرة الو و 
يضيء 2-6 الجخواءة 006 50 الضروري التاكين: بمعنى أو 0 
على أن لا شيء حقيقى إلا ما هو جزء من الله. فحين يُشير القرآن إلى أن 
كل شيء «هالك إلا وجهه. فإِنْ ذلك لا يعني بالنسبة إليهم مجرّد سرعة فناء 
الأشياء التي كانت كاملة الواقعيّة» وإِنّما يعنى أنَّ إدراكنا أصلاً لهذه الأشياء 
وهم وخطأ.ء فهي لم توجد أصلا لكي تفنى ؛ وحده وجه الله جوهره.) هو 

عند الصوفيّة» أصبحت المشكلة الميتافيزيقيّة بامتياز هى تحليل ما تعنيه 
هذه الملاحظات التجريبيّة بالفعل: فحين نقول بأنه لا شىء حقيقئ إلا الله 
فإن السؤال هو: ماذا نعنى حينها ب«الحقيقئت» وماذا نعنى ب«الله)؟ اتجه بعض 
الدازميين لعظييق أومجاف مختصرة على جملة هذه الحلول والإجابات» 
فوصفوا كتابها بأنهم قاتلون ب«(وحدة الوجود) أزأعطامة2 (لأنهم فيما يبدو 
يعرّفون الله بأنه مشتمل على جميع الموجودات إلتي نعتبرها «حقيقيّة))2 أو 
بأنهم واحديون 1202156 (لأنهم يقولون فيما يبدو بأن كل هذا الوجود ‏ على 
ما فيه من التركيب - ليس إلا جوهراً إلهيّ واحداً)؛ ولكنّ مثل هذه الوسوم 
والتوصيفات ليست ذات نفع يُرتجى إذا ما أردنا فهم هؤلاء الكتّاب فهما 
حقيقياً. فعلينا أن ندرك بأنّهم كانوا يحاولون أن يجدوا سبيلاً للتعبير عن 
رؤاهم الملخة التي يمكن وصفها قطعاً بأنها «وحدويّة علانانهنا» وقد كانت 
الإشكالية التي اواحييم حي كيده عير عرز ده الرؤية من دون أن يخلوا 
بالاتساق ويقعوا فى التناقض مع الرؤى الأخرى القائمة على ذات التجربة 
وا 0 د على سبيل المثال. الرؤية التي تركز على 


من بين الغخصيواتتة: الفكرية: المؤثرة التي ظهرت في القرن التالي لقرن 
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الغزالي. 6 نجمان اثنان في عدم التصوّف الميتافيزيقي. م نهاية المَرن 
الثاني عشر ‏ القرن الثري بالمفكرين الصوفيين د طون غذان: المفكران شكلين 
متعارضين من المذهب الوحدويّ» الذي لم يقبله كل الصوفيّة بالطبع» ولكنه 
نما باطراد مع تعاقب القرون. أوّلهما هو شهاب الدين يحيى السهروردي». 
الملقّب ب١اشيخ‏ الإشراق» (ت. »)١١1١‏ والذي أقام نظريّته على أساس 
المقدّمات الأرسطيّة» فطوّر فلسفة النور الإلهيَّ بوصفها جوهر الوجود 
الأوحد؛ وثانيهما ابن العرين (ت. »)١14٠‏ الذي فصّل أسطورة «الإنسان 
الكامل» الصوفيّة بوصفه العالم الأصغرء في منحى أنطولوجيّ شامل. 


في تعارض مع أهل الحديثء بل ومع الغزالي» لم يكن أي منهما ذا 
منزع أو ميل تاريخيّ. فعلى الرغم من أن لدى كل منهما ما يقوله عن تاريخ 
العالم» فإِنَ الوجود الذي يصوّرانه يبدو وجوداً لازمنيّاء وكذلك يبدو الدين 
فى :تف وعهنا الاتاريتا . بوهكذا تعد يان كولة السلمية العظيية كذ هابية 
ع نا رةه اللالسةة سند هونا على لقره وكلهنا تطانك كدي الخطا رك 
د وقد انتشرت أفكارهماء على يد تلامذتهم وأتباعهم المعجبين 
من المغرب إلى جاواء في مجتمع كان يميل هو الاخر إلى تجاهل ما 
لت ا 0 . وكما حصل مع تيارات التقوى في 
مرحلة الخلافة العلياء استنطقا القرآن» وجذبا الانتباه إلى الإمكانات التى 
بخوبها النف التي لم يده سين أغوارها يعد إذاة"امعيرنا بآن التحدى التاى 
جاء به القران ونصٌ عليه هو قبل كل شيء دعوة إلى التوحيدء أي للتأكيد 
على وحدانيّة الله وإطاعة أوامره الأخلاقية (في الفكر والحياة)» فمن المفهوم 
حينها أن تتخذ هذه الدعوة؛ عند العقول التأمّلية» شكل الدعوة إلى التأكيد 
على الوحدة الأخلاقيّة لمخلوقات الله» وإلى النظر للكل على أنه تعبير عن 
الوحدة الكونيّة التي يجب أن تنتظم حياة الأفراد بالتناغم معها. على الأقل 
بالنسبة إلى العقل ما قبل الحديث؛ فإنّ متغيّرات التاريخ تصبح ذات أهميّة 
انوي عن هد المنظور. وتخدق غالا مجرّد أمثلة توضيحيّة لا تحمل قيمة 
ذانية. ل من اننا سين على الالتزام التاريخيّ» فإن هذه الدعوات قد 
عملت على ربط الكل المتكثّر فكريّاً على المستوى الميتافيزيقي الوحدوي. 
أما بالنسبة إلى الصوفيّة» فقد رأوا فلسفتهم مجرّد استكشاف لما ينطوي عليه 
التوحيد من لوازم أصليّة . 


ىةىظ> 


فالقرآن في بعض المواضع البليغة يستحضر هذا الحسٌ. ولعل إحدى 
أعظم آيات القرآن واكاره إدهاشاً هي "آية النور» وما يليها (سورة النور. 
الآية 0 التي تصوّر فى المستوى الأوّل مقابلة بليغة بين هداية الله للبشر 
وتخليه عنهم. ولكنّها في المستوى الثانى التضدن تفبسيرا للحضور الإلهىّ 
يقدّم فكرة وحدويّة عن الحقيقة الشاملة. والاية الأولى هي التالية : 
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أ لمعل 0 لد بكل م شىء شىْءٍ عليم ‏ . 


إن الإشارة المباشرة في هذه السطور تلمح إلى النور الذي تُمدّه الهداية 
الإلهيّة (كما يبدو واضحاً من المقارنة اللاحقة مع السطور التالية التي تتحدّث 
عن «ظلمات بعضها فوق بعض» والتي تعمٌّ كل من يرفضون الهداية الإلهيّة). 
إن هذا النور هو نور الوحي الإلهيّ. ولكنّ وصف الله بالنور أمر صريح في 
الآية. وإذا ما قرأنا الآية فى ضوء البيئة الثقافية في زمن شيك فإن: ليذه 
الحقيقة وزنها. فإذا قرت تنك الكية فق وانفدة 4 :فان المصباح الذي يُمثل النور 
الإلهيَ هو في الواقع مصباح الأديرة المتوزّعة في الصحراءء التي يُمدح 
رهبانها بإخلاصهم وتقواهم. وفي التقليد التوحيدي الذي يمثله هؤلاء 
الرهبان» فإن وصف الله بالنور وصفٌ شائعء منذ إنجيل يوحنا . انها ورد 
هذه المصطلح. فإنه يحمل مضامين عميقة لفهم العلاقة بين الله ومخلوقاته. 
ة مضامين حاضرة في سطح قصّة قصة قصّةَ الخلق التوراتية. 


بالطبع» يُمكن فهم هذه الآية على مستوى مباشر بأنها وصف للوحيّ 
و ال ا و ى: إضفاء لغ العبقرية والكام 
أكيدة » كلها عدار تتطلب تلك التفاصيل الدقيقة مه الواردة . في الآية. ولكن + جو 
افيا عور ا عي ال 
عادةً) إن ا ا من 500 العي 50 القرآن بالحسبان. 
وبالطبع» إذا ما بدأ المرء بدراسة العبارات بدقة» فإنه سيجد بأن من الممكن 


حك 


قعل أن درق قبينا رهوزا أو ضدورا اسطورةة"خن:طريقة الا فى السمناء 
والأرض. حاول الغزالي» في محاجّته الدقيقة» أن يظهر هذه الاعتبارات 
التى تؤكّدها دلالات لفظة النور. وقد رأى الغزالي بأنْ الفهم الفكريّ يحمل 
فنه 4 أكعز سي الفار الادمة مقا هب فونه فى الامعفال لاني 
للمصطلح؛ ومن ثم فإِنْ «النور» ينطبق على علاقتنا بالله بما هو منزل للوحي 
أكثر مما ينطبق على علاقتنا مع الشمس الماديّة. ولكنّ سياق حججته يقود 
القارئ إلى الظنّ بأنّه لا وجود لحدّ فاصل دقيق بين علاقة الله بنا بما هو 
موح وعلاقته بنا بما هو خالق وربٌ. فكلا المفهومين حاضر في تشبيهه 
تالور أرقن التوايةك: من ويجررة :الهلا لمكن أن لعتم لنا لأا مو حا 
وحيه وبالمصطلحات المتلائمة مع هذا الوحي). 


يحيى السهروردي : ميتافيزيقا النور 

لم يستكمل الغزالي تحليلاته وصولاً إلى تأسيس مذهب عام في 
الأنطولوجيا. ولكنّ عمله قد هبّأ الطريق لمثل هذا التطوير عند المفكرين 
الأوسع فضولا ؛ وبخاصّة يحيى السهرورديء» الذي وظف مفهوم «النور»: 
النور الكونئ الذي به تنمو كل الموجودات وإليه تتجه. عند السهروردي. 
يتجاوز فون لوحن الإزكاة ا لالوة: تلبس الكسلمين عن حيت يدل كر 
أشكال التوجيه الإلهن للكون (لقد وجد هذا التصوّر في القرآن». الذي 
مدل نووم الوسى لرات هداية الله للفعل والتمل قن نطر هد المعتاةة) . 
إذاء فالله يتدخل على جميع مستويات الوجودء وليس على مستوى الإنسان 
العاقل الأخلاقي فقطء لتوجيه المخلوقات باتجاه سننه: وبهذا المعنى. فإنه 
هو النور الكونيٌ الذي ينمو كل شيء باتجاهه. 


ولكنّ ذلك يقتضي أنْ كل الأشياء تنمو بواسطة نفس النور؛ ذلك أن 
الوحي بهذا المعنى الواسع لا يُمكن أن يُميّزْ عن رعاية الله لمخلوقاته (على 
الأقلء على جميع المستويات الأدنى من المستوى الإنساني الأعلى). إن 
الرعاية والهداية هما فعلا الله الخللاقان: وبالإجمالء» فإِنْ قدرتنا على إدراك 
الصور الخارجيّة لا تتأتى إلا من خلال هذا الفعل الإلهىَّ؛ وهذا الفعل» في 
نطاقهء يؤْلّف الجوهر المطلق لكل الأشياء فى اختلافاتها اللانهاتيّة. فظلمة 
الوجود المادي الحامل اليسيت إلا ظلمة بالقزة تمكق أن تكيرق»فنها التوير 
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الحعلي ل اا إذاء الكل شي فر بحس عن طافه إلهية واحدة. 


كمد هذا التصوّر معناه من مفهوم العالم الأصغرء أي تحقّق غاية 
الخلق وهدفه من خلال وعي الإنسانء وهو المفهوم الذي وجد الصوفيّة أنه 
مفهوم لا غنى عنه إذا ما أرادوا ذ فهم الكل. بهذا المفهوم. يتحدذد هدف 
الكون وغايته» من ل الصادرة عن الله إلى عودة المخلوقات 
ذات المستوى الأعلى إلى الوحدانيّة الحقّة لله: أي عند تحقّق النفس بالنور 
حدم الإدراك الشامل . إن سؤرلة الإنسان تكمن في أن يسمح للنور في 
نفسه أن يُشْمَّء ليكون بذلك متحداً بالنور المطلق؛ وإلا فإنّ الظلمة ستبتلعه. 


يرى السهروردي بأن الحكمة التي يَقدّمها ليست إلا إعادة صياغة» 
غديها ووجهها الإلها م الصوفيٌ للحكمة الوحدويّة للعصور الغابرة» التى 
ححها: الكلاسفة عند أرط (والتي لم تكن معروفة بالطبع لأتباع الأنبياء 
العاديين من البسطاء). وهكذا رأى نفسه مُجدّداً لمذهب أفلاطون في مقابل 
أرسطوء. بل وللتقاليد الإيرانيّة القديمة (ربما التقليد الباطنى المانوي فى 
مقانل المذهب المردق الشاهرة والتعارف) « بوش :اعاد كاذ مين التقاليد 
الأفلاطونيّة والإيرانيّة الباطنيّة إلى هرمس والنصوص الهرمسيّة (وهي 
مجموعات إغريقية ماسر ذات طابع فكري عرفاني ورمزي. يُعتَقّد أن 
جذورها تعود لزمن أقدم من أفلاطون وفيثاغورس). بالطبعء فإن فكر 
السهروردي يحمل العديد من التشابهات مع الأفلاطونيّة المحدثة» ومع غيرها 
من التقاليد المتصلة بالتيارات الباطنيّة من التراث الهيليني؛ فقد انطلقت 
حفيعها بذاك دكن اليجدة الفى اتطلق تفيا .ند كاقف العدين من 
كناباتها الاسابيكة فاع لان ميلم مهف جود المسانل برلكن عه 
السهروردي قد قدّم رؤية جديدة خاصّة بهء أعادت تأويل هذا التراث في كل 
جديد. وبغضٌ النظر عن مدى اعتماده على فلاسفة الأفلاطونيّة المحدثة أو 
غيرهم» فإِنّ رؤيته كانت تعبّر أيضاً عن مواجهة شخصية وجديدة مع التقليد 
النبويّ» فى صورته الإسلاميّة على وجه الخصوص . وأعتقد بأن السهروردي 
كان يُمثْل اظيا 2 حيويّة لتحدّي الحياة المتجسّد في القرآن. 


لقد أنجز السهروردي نظامه. بإحكام شديد (فلم يترك شاردة إلا ضمّها 


ل 


ودعم بها رؤيته). تقوم ميتافيزيقاه الوحدويّة على تعريف حجاجي لثلاثة أنواع 
مختلفة من الوضوح: الوضوح المنطقي العقلي الواعي؛ ووضوح الماهية 
الصورية لآئ شيء (أي الجلاء الذي يجعل شيعا ما معنا للذهن)؛ 
والوضوح المتعلّق بالوسط الفيزيائي للإدراك» أي النورء الذي يفسّره بوصفه 
نوعاً من الطاقة (طاقة حراريّة بالأخصّ»)» والذي يشتمل على جملة من 
الظواهر المشابهة كأمواج الصوت. وهكذا فقد ضمّن السهروردي كل الوجود 
الفيزيائي في رؤيته. وقد عضد نظامه معتمداً على الملاحظات الفدرياد” 
والنقنة. ,وعى اتحلدات: لقا إلى فاتقو شترياك غال: ميلم ).قاد ياد 
السافل والأخسٌ لا يُمكن أن يكون علّة للعالي والشريف (وقد توقّع بألا 
تفهم معانيه إلا الأرواح الشريفة؛ ومن بين ما رآه لزاما على من أراد دراسة 
كتابه أن :تسل كنع ء من الزهد المعتدل والدمث». وهو ما يشمل كونه 
احا بيك الجاع عو انافك مرن عيال: ]عاذ ة اقبي زتقنة لعلبادات | إسظار 
ومقولاته (كما فهمها ابن سينا). 


حدد السهروردي خمس أحوالٍ افكاف : للوجود لا يمكن ردّها إلى ما 
فا قن سن لسر اك رسي ١‏ طون سعد سر د سين ا دو 
التي حدّدها أرسطو ما هي إلا تنويعات على مقولة «العلاقة». وبذلك» أعاد 
تحديد المفاهيم الارسيظةة لان نحو مجردء بحيث تبدو الحالات المتوافقة 
مع الحس السناوم التي قدذمها أ وسفلو حالاتٍ خاصّة من مقولات أكثر عمومية 
0 أخرى سترجة افيه وراء غالة انعد فى عاتم العهرنة الروسية): 
بهذه الطريقة» ماهى السهروردي على وجه الخصوص بين «الصور» في النظام 
الأرسطي و«المُثل» في النظام الأفلاطوني: كان أفلاطون وأرسطو يريان 
الحقيقة نفسها من منظورين مختلفين» وهي أن لكل شيء حقيقة جوهريّة 
متعالية (بحسب أفلاطون)» ولكنّها تتجسّد في المتعيّن (بحسب أرسطو)؛ لأنّ 
للك الكتى د تقية جععا ل وهنا رق وف الى 


ولكنّ التوفيق بين أرسطو وأفلاطون لم يكنء في اعتقادي» بهدف 
إظهار التناغم الفلسفي فيما بينهما: فقد أكّد السهروردي أن النظام الأرسطي 
ما هو إلا م ثانوي أدنى من الأفلاطوني (ومن ثم م فإنه متاح اكير من سابقه 
ليكون أساساً للتناول الظاهري»» بل وأنّه في بعض الأحيان خاطئ. استعمل 
السهروردي أفكار كلا الفيلسوفين ليصل إلى تصوّر عن الجوهر يخالف ما 
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وجده أرسطو وأفلاطونء وإن كان على وفاق ضمنى معهما؛ ذلك أنّه أوّل 
كليهما من خلال التعاليم المزديّة القديمة عن الملائكة: أنّ لكل جوهر وكل” 
شخص ملاكه الذي يرشده. وهو نوع من الحقيقة المثاليّة المتشخصة وليست 
مجرد تجريدٍ ميتافيزيقيء وإِنما تمثل في كل شيء الجانبٌ الديناميكيّ 
المشخص . كان هذا الإلهام المزدي أصيلاً » وخدم غايته على نحو جيد. 
غين أن. التشييجة النهائية لم تكن مزدية. فعلى الرغم من أنه قدّم الملائكة 
المزديّة لتمثل القوّة الحيوية العضوية التي رآاها حاضرةً في جميع 
الموجوداتء» فإنه وظفهم ضمن سياق هيليني : على سبيل المثال. فالملائكة 
العليا هي العقول في النظام الأفلاطوني المحدث وهي ذاتها الكواكب كما 
صوّرها بطليموسء في مخالفة لما هو معهود في ااتقليد المزدي. وعلى 
الرغم من أنّنا لا نعرف إلا القليل عن التنويعات في التقليد المزدي الذي 
التمسهء فإِن بإمكاننا أن نتصوّر بأنّه قد استعمل المصطلحات المزديّة على 
نحو تعسفي كنوع من الديكور؛ إذ لم يكن دافع السهروردي هو تبرير التقليد 
الفلسفي ولا الوفاء للمزديّة الباطنيّة» بل كان محرّكه وباعثه هو تجربته 
الخاصّة كصوفي مسلم. 

إن الروح التي تصبغ عناصر الكل هي روح السهروردي نفسه. وهي 
روح إسلاميّة في حد ذاتها. وقد ظهرت هذه الحقيقة جليّة فى مذهبه 
الأخروي؛ إذ لم يُفسّر القرآن من خلال مقاربة دعويّة» وإثما من جهة 
الوضعيّة الطبيعيّة الدائمة الحضورء التي يُمثل النبى شخصيّتها المثال. 
ولكنةه ظل ثمّة حضور قو لمبدأ الحساب النها؛ ئئ» كما في التقليد 
الإبراهيمي. ولم يتم تأويل هذا الحساب على نحو ثنويّ كما في التصوّر 
المانويّ» وإنّما باتساقٍ مع التصوّر الإسلامي عن سيادة الله المطلقة. 


أعتقد بأنْ الطريق الثالث من الوضوح - النور المرئي نفسه ‏ هو ما مكن 
السهروردي من تقديم التحدّي القرآني؛ ذلك أنْ العقول والصور في التقاليد 
الفلسفيّة مجرّدة ولازمنيّة. أما النور» في المقابل» فمرئيّ ومحسوسء بل 
وأكثر عَرَضيّة. وفي الحضور الفعلي للنور يُمكننا أن نلمس إلحاح حضور 
القران فقي فكر السهروردي. بهذه الطريقة» أمكن للسهروردي اجيم ير 
الصرامة الأخلاقية للتقليد التوحيدي» التي تجعل من حياة المرء الوحيدة أمرأً 
حاهنا: وبين الشعور بوحدة الطبيعة التي يعبّر عنها من خلال المذهب 
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القديم القائل بكدرع دراج المخلوقات والأنواع وتناسخها فيا بينها؛ فقد 
زاغ السشهروزدي يان الأرواح كثيرة وأنّها عبارة عن أنوار (وطاقات) فردية 
(لا تعود إلى نور واحد)ء تجٍّ حبسها في ظلمة الأجسام (الماديّة بالقّة)؛ 
وسجنّها الأوّل هو الأقلّ إرهاقاً. ذلك أن الإنسان قادر على تطهير ذاته؛ 
ولكن إن لم يتطهّر الإنسان (عند موته) بما يكفي للإفلات من قبضة الظلمة 
والالتحاق بالأنوار العلويّة» فإِنّه محكوم بسجن أشدّ ظلمة حيث ستنتقل 
روحه إلى ما هو أدنى وأسفل . 

عند السهروردي» لا بد أن تؤخذ الفلسفة بجدية. حتّى في شمّها 
الميتافيزيقي؛ فهي ولا شك تهذيب تحضيري للروح» كما عبر عن ذلك 
العديد من الفلاسفة. وليضن مجرد عذة للعلوم الطبيعية على النحو الذي قال 
به الغزالي. ولكنها تحضر الإنسان لأمر يتجاوز قدراته الفكرية كهناها (أي 
للرؤية الوحدويّة التي عنقم عنها الجر الضوفةة )ل فلن العناني الاسر» 
فإنّ التجربة الصوفيّة من دون تدعيم بالفهم الميتافيزيقي الذي توفره الفلسفة. 
قد تزيغ وتضلّ طريقها وتغدو نظراً حائراً. لقد طبع هذا الموقف تجاه 
الفلسفة المدرسة الإاشراقيّة للفلاسفة الصوفية» الذين أقاموا بناءهم على 
الأسسن التي وضعها السهروردي. 

غير أنه لا يُمكن القول بأن عمل السهروردي ميتافيزيقي محض؛ فقد 
قدّمت الفلسفة الصوفيّة» وفلسفته أحد أمثلتهاء. مَعينا لا ينضب لاستكشاف 
النفس. فكتاب السهروردي العظيم» حكمة الاشراق». على سبيل المثال» 
موحد بثيماته الصوفيّة التي تنظم موضوعاته الوجود الحقّ للنور وتطلّع الروح 
لصعودها نحوه؛ ولكنه في الوقت نفسه يحمل القارئ بين عوالم فكريّة عديدة 
ومتنوّعة غاية التنوع . . فى جزئه الأول ليشكقفة» مسلسلة من المشكلات في 
الفيزياء وغير ذلك من أجزاء العلوم الطبيعيّة» تتباين باستمرار» على نحو 
مخصوصء عن النسخة الأرثوذكسيّة من الفلسفة المشائيّة. وبالطريقة نفسهاء 
يُحلْل السهروردي عدداً من مسائل المنطق المجرّدء يرد فيها على الفلاسفة 
لحرت وكعالم طبيعي .(هذا إن أمكننا الفصل بين الاثنين). ولكن كل ذلك 

تمهيدٌ. للشقٌّ الصوفىّ المباشر من عمله. في هذا العمل» نرى تداخلاً عميقاً 

بين التأمّلات الكونيّة من جهة (علاقة الموجودات في الأرض مع السماوات 
ومع الزمن)» وسيكولوجيا التطوّر الروحي من جهة أخرى. في كل مسألة» 


التق 


يبدو السهروردي ثاقب النظر 006 في الابتكار وتعافلا بالجدة وإن لم يكن 
أضيلا تماما ..وَلكن الجوم الأكتر'إثارة حول هذا العمل هو الزؤية الجمالئة 
الخبررق التي كا نين عليها التفاصيل (وييدو أن العديد من هذه التفاصيل قد 
فَدمت لتمنح للمشاهد الكونيّة أناقتها وجمالها اللدنع!ا إذ يبدو العالم بأكمله 
في نظر السهروردي كلا واحكدذا عجها وعويلة جدات الروع الفردية قورأ 
عظيماً وعمليقا بالمعنى لتؤديه. إن في عمله الرئيس هذا طابعاً يتصل بالروح 
الآدبية للملاحم العظيمة . 


اشتهر السهروردي بهذا العمل» الذي شر وهو في الثلاثينيات من 
عميوة:. يوان حينها شان :واتقا ”يا فكا رده متمطلقيا لإقناع حكام العالم بآرائه. 
لكاحاءرن ادر منتقلا بين “رعاية قصور 0 وعندما كان عمره نحو 
ثلا نين عافاء استقر فى حلب» في سوريا (حيث عرف بالسهروردي الحلبي)؛ 
حيث سقط في براثن اليج الإحيائية لأهل الشريعة. الى كات وو فخ 
مقدم الصلسية . وتمكن علماء الشريعة» المعادون للتصوّف. أو للتصرّف 
التأمّلي والنظري على الأقل» من كسب ودّ صلاح الدين» الذي كان ابنه 
أميراً لحلب» فتمٌّ إعدام السهروردي عندما كان في السادسة والثلاثين» أو 
في الثامنة والثلاثين من عمره في اشتباهٍ بتحالفه مع الإسماعيلية للإطاحة 
بحكم أهل الكةا نو الجفا ع 


ابن العربي: ميتافيزيقا الحبٌ 

لعل الشخص الأوسع شهرة من يحيى السهروردي هو معاصره الشابٌء 
محيي الدين بن العربي -١١76(‏ 10١١)؛‏ الذي يُسمَى أخيانا اخ غريرة: 
والذي تحدثنا عنه كفتظر لاستقلال التصوّف فقهيًاً (يُعرف عادة بأنه الشيخ 
الأكبر؛ وكما درجت العادة مع العديد من المعلّمين المسلمين» غالباً ما يُشار 
إليه بلقبه بدلا من اسمه الصريح). كان السهرورديّ شديد المنهجية. وكان 
مهتم فوق كل شيء ببنية الكون وصيرورته. والدي يتصوّره من خلال كيان 
واحدء وهو النور. وكذلك كان ابن العربي مهتمّاً أشدّ الاهتمام بمشكلات 
الميتافيزيقا الوحدويّة على المستوى الكوزمولوجي الكوني؛ ولكنه كان بالقدر 
نفسه مهتمّاً بالمشكلات النابعة من إدراك وحدة الكون في التجربة الشخصيّة. 
وقد كانت النتيجة توليفاً غنيًاً ومعمّقاً للتعاليم الفلسفيّة والصوفية. 


بين 


بدأ ابن العربي رحلته في إسبانيا/ الأندلس . وعلى ما حمله من احترام 
انمه [منة في الاندلسن (وبينهم شيختان متصوّفتان)» إلا أنه لم يقنع بالمواره 
الفكرية المتاحة فى الأندلس» كما أن حكومات البربر (بعد سقوط ملوك 
الطوائف) قد عمدت إلى معاداة التأمّل الباطني وإقصائه. وهكذا انطلق في 
رحلة الحجٌّء ٠‏ فسافر إلى مصرء ثم إلى الحجاز» وتنقّل في سوريا ا 
يستقرٌ في مكننة: قبون الأننياء 6 دميشق» التي لا يزال ضريحه فيها 
يجتذب الأتقياء من كل مكان. في أثناء مقامه في مكةء ألف (أو بدأ بتأليف) 
أعظمٍ كتبه» الفتوحات المكيّة. الذي اعتبره كتاباً ألهمه إياه الله على الرغم 
من أنه لم يدّع النبوّة بمعناها التقني. تمتاز كتابات ابن العربي بدرجة عالية 
من الإشاريّة (الإشارات) وتعمّد الغموض» بحيث يستحيل تفسير عباراته على 
نحو سهل أو يقينيّ. (أكّد ابن العربي على أنْ مذهبه الح لا يُمكن أن 
يُعرف إلا إذا جمع القارئ شتات الإشارات من مواضعها المتفرقة في 
الفتوحات). على الرغم من ذلك». حظي هذا الكتاب بالحفاوة حتّى في أثناء 
جنات ومن ثم فقد أصبح (بعد أن تم تفسيره شفويًا على يد تلامذته. 
ومباشرةً من خلال أعمال مكتوبة) أهمٌ مصادر الفكر الصوفي. 


لا شك فى أن ابن العريت كان أكقر اطلاعا وتشتعا بالثيان الطلبعنى فى 
الفكر الصوفي» مقارنةٌ بالسهروردي. وكان متوافقاً مع المذهب الكبير 
لنجم الدين كبرى (ت. »)١57١‏ الذي كان مقيماً في خوارزم في حوض نهر 
والذي يقال بأنه أشاع النظر الميتافيزيقي بين الصوفيّة. كما أن أحد 
معاصريه» في شيراز قد طوّر ديالكتيكاً فى الحبّ شبيهاً بما طوّره ابن 
العربي. ولكنّ ابن العربي قد قدّم التوليفة الشاملة التي لم يسبقه إلى كمالها 


احد. 


أراد ابن العربي الاستفادة من كل أنماط التفكير المفهومى المعروفة فى 
الحاضرة الإسلامية آنذاك: فلم يقتصر على الكتابات الصوفيّة السابقة» بل 
عمد إلى دراسة علم الكلام الأشعري والمعتزليء والتأمّلات الباطنيّة 
للوسماعيلية» والتيارات المتنوّعة من التراث الفلسفي القديم» بما في ذلك 
المفهوم الأفلاطوني المحدث عن الفيض الإلهَ. كان لدى ابن العربى رصيد 
واسع من الثقافة» وهو ما أتاح له استثمار هذه المرجعيّات على نحو فعّال. 


دكن 


ولكنّ تعاليمه كانت أكثر أدبيّة مما هي علميّة أو تاريخيّة؛ فقد نظر إلى جميع 
المسائل من زاوية وار ولم يكن مهتمّاً بالعلوم الوضعيّة. ومن 0 
5 هذا السياق أنه تبتى القول بأنْ تعاليم الفلسفة تعود إلى التعاليم الهرمسيّة 

يقي لهرمس (الذي تمت مماهاته مع الأب التوراتي أنوش» والذي يعتقد 
00 بأنه هو النبيٌ إدريس)ء والأمر في ذلك مكنانة لما اعتقده أهل 
الشريعة من أن علومهم انا إلى النبي محمد. وقد أعاد ابن العربي 
ترتيب الفروقات بين الفلاسفة على أنها تمثل تأويلات مختلفة للوحى الذي 
نزل على إدويس» مثلم أن الفروقاك بين علماء الشريعة" تمثل اجعلافات فى 
تاريل الوعي: المعتدى. 1 


ولكنٌْ ابن العربي اعتسد أينضا على المفريعة درق الشخصيّ. ار 
المفهوم أيضاً في هذا السياق أنه شرعن هذه التوليفات الفلسفية الميتافيز 
التي قام بها من خلال تجربته الشخصية : ا 
إدريس في الرؤياء ومن ثم فقد أمكنه أن يحسم خلافات الفلاسفة. وعلىّ أن 
أشير إلى أن هذا الزعم قد يكون صادقاً وذا معنى ما دامت مسائل النظر 
الفكري هى وحدها ما كان يهمّه؛ ذلك أن التوفيقات الشاملة التى كان يرجو 
عقدها في مختلف المسائل» والتي سمحت بوجود مختلف المواقف» كانت 
منقادة في نهاية الأمر بحكم أخلاقيَ شخصي (وهو أن جميع الرؤى تحمل 
معها درجة من الحقيقة» وأنْ جميع الحقائق هي واحدة)؛ ويبدو أنْ هذه 
الحقائق قد ظهرت له (على الأقل في بعض مراحل صيرورته العقليّة» على 
شكل منامات وحالات وجديّة. اعترف ابن العربي نفسه. على خلافي مع 
الفلاسفة» بأن الوحي والكشف يتأتيان (مثل جميع الأفعال المعنويّة) من 
جوهر الشخص الذي يتلقّاهماء لا من حدث خارجيى عنه؛ ويجب أن نقرأ 
توصيفه للوحي والكشف في ضوء ذلك. 


إذا ما أردنا قراءة عمل ابن العربي بوصفه عملاً يتمركز حول بؤرة تركيز 
واحدة» فإِنّ هذه البؤرة ستكون إكماله لأسطورة العودة الكونيّة الصغرى 
بوصفه وسيلة لإكمال 0 الميتافيزيقي المنظم للكوزمولوجيا ولعلم 
النفس الصوفت. لقد اشتهر ابن العربي بسبب الأنطولوجيا المتضمُنة في هذه 
الأسطورة. فالصياغة التي قدّمها لإشكاليّة الميتافيزيقا الوحدويّة يُمكن أن 
تجمل في عبارة «وحدة الوجود». أي النظر إلى كل ما وجدء أو يُمكن أن 


"6 


الس الا ا ال ل ل 
الك لوجر كلمن كلها مح خلال موود اله يمه بالا إِنّ الله إذاً 
زاخر بالكثرة والكون واحد (أو إن أردنا إيضاحها في عبارة أوضح» فإن 
الحقيقة الواحدة هى واحدة وكثيرة فى أن معا بحسب المنظورات المختلفة). 
(إن معنى مصطلحات مثل «الوحدانيّة», «الوجوداء. «أسماء الله»ء» بل 
ومصطلح «الحب»» لا يُمكن أن يُّفهم إلا ضمن السياق الكلى لفكر ابن 
العربي. وغنيّ عن القول بأنْ أيّ اجتزاء لأقواله» بعيدا عن كيفيّة تركب هذه 
العناصر ضمن عمله. اجتزاءً غير مشروع). 


فى هذه العودة الكونيّة الصغرى تتجلى الوحدانيّة الحقّة. وهذه العودة 
تبدأ عند ابن العربي فيما يبدو من لحظة الخلق نفسها؛ فالكائن الفرديّ لا 
يتحقّق إلا من خلال الرغبة البدئيّة أو «الحب» (أي الاستجابة العسشقية 
لإمكانات الفرد لنداء الحب نحو التحقّق الإلهي لهذه الإمكانات التي تعبّر 
عنه). ومن ثم فإِنْ - جميع الموجودات قابلة لأن تَعرّف نفسها بالكل؛ ذلك 
أنها لا تزال في ا تحقيق إمكاناتها الفرديّة المختلفة» بحسب درجة 
انمعجا هيا 11 كما" أنينة ل توحت إل كعات روا ناك قي حت ان سيق 
شيو ]لضت الالهن كلى ]إلى اريعة اثلا فى النياية متددن النار (التى نه 
مجرّد خطأ. أوووئية اقاقصة نابعة من القصور عن التحمّق الحياني 
لإمكانات 1لذ): ‏ (لى اسعغيلةا الاصطلاحات الحديكة اتسين عع الفكرف 
يُمكننا أن نقول بأنْ هذا المفهوم يُشير إلى الحقيقة الطاغية بأنَ إراداتنا الواعية 
مُعرّفة بحكم طبيعتها الذاتيّة» بكونها قادرة على اتخاذ قراراتها على نحو 
منفصل عنهاء وهي نقطة مرجعيّة تتجاوز النظام الطبيعي الحتمي؛ في الوقت 
نفسه يقدّم المفهوم تصوّراً يرى بأنَ اختياراتناء مهما كانت تافهة أو عمياء. 
ليست مجرّد تحدّ اعتباطيّ للنظام الطبيعي واللامعنى» ولكن يجب أن ننظر 
إليها توصفها مجتمعة ضمن نطاق من الاستجابات التي تختزن في أعماقها 
معنى لانهائياً) . إذاّء فأيَاً كان ما يحبّه الإنسان» فإنه بحكم وجوده حب لله 
وإن كان ع ناقصاً ؛ فحتّى رغبات الإنسان المتمركزة حول نفسه هي نوع عر 
التقوى المتجهة إلى جهة خاطتة . 


لقد أشار العالم ماسينيون إلى أن ابن العربي كان يتعامل مع نفس 


مهم 


التناقضات التي كانت موضوعات مركزيّة في فكر الحلاج الصوفيء الذي 
أعدم في نهاية أزمنة الخلافة العليا لالل» نظر الحلاج إلى الطبيعة 
الإنسانيّة على أنْها تؤدي دوراً كونيّاً شبيهاً بمرآة تعكس الطبيعة الإلهيّة 
وصفاتهاء والتي تتحد معها الذات بالشوق والحبٌّ. ولكنّ الحلاج شعر 
بالتناقض العميق بين الوحدة المطلقة» التي يجب أن تتجاوز جميع 
الانقسامات» والانفصال الحتمي بين المحبٌ والمحبوب, اللذين تفصل 
بينهما هوّة لا سبيل لعبورها. إن لخر رين الوه المطلقة والشعور 
ممص يعي بدي ابيا الذي لا يُمكن حله حلاً نهائياً 
قبل الموت. في المقابل» فإِنْ هذا التناقض يُفهمء عند ابن العربي». بوصفه 
مجرّد علاقة منطقيّة ضروريّة (وقد يبدو كما لو أنْ هذا. التوّر محلول أصلا). 
بالطبع» فإِنْ التوتّر يظل في مستواه الخاصٌ. ولكنه من الصحيح أيضاً في 
نظري أن ابن العربي قل وجد التحذي الديني ل حشتو زا في نقطة أخرى. 
وهي كلية الإمكانات الكونيّة (الإمكانات التي وجد إمكان تحقّقها في رؤيته 
الشاملة). 


إن وانجذا ‏ من الفزوق:الكبيرق بين عذين المتصوفين يكمن فى أن اين 
العربي قد استعمل الميتافيزيقا المنظمة في حين أن الحلاج قد اتكأ بالأساس 
له من الشعريّة الأسطوريّة. ولعل الأهمّ من ذلك هو الفرق في 
الموقف التعبّدي. فقد أتى ابن العربي في زمن لم يكن يتوخى من التصوّف 
فيه أن يكون تجربة فرديّة شاهقة ومعزولة» وإنما بات يتوقع منه تقديم نظام 
واسع ومتنوّع من التوقعات الكبرى التي تلائم كل الطامحين» ومن ثم فقد 
بات من الممكن تطوير رؤية كونيّة فكريّة» ربّما ذات طابع باطني أكثر منها 
ذات طابع أخلاقي . 

وقد ظهر هذا النمط من التوقعات أوضح ما يكون في تعاليم ابن العربي 
حول «الإنسان الكامل»»؛ قطب الأولياء. فوحدانيّة الله تتجلى بالأساس في 
وحدة الا ا ال في الولي تتحقّق غاية الله بمعرفة نفسه. وفيه 
يجتمع تعقيد تعقيد الكون كله وتتجسّد معاني أسماء الله الحسنى كلهًا. إن كل 
الأنبياء. رجالٌ كُمّلء وكذلك هو القطب الولى في غياب النبيَّ؛ وقد كان 
دك تمودجا ل«الإنسان الكامل). رعان كل در أن يجاهد في سبيل 
الوصول إلى هذا الهدف. ومن خلال تحقق الوحدة في «الإنسان الكامل». 


لان 


نُفهم وحدانيّة الله» وتظهر وهمية الكثرة ة ويعلم الفناء الأصليٌ لكل هنا لين 
جزءاً من هذه الوحدة. على هذا الأساس. فإِنْ انفصال الزوع عن الله لبس 
هوه دحام بل نتيجة لموقع نظر الإنسان. وبهذا يصبح نداء الروح أكثر 
عمقاً وتوقاً: تحقيق نفسها في الإدراك الكامل والاستجابة لهذا الإدراك. 


استعمل ابن العربي أيضاًء مثل السهروردي» مفهوم النور الإلهي كوسيط 
للوفى الكاهل .ا رما كإاسدي الرقارياك ققط دمن دن أخرياكه فى تعض 
أجزاء عملهء قد يشعر المرء بأنّ كلّ المقاربات الوحدويّة الممكنة مطروحة 
وكلها مندمجة في رؤيته المركزية. بالنسبة الى افخطم لضو فقد اعتبر حله 
الشامل للمشكلة الوحدوية من خلال التحمّق عبر الحب: حلا نهائيا . 


مع ابن العربي. والمتصوفة المنانير دين في زمانه. قد يرى البعض بأن 
الع اي ار اما وواقنيها وفمكلها وعد هبد البتيروردى 
لا نعثر إلا على القليل مما يفكة اعشاره قرآنيًاً عالها في ديانة ابن العربي ؛ 
والإشارات المتكررة للقرآن تبدو كما لى انها زخارف لهذه الرؤية. 


إن وانحيدا من أشهر أعماله. فصوص الحكم. هو فى الحقيقة تعليقات 
قرآنيّة» لا تترتّب حسب سور القرآن وإنما حسب الأنبياء المذكورين فيه. في 
القسم المخصّص لموسىء يقدّم ابن العربي تفسيرا لذيذا لحوار موسى مع 
فرعون كما يظهر في القران في سورة الشعراء؛ فحين يسأل فرعون موسى «ووما 
رب العنلميت». فإنه فى حقيقة الأمر يختبره؛ ذلك أنْ فرعون أيضاً كان يمتلك 
بحرن باطيه على الرغم من أنه يستعملها باتجاه معكوس : فإذا أجاب موسى 
وان مديها توه فيه فاهية للد فإنّ حاشية فرعون سيعتبرونه مجنونا ؛ ولكن 
يل 0 عايانة الشالكق 

ب الكتاق ل 0 مد اطو فرغيو تبان موسي لم فاه إجابة 
0 وحين دافع موسى عن موقفه بالإشارة إلى قوّة الله الحارتحة (وفقا 
لتفسير ١ه‏ بن العربي). ا وي الو الخارجية 
على الأرض» وهى الحوى لعن بالغيرو رامن . يستعمل أ, بن العربي 
الكنين :من الغوريات :والاعنا رانك ان 5" 
الوجود الإلهيّ بالتمظهرات المخلوقة له» ولكن كل ذلك يبدو بعيداً عن روح 
القصّة القرانيّة» التي تصوّر عناد فرعون ورفضه الإيمان بالله الخالق. 


باه" 


غير أنْ منهج ابن العربي في التفسير كان بديعاً» سامى الفكرة. فهو 
يقبل القواعد التي أقرّها الغزالي» والتيى تحصر التأويل المجازي للقرآن 
والبحلديق؛ كما آنه كان :مسلما بالعى: الشزى ومرععنة الععيالات الله 
الور للالفاظي ولكي إفياقة إلى :نفع كان عي إزراء الس اده 
«الموازية» في النصوصء والتى جعلها أساس بحثه عن المعاني الباطنيّة 
الخفةه داخل انض الى الاقم )من المينكن البوفاخة يأك سا سما رلا ون 
العربي سبر أغواره هو تلك المعضلات التي ستظهر فيما لو أخذ المرء 
المضامين التي تعترف بقوّة الشرٌ الإنساني في الكون المحكوم بالإرادة 
الإلهيّة لله إلى آخرها (وهو موضوع واضح في النصٌ القرآني). لم يكن 
استعمال ابن العربي للنصٌ القرآني» بدلاً من أي نصّ دنيويّ آخرء خاضعا 
لسعيه لإقناع قارئه وحسب؛ فالنصٌ القراني مشبع بهذا الجوّ المطلق». كما أن 
أسلوبه الملغز يجعل كل أية بابا لاستكشاف المعانى المطلقة الكامنة فيه. لا 
فك يا الععدى القر الى كان قدا بالمبية زو كي كان بالسينة إن 
السهروردي. لم يكن ابن العربي مجرّد جزء من التقليد الإسلامي بمعنى 
المشاركة الفاعلة فى حوارات زمانه؛ بل كان ملتزماً أيضاً مباشرة بلحظة 
اتطلاقه الخلافة 2 


التمس ابن العربي» مثل السهرورديء الجانب غير الوعظي/ الدعوي من 
القرآن؛ ولكنّ ابن العربي كان أقل اهتماما بالحساب النهائيّ من انظيره كر 
السهروردي؛ فقد تعامل بحماسة كبرى مع مسألتين اثنتين عميقتى الحضور 
فى التقاليد التوحيديّة: كليّة القدرة الإلهيّة؛ وظاهرة النبوّة الدور اللتدعين 
للإنسان في الوحي. فقد أصرّ معظم المسلمين (بخلاف التقليد المسيحي) 
على رفض أي حد لقدرة الله. واتفقوا على إطلاقيّتها من دون أن يكون ثمّة 
ما يجعل الله يفعل شيئاً أو لا يفعله» وأكّدوا على الطابع الإنساني (والكوني) 
للإنسان الذي يشهد الله ؛ وهذا كله متجذر في القرآن. في كلا النقطتين» كان 
ابن العربي إسلاميّاً للغاية» وكانت خلاصاته على الطرف النقيض من 
خلااصات الأفلاطونيّة المحَدَثة أو المانوية أو أي تمشيلاات سابقة لأسطورة 
العودة.الكونية الصغرى. إِنْ مذهبه في وحدة الله متجه بالأساس لا نحو 
النقاء العقلاني والأخلاقي للهء بقدر ما هو متركّز حول كليّة قدرته وكلية 
فعاليته. فالشرّ الظاهري ليس نتيجة ناقصة أو معارضة أو نتيجةً لا يمكن 


4ه" 


تفاديها من نتائج الحريّة الإنسانيّة» وإنما هو تعبير خفيَ عن العظمة الإلهية. 
كما أن مذهبه في إنسانيّة النبوّة ‏ الذي يتوسّع ليشمل مذهب «الإنسان 
الكامل» ‏ هو بالدرجة ذاتها مركزي لتفكيره. 


إن مذهب ابن العربى فى النبوّة و«الإنسان الكامل» متصل بلحظات 
كراهن التقليم الى ب المح اتعديدا - في تعامله مع النبيَّ عيسى 
في فصوص 0 حيث يقترب بدرجة كبيرة من القبول بمذهب وجود 
طيعتية: ٠‏ بشرية وإلهيّة» للمسيح. 4 افا يله وكاد ايكون كد وإن كان مو نيا 
على نحو مُه مُقنّع على الآيات القرآنية. ولكنه في تأكيده على الحضور الإلهيّ 
في قدرة عيسى على الشفاء مثلاء يركز على بشريّة المسيح بما هو رجل. لم 
تكن النقطة التي تبنّاها ابن العربي هي تمجيد المسيح كإنسان فريدء وإنما 
إظهار الحضور الإلهيّ في كل نبي (وبالطبع في كل إنسان جيل ليكون 
ناطقاً لله). بتحليله لعيسى» يساعد ابن العربى فى إظهار أنْ الإنسان الناطق 
داك ججيب ان يقير قوم لخن بها مف | نيا ذ1 زا لأ كم شيخ وان 
توجّب أن نسمّيهم أولياء لا أنبياء. ودور هؤلاء الأولياء يجب أن يكون قيادة 
المخلصين وتخليص المجتمع وإنقاذه» كما كانت عليه الحال دوما في 
التقاليد الإبراهيميّة؛ وإن كان ذلك على نحو غير مرئيّ ومن دون أن يكون 
لذلك أثرٌ تاريخي مباشر ظاهر. 


في حلّه للمشكلة الوحدويّة من خلال أسطورة العودة الصغرى والقوّة 
التوليفية للحب» يهتم ابن العربي بالضرورة بجميع المشكلات التي تنجم في 
العلاقة الصوفيّة للروح مع الله» وعلى وجه الخصوص في العلاقات المتضمّنة 
في مصطلح «الحب». وهذا المفهوم مدوم عتدنى مكلييا هو نظريّ. فعندما 
يعرّي الإنسان ذاته ويتعمّق في التجربة الصوفيّة» فإنه سيجد نفسه تستجيب بقوّة 
اكت تييع يدل كانه ينعا وده وهو في الآنِ ذاته كامنٌ في عمقها تحت القشور 
الغى تزعها "عند إن كنافة الامحجابه :وكدعيلاة يخاضه فى «التغرية الوحدية 
الفاطحة» لآ لمكن التعبير :غنها إلا بألفاظ :لحن .ولكو» ها الدى تمكن أن 
يعنيه الحبٌ العاشق من نفس تخسر ذاتيّتها أكثر وأكثرء إلا أن يكون في الوقت 
و الحمّة؟ لو و فين هذه المعضلة بتعابير كوزمولوجيّة» ما الذي 
يعنيه الحبَ بين الله وتتجليات إتخدائ صضفائة؟ فى محاؤلة تناول هذا السؤال» 
يدم ابن العربي إجاباته من خلال تعابير أسطوريّة» أو من خلال الإشارات 


انق 


القرآنيّة» أو الميتافيزيقا الدقيقة» والشكل المفضّل فوق ذلك هو شعر العشق 
الذي يتضمن إيحاءات ودلالاات ميتافيزيقية (والذي يشرحه ابن العربى بنفسه) . 
من خلال هذه المادّة المتراكمة من الشروحات, أو ربما من خلال سطر واحد 
أو صورة واحدة لمست أعماق القارئ الفرد في لحظة معيّنة» كانت هذه 
الإجابات غنيّة بما يكفي لتفتن أجيالاً من الصوفيّة” . 


(10) لا يزال تقليد ابن العربي؛ وتقليد السهروردي» ا بين معلّمي الصوفية الذين يتعلمونه بقدر 
كبير من الخترام والتقدير. إن توس بروكهارت أحد الكتاب المحدثين الذين درسوا هذه التقاليد وقد 
ترجم من الفرنسية إلى الإنكليزية د في المذهب الصوذ في (120171716 51471 10 171100411011011 4 ) . لكنه - 
مع الأسف يرفض المنظور التاريخي ويراه غير ذي صلة؛ وهذا ما جعله يبني مجموعة من الأحكام 
الضعيفة بخصوص العديد من المسائل ذات الطابع التاريخي . . في المقابل» فإن العلماء ذوي المنزع 
الفيلولوجي قد أقاموا فهمهم على أسامن آخر: إجناتس جولدتسيهر ف في الفصل المخصّص للتصوّف في 
كتاب (1918 ,81111 :دعل نزعآ) عاتوءأدلتهاته مل ع5 ««هاكة 06 “00000 

وتور آندريه في العديد من المواضع في كتابه: 

5 قط :2531© [١ا)‏ :721(عع 521127 152(1هاع 1/714 2717| 171 05 414/11047717116[ 75011ع6ج 1216 ,52013 101 

.(1917 روع لو اصع 02 5ع810 ”0 

وهنريك صمويل نيبرج في مقدّمته الطويلة لكتابه وهو يحوي تحليلاً للمصطلحات التقنيّة وأصولها 
ووظيفتها في الميتافيزيقا الإلهيّة عند ابن العربي وفي تصوّره عن العالم الأكبر والأصغر. انظر : 

(1919 ,1للع8 .ل .ظ :معلل وع.آ) أطمجل' -اأت 6[ دعل :نع الآ 5/1 111:66 رع رعطلزل< .11.5 

وانظر أيضاً كتاب أبو العلا عفيفي» الذي يُظهر فيه مدى براعة ابن العربي في تطوير مذهب وحدة 

الوجودء بحيث يكون كلّ شيء هو هو وفي الآن ذاته هو الله بحقّ» غير أنّه قد انشغل كثيراً بالدقّة 

المنطقيّة. في مجال ميتافيزيقيّ هو بالأساس متجاوز للمنطق. انظر : 

01108 :نذالا ,عع 110ططتنهن)) اطي ك4 '- اناطخ -:17ك-أتجطي اا زه برأممده!11ط أمء ةاكترالة 1/1 ,111 .8 .هم 

(1939 رووع:] 100217971811 

إِنَّ عمل لويس ماسينيون يحوي مجموعة من الملاحظات المشابهة؛ انظر : 
1ع ططأتناء © :2115) .7015 2 ,7ه |15 '! 46 46و 1دنزدم «دزط 717 ,زه|اه[ظ-أه '4 «0آدودهوط هط ,201ع 543551 15نا0آ 

1922(. 


أما كتاب رينولد نيكلسون: فكرة الذات في التصوّف,. ففيه عرض للمشكلات الناجمة عن 


تأويلات معانى ابن العربى. انظر : 
نوع نه لآ عع ل1 1ط صدح© نذألا رعع710طصتةن) دراك ١‏ 1 أ[همكرءط ره و14 1716 ,نهذ [أمطء1ل8 10ممتزع] 
,(1923 رووعع2 


غير أن العمل العلميّ الأكثر دقة وحصافة في هذا الصدد هو عمل هنري كوربان» الخيال الخلاق 
في تصوف ابن عربي الذي يؤيّد فيه نوعا مخصوصاً من التصوّف الشيعي» وهو غير موثوق في هذه 
النقطة من وجهة نظر الواقع التاريخي . انظر: 
(1958 بلمتتقسمه1 :كمتموط) أطوم4' +5[ 'ك ءتدترياه0ئ ء] كتنهك عءأعله76 ده 1ه تناع ه17 بقتطءه© بروع1] 
لعل الدراسة الحديثة الأكثر شمولاً هي ما نجده عند أسين بلاثيوس» بخاصّة في عمله الواقع في 
ثلا ثة 5 مجلدات الصوفيّ المرسيّ ابن عربي» إذ نظر إليه من منظور مسيحي متعاطف . انظر : 
:20 .7015 3 ,117167:105 006 نز كه 27/101027 «غطه10دءط4 مانم «لتاج معذاكاا! أظ ,5م2213 صاوث اعدع 1لا 
.([1925-1926] ر5ه0/الطء2ة ع0 2أذأباع 1 13 ع0 22112ع 0م11 


شن 


لم يكن عمل ابن العربي مجرّد حل حاسم للاسئلة التي نبعت من 
التجربة الصوفية؛ بل كان أيضاً نقطة انطلاق لأسئلة جديدة. فإذا كانت 
الحياة كلّها شكلاً من الحبّ الكونئ فعلاء فإِنَ أهميّة الحياة اليومية 
ستتضاءل» ويُمكن حينها مُساءلة جميع الطرق الراسخة» بما فيها الطرق 
الصوفيّة. إن شعور ابن العربي وتصوّره عن المصير الإنساني واسع الشمول؛ 
إذ يمكن استعماله بطرق شخصيّة نسبيّا لشرح الخاثير ا للتجربة 
الصوفيّة؛ ويُمكن أيضاً استعماله على نحو أكثر عموميّة» لتبرير ما قد يبدو 
آقآلا موكوبة اللستقيل الانساتى تمكتنا أناترى اذ ذللقه كان مرنيظا فى 
المرحلة الوسيطة المتأخَرة» فى كثير من الأحيان بالمهدويّة الشيعيّة الطامحة 
إلى الغذالة والخرنة» كما أنه لمكن انتضع النرة الايعا على بالك 
خاصّة لا يمكن التكهّن بنهاياتها . 


التصوّف شعراً: جلال الدين الرومي 

على الرغم من انتشار الميتافيزيقا ورواج شعبيّتهاء فإِنْ الشكل الأكثر 
شعبيّة ورواجا والتعبيرٌَ الكتابي الغالب على الرؤية الصوفية قد اتخذ شكل 
الع فال بحافب انه العوي ٠‏ اله الع تضهن قفرا العرنة اتصائك عر 
عن تجربة الحبّ الإلهي الصوفيّة في قالب مشابه لقصائد الحبّ والغزل؛ وقد 
دج ذلله رين اليد من شعراء النارسة ايفاك ولك الفا رضن سيرك 
إضافة إلى لخم ظهور سلسلة من الشعراء الذين لم يكتفوا بالتعبير عن تجربة 
صوفية معيّنة» بل عبروا عن كامل الرؤية الصوفية للحياة ة في شكل شعري» 
وبخاصّة في القصائد القصصيّة المطوّلة ذات الأبيات المصرّعة ة [أي تتكرر 
فيها القافية في الصدر والعجز من كل بيت] (والتي تعرف بالفارسيّة 
بالمئنوي)» ويصحٌ وصفها بملاحمة أحياناً. ولعلّ أعظم هذه القصائد 
الصوفيّة هي مثنوي معنوي. الذي ألفه مولانا جلال الدين الرومي (ا١١١‏ - 
)2 في السنوات العالية لعاء :قن قونيا اقفن -وشظ الأناضيول» 
(يعرف الروميّ غالبا بلقب «مولانا»» بحسب العرف الدارج في الإشارة إلى 
ألقاب القامات العظيمة بدلاً من الاكتفاء بأسمائهم)”” . 


(8) إِنْ قراءة المثنوي بالإنكليزيّة متاحة بترجمة رينولد نيكلسون. وهي ليست نسخة مريحة للقراءة 
ولكنها دقيقة. ذلك أنْ مختلف ترجمات الرومي تعاني من آفة محاولات المترجمين محاكاة التأثير - 
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كانت عائلة الرومي قد هاجرت من بلخ بالقرب من نهر جيحون إلى 
الأناضول (التي كانت تحعرفك آنذاك نمملكة ولاه الوم وهناك وفي 
شنوزيا عضي الروميّ الهجمات المغوليّة. كان والده شيخا صوففياً. وعلى 
الرغم من أنه قد توفي والروميّ لا يزال صغيراًء حرص أساتذة الروميّ على 
أن يتلقَى تعليماً جيّداً في علوم الشريعة وفي التقليد الصوفيّ لأبيه. ولعل 
الإلهام الأكبر في حياته كان لقاءه ا الصوفيّ الجوال» ذي النسب 
المشكوك (يقول البعض بأنه آخر أبناء الإمام الإسماعيلي في آلموت). 
شمس الدين التبريزي» الرجل الجامح المفاجئ الذي تحدّى كل القناعات 
ودعا إلى اكتفاء الفرد بسعيه وبحثه الخاصٌ عن الله. لقد عرفنا شمس الدين 
التبريزي بالأساس من خلال الروايات الشفهيّة التي تي جمعها عنه بعد جيلين 
على يد أحد تلامذة طريقة الرومي» وهو الأفلاكي. في هذه الحكايات. 
تظهر قوّة ”م اسمس النين الح فى ادك ار كوك بن يحاي فى عدي عقا 
0 مرتبته العالية (أو إمكانية وصول | شخص إلى مرتبة كمرتبته) ؛ 
عبن أنه رد بي كرامات وخوارق من قبيل شفاء المرض ورد الحياة إلى 
الميت. عاش التبريزي حياة متقشّفة زاهدة» ولكنه افقو للا ١‏ ب اده 
الشريعة» حتّى في المسائل الأكثر قداسة منها. يروي لنا الأفلاكي بأنَّ أحد 
المزيدين التخلصيق برويتا كن أغفيت العردرى .روما .قها وبع" نقنسه إلا وقد 
صَمّت أذناه؛ وحتّى بعد أن رق له الشمس وعفا عنه وأعاد إليه سمعهء ظَلٌ 
المريد يعاني من تعظّل حياته الروحيّة إلى أن جاء يوم وقف فيه أمام الناس 
وقال «لا إله إلا الله» شمس التبريزي رسول الله». فثارت هائجة الناس لهذا 
القول المجدّفء ولكنّ الشمس أنقذ المريدء» فحين أوشك أحدهم على 
ضربهء صرخ الشمس صرخة مات لها هذا الضارب؛ ثم شرح له قائلاًء 
الك هر ميد كان عليك أن 7 تقول محمد رسول الله» لا يعرف الناس 
ديناراً غير مختوم). في ولائه وإخلاصه الشخصيّ لشمس التبريزي» وجد 
الروميّ نموذجا لحبّه لله: المشاركة الملموسة والاستجابة الحرّة» على 


- الشعري له أكثر من أداء أفكاره بدقة. ولك أدامها بالشر كما فعل نيكلسون مثالٌ على كيف يُمكن أن 
تغدو الترجمة ثقيلة على القارئ إذا ما د تمّ تجاهل الاعتبارات الأدبيّة . انظر : 


ل .8 ردهكامطء11[! كه 10أمطتزع] إ6 ع2 [أقصدنا ,مم1 11ك-ك'ناا لهل زه انحه :ه14 176 ,تسا مادا -اه 2121ل 
.(1925-1940 ,عةجناتآ :002هم.آ) .7015 8 ,4 زوعمء5 83ء1[1 ,و52 [516720212 0166 .ا 


لض 


مستوى عميق» للجمال المطلق الذي اكتشف فيه معنى حياته . 


ولكن. ف هذه الأثنافء اكتسب الروميّ» بفضل مواهبه الشعرية 
وحالات وجده العاصفة (وتعاليمه) مجموعة من المحبّين والمريدين». الذين 
صعقٌ بعضهم. أو غارواء من تخلّي شيخهم عن حظوته لصوفيٌ عرد 
معمور. أ بعلل عور ا د وأرسل الرومي من يلتقط أثره. وتمحة أخيرا 
من إقناعه بالعودة. وَلكن السخط لم يقتصر على المريدين؛ إد كان العديد 
من سكان قونيا ناقمين على سلوك التبريزيّ المُتعالي عليهم. وهكذا انتهت 
إدافه مين افع الرومة في كوا بفعل توره ساخطة. فتل أثناءها أحد أبناء 
الرومى. في النهاية. وجد الرومئ بديلاً عن شمس من بين مريديه [وهو أبو 
الفضائل» حسن بن ميحمدك » المعروف بابن اي تركا]ء والذي كرفي له 0 
العظيم المثنوي؛ وقد لحق بهذا الخو ايفن احتقار بعض المريدين - 
غيرتهم د :ولكة» واكول عنك وضية الشيخء عباس و ا 
برج استكاذه تعد فوته غيق .أن للك بيده طويلا حتى منح المريدون 
الآخرون هلا المضت: لخن أبناء الرومي الأحياء (وهو مريد أنضا) والذي 
رفض بدوره هلا المتضب:. 


عند وفاة هذا المريدء أصبح الابن هو الخليفة في الطريقة» وأثبت بأنه 
شيخ قدير وجدير بها؛ فهو من نظم أتباع الروميّ في الطريقة» التي أطلق 
عليها اسم «المولوية» نسبة إلى «مولانا» (أو كما هو شائع في الصيعغة التركية 
الع تإزباع[نت 211 ) . ٠‏ في جلسات الذكرء يعتمد المولوية على امتعان الرومي. 
0 العواى 00 وقل ارك على وحه الخصر عق فنا رك من 
هذه الرقصات إلى حالات من الوجد والنشوة. وبالنسبة إلى أولئك المتعمّقين 
المتمكتية والراسخين في طريقهم الروحيّء فإن هذه الحاللات من الوجد 
والنشوة ة تحمل معانيّ روحية سامية. انه نتشرت الطريقة على نطاق واسع. 
وشاعت في النهاية بين الطبقات الرفيعة فى مدن الإمبراطورية العثمانية. 


ولكنّ تأثير الروميّ وإلهامه لم يقتصرا على حدود الطريقة الصوفيّة ذات 


انض 


الملامح الشعريّة والفنيّة غير العاديّة؛ فقد حظي شعره بمكانة كبيرة حتّى لدى 
لفرت فى كل مكاد ناطق ا وقل 00 و 
القصيدة الطويلة اليه 2ه التي 0 أن يستعرض جميع جوانب 
0 الصوفية. والتي أطلق علتها لقب «القرآن الفارسي» . ٠‏ ومن دون أن 
ينجر الروميٌ إل التأمّلات اليو صوفية التي تطوّرت على يد السهروردي وابن 
العربي» قدّمت حكايات المثنويٌ التصبوّرات: الاأساسة التى منحت للطريقة 
قوّتها . 


إن المثنوي سلسلة لانهائيّة من الحكايات (ومعظمها مألوفة) تتخلّلها 
ملاحظات أخلاقية عامة (وهذا الشكل مشابه بدرجة كبيرة لطابع القرآن). 
وكما هي الحال مع القرآن» نجد أن ما يُخلّد هذه القصص ليس مجرّد جمال 
كلماتهاء بل المعاني التي تضمّها والتحدّي الذي تضطلع بحمله. فبعض 
القصص تروى على ثلاثة مستويات على الأقل: مستوى قصصيء وآخر 
أخلاقي» وثالث ميتافيزيقي. إِنْ المستوى الظاهر هو مستوى القصّة (ولكنّ 
هذا المسكرى ثانوي ولاخن للتسعوص: الااعمة والذي قد لا يصعب على 
المرء متابعته ما لم يكن يعرف بالقصّة مسبقاً). أما المستوى الثاني» فغالباً ما 
يكون 50 أخلاقيَا. فى إحدى القصص ج١6 7١‏ وما يليها) يلقي 
علىّ [بن أبي طالب] بسيفه أمام كافر مقاتل لما بصق في وجهه؛ والحكمة 
الأخلاقيّة التي تحكيها القصّة هي أن الول الحقّ لا يجب أن يسمح لغضبه 
الآيانئ أن يؤثر على دوافعه في العمل ؛ ولذلك» فعندما شعر علي بالغضب 

من الإهانة توقف عن القتال؛ وبوصفه تدرا خاضفا لحكم العواطف. شرح 
عا تار المذهول بأنه حين بصق في وجهه تحرّكت روحه الجسدية 
وأكتتو هل كه وتصده الموعه ل خائن الكافر هن ضمط على لنقيسه: 


ولكنْ الروميّ قلّما يقنع بترك القصّة على هذا المستوى؛ فهو يقدم فوق 
ذلك مستوى ميتافيزيقياً: يعبر عن العلاقات المطلقة الوجرة. ومن ثم فإن 
0 في مكان آخر من . القصة»ء يعلّم الكافر دوضا حول موقع الروح 
الإنسانية في الكون الأخلاقي؛ إذ يظهر بأن توقف على عن القتال لم يكن 
فقط نوعاً من ضبط النفس المباشز كفعل رمزي لإظهار أنَّ الخغضب لا يُحرّكه 


0 


في القتال» فهو يشرح موقفه الداخليّ» الذي نتج عن خضوعه الكامل لله. 
فيقول لمعارضه: «ما دمت حرّاء فمتى يُقيّدنى الغضب؟! ليست هذه إلا 
صفات الحقّ فادخل». إذاً فالقصّة لا تكتفي بذمّ الغضبء. بل كل انفعال 
حسن أو سيئ» لا يكون الله هو باعثه. وليس من السهل دوماً التمييز بين 
الموعظة الأخلاقيّة للقصّة المباشرة والدرس النهائي؛ ذلك أن المستوى 
الأخلاقي سرعان ما يقود على نحو مباشر إلى المستوى الميتافيزيقي 
وبالتالي فإنَ الغضب مثال نموذجي لوعي الإنسان المتمركز حول نفسه 0 
يجب أن يتعالى ويتوجّه إلى الله . ولكنّ الأهميّة الكبرى للقصّة أكبر وأدق» 
ولا يجب أن تختلط مع ما يبدو على سطحها الخارجيّ للوهلة الأولى: لا 
يجب أن يتجاوز الإنسان غضبه لأنْ الغعضب خطيئة» بل لأنه متمركز حول أنا 
الفرد. 

إِنْ شكل القصص يعكس غايتها والهدف المتوخًى منها؛ إذ لا يرسم 
الرومين خطا فاصلا واضحا بين تعليقاته العامة وكلمات شخصيات القصص . 
فإذا ظنّ المترجم الحديث مثلاً بأنّ عليه أن يضع علامات تنصيص تُعيّن 
الخطابات المباشرة» فإنّه لن يتمكن من تقرير ما يقوله علي مما يقوله الروميّ 
تعليقاً على القصّة . فعلى الرغم من أنْ النصّ يُشير بوضوح إلى وجود شخص 
ما يتحدث في القصّةء فإن حديثه يبدو كإعادة تقديم لتصوّر ميتافيزيقي معيّن 
أكثر مما يبدو كفاعل في القصّة أو أحد شخوصها: فالكافر الذي كان يُقاتل 
علياً (حتّى قبل أن يدخل في الإسلام) يُخاطب علياً «يا من أ: نت؟ كلك رأئ 
وبصيرة»)» وهو موقف لا يتفق مع حال العدوٌ في القصة الذي كان مجرد 
ذاهل مما حدث» ولكنه يتفق مع الحالة الداخليّة لمن يبحث في أعماقه ‏ لا 


عن مجرّد تفسير لفعل علي هذا عن الحقيقة نفسها ويراها ماثلة في شخص 
أمامه قد وجدها. 


مرّة أخرى., فإِنْ الهدف المتمثّل بالإشارة إلى الحقائق الميتافيزيقيّة 
يتجاوز مستوى القصص المباشرة وهو ما يشرح لماذا تتداخل القصص في 
المثنوي مع بعضها البعض؛ إذ تتقاطع كلّ قصّة رئيسة مع مجموعة من 
الققيتضن:الأخزى: ولكن ذلف لا على غزار أسلوي: آلف ليلة وليل 
حيث تقوم إحدى شخصيّات القصّة برواية قصّة فرعيّة. فعند الرومي» تمثل 
القصص المضافة تعليقات متصلة تضيء المعنى الرئيس» أو تعضده 


لحن 


بموضوعات ومعانٍ بديلة لا بل دمرة. العننه إليها معه. في بعض الأحيان» يتم 
إدراج مغزى القصّة الأولى وخلاصتها فى القصّة التالية (مثلاء اج 
0 وفي مثل هذه الحالة فإِن خلاصة القصّة الأولى يمكن أن تحمل 
(في داعم مع أجواء القصّة الثانية) معان مختلفة تماما عن بقيتها (إذ يسلّط 
ذلك تود سر مسرت على القن وى كل من ااا رسا علو د و 
القصّة الثانية) . 


قد يقع القارئ الغرٌ في إغراء يدفعه لمحاولة إيجاد خيط لجمع هذا 
العالم الفكري الغرائبي والأجنبي واختصار قصص الرومي في لازمةٍ شعريّة 
رتيبة: كل شىء هو اللهء المحيط هو اللهء على هو الله الشيخ هو الله 
الخمرة هى الله»ء وشارب الخمرَ؛ كل الحقيقة هى أن تغرف ذلك (والمعلّقون 
السلبيّون من المسلمينء المهتمّون فقط بإزالة العقبات من أمام القارئ 
وتوجيهه في استكشاف النصّ» يحرّضون القارئ الكسول على هذا الاختصار 
المخل). نأيّا كانت درجة صحّة وجهة نظر ما فى قراءة مغزى الأبيات فإنّها 
ولمخاطبته مرّة تلو مرّة على امتداد حياته المتشابكة؛ وهى عمليّة لا يمكن 
لها أن تكتمل. كان الرومي يريد إنارة الضمير الإسلامي في زمانه؛ ومهما 
كانت درجة تقديره للتجارب الوجدية الصوفية. فإن شعره تأويل لمختلف 
وان الحياة القى 'تقضل يوغى الإنسان الأختلاقى .. إذا كان من سعميل 
لاختصار رسالة المثنوي على عُجالة» فيُمكن وصفها بأنها دعوة للخروج من 
الروتين ولاك او كن الكامل يسم ثيقة الصلة بصورته في 
أمترت مخيلة 5286 أبناء الحاضرة الإسلامية ذ في 5 الوسيطة . يحتفي 
الروميّ أيضاً بالمغامر المؤمن الشجاع الذي لا يُمكن قهره؛ ولكنّ ميدانه 
الذي يبحث فيه عن أبطاله ليس ساحة المعارك» وإنما الروح الداخليّة من 
جهة» والكون كله من جهة أخرى. 


بناء على ذلك». فقد كان على الرومي أن يقدّم عدداً كبيراً من جوانب 
الحياة الووستة# على سييل المقال: العلاقة بين الشنيش والمريد» العلاقة بين 
الول والطبيعة ككل والبشر بالخصوص. العلاقة بين رؤى النخبة الروحية 
وتبضّراتها وبين التعاليم الدينيّة العاديّة للجماهير؛ دور العقل والمشاعر في 


لض 


النموٌ الروحي». فرع الخطتسور لجان رع رمدي نى الشرٌ داخل الإنسان 
وخارجه؛ وهكذا مروراً بكلّ الأسئلة التي يجب أن تطرح إذا ما أراد المرء أن 
يأخذ تحدي الحياة بجديّة تتجاوز حدود نفسه. ولكنٌ الروميّ لن يكون متسقاً 
مع رؤيته عن وحدة كل الحقائق إذا ما شرع بعزل هذه الموضوعات وتصنيفها 
بمعزل عن بعضها البعض. فصحيح أنه من الملائم لتحليلنا أن نتهاون في 
التمييز بين هذه النقاط المتفرّقة في البحثء. لكنّ الفهم الحقٌّء فضلا عن 
معايشة التجربة» لا يُمكن أن يتم من خلال أقوال ومذاهب متفرّقة. إِنْ معنى 
أيّ موضوع من الموضوعات لا يتضح إلا من خلال بقية الموضوعات . 


إن الهيئة الكلية لقصيدة الرومئّ تتخذ شكلها من خلال هذه الحقيقة. 
لإيضاح ذلك يمكن مقارنتها بالكوميديا الإلهية لدانتي . ا يبدو 
كج ع لبه فاده وميدكية. قن المنيكتوات الأرق هن .مح ياد القارع 
طرقاً تصعد به إلى أعلى؛ ومع صعودهء تصبح هيئة الجبل الكلية أوضح أكثر 
وأككو له ل ل ل و 
ومن ثم فإن السطر الأخير في قصيدة دانتي يبدو نواةً تلخص العمل. | 
قصيدة الرومي فهي » بخللاف ذلك. سائلة»؛ إنها مثل النهر ؟ فبنيتها مفتوحة 
ونابلة المع اد ررى جا 11 نواه يتلق القارع قل تيوه وقد وريه كر 
المعروضات د اليورك الراكدة والجارية. الملق والمزارع والغابات؟؛ ولكن إدا 
مو د فلن يعود ثمّة فرق أين بدأ وذ ل أو 
06 ار أجل سف كل بارا عله قلدنة. و نس رويد 
مععهفير الك ميشيطن ؛ فقد يكون ثمة موضوع رئيس مطروح في بؤرة 
الاهتمام. ولكنْ بقية الموضوعات تبقى حاضرة ضدينا في صياغة الكلمات». 
وفي الإيحاءات القصصية (كما يمعل القرآن). في التشديدات والتعليقات وفي 
القصص المتدرجة ضمن القصّة الرئيسة. ع إيترك الرومن أي موضوع يقدم 
على بحر يعاراي يمرل بدا و 0 0 
القصص لا تكاد تنتهي وبآته تدده بحشي وكلا: زائد وبأن القطيةة نا 

تموجاته الكثيرة ا 


خض 


الحياة الصوفية كإنجاز إنساني 

أتى جيل الرومي عقب جيل الميتافيزيقيين الصوفية الكبار من أمثال ابن 
العربي . وكان الروميّ يقبل تأمّلاتهم الوحدوية (مثله في ذلك مثل غيره من 
صوفية زمانه) بوصمها جزءا مشروعا من التصوّف». من دون أن يتمقيد 
بالضرورة بأيّ من هذه الأنظمة الميتافيزيقيّة. وقد عملت هذه الأنظمة على 
تبرير الرؤية الصوّفية وشرعنتها على نحو واسع يفوق ما حدث في أي وقتٍ 
مضى ؟ يتخيف حدق للتصوّف. انتصاره النهائي كإطار للتقوى الشعبية. ف 
المثنويّء يبرع الروميّ في الجمع بين دقائق الفكر الصوفى والحيويّة المتدفقة 
لرقاته: 

يعمّ مثنوي الرومي جورّ لا يختلف كثيراً عما سادٌ التصوّف الطرقئ» 
ولكنّه يقف في مقابل معظم الأنماط التي عبّر عنها التصوّف المبككر: وذلك 
000 في التمجيد غير المقيّد للإمكانات الإنسانيّة بالعموم» ولقوّة وإنجازات 
الأولياء 0 بالخصوص . ا والبكاء وي لصرار بال الستان 
من الصوفئ الحقّ أن يكون زاهداء ولكنه إن بكى فإن بكاءه ليس خوفا من 
النار. بل باعثه هو بعله عن الله بحكم ارتباطه بالأرض . وقد حظي أبو 
يزيد البسطامى بشطحاته الشتهسة والجليلة التى تعبر عن اتحاده بالله على 
موقع أبرز في كتابات الرومي مما حظي به الجنيد» الأكثر رصانة وتحرزاء 
والذي كان شخصيّة محورية في التعاليم الصوفيّة فى أزمنة الخلافة العليا. 

تبنّى الرومئ الفكرة (التى كانت حاضرة ضمناً لدى الجنيدء ولكنّه لم 
يتقصّ أواخرها) القائلة بأنّ كلّ إنسانء أيَّاً كان مستواهء هو بالفعل جزء من 
مسعى روحيٌ ام نحو اللّه» وأنة تستلفى إيحاءات وعلامات 00 
الطريق إن كان متهيّئا له. فالسعي الصوفيّ ليس نذاء متصوها بالأتقياء» بل 
نداء لكل المخلوقات» حتى في وسط عنادهم عندما ينغمسون في التوافه 
الدنيوية ويبتعدول عن الخير الحقٌّ الذي يدعوهم. يستهل المثنوي حديئه 
بصورة كليه يعرفها كل من يستمع إلى الموسيقى» ولكنْ وقعها أخص باهل 
الذكر الصوفي» حيث يُستعمل الناي بكثرة. «استمع إلى هذا الناي ياخذ في 
الشكاية». ومن الفراقات يمضي في الحكاية. فتك أن كاومر الخات 
اقتللاعى. : ضح الرجال والنساءء. فى صوت التياعي . أبتغي ضددرا يمزّقه 


0 


الفراق» كي أبثٌ شرح آلام الاشتياق. كلّ من يبقى بعيداً عن أصولهء لا 
يزال يروم أيام وصاله». إِنْ كل من يسمع صوت الناي النائح د له 
لأنَ كلّ إنسان يعرف في أعماقه ذات آلام الفراق عن المصدر الإلهيَّ» على 
الرغم من أن معظم البشر بجهالتهم يحملون استمتاعهم في المومنيقى إلى ما 
هو أخسٌ وأدنى من إيقاظ شوقهم الأقصى. ولكن صوت الناي» في مر 
يعون حالهم ومآلهم» حلو وشجيّ متصل بحلاوة وشجن الحبّ التائق 
الإنسان المنفصل عن حقيقة نفسه. 

ولكنّ المثنويّ لا يدعو الإنسان للاعتراف بشوقه الأعمق؛ بل يطلب منه 
استجابة نشيطة بهذا الخصوص . فقد يوبّخ الناس المجنون على ذهوله بحب 
ليلى . في 5-2 أن هناك م الآنسات خيرات لو انتقى م: منهنْ (ج26 000300 
ولكته لا تمكن أن يكقق بالبقاء سلبيا فى يمه بل عليه أن:يمرع: إلى 
السحازف يوز لا إن فلن أن تقد هم المالوف:والساقنة: لها كانت هال 
الكافر الذي بصق في وجه علىّء فاستجلب خلقٌ العفو من عليّ مما أدَى إلى 
إسلامه» إن الخطابا تمكو ظرتفا إلى أنه إن كانت روت المره مستعدة 
(فالطريق إلى الله قد تنجم من العقوبة التى يسلتزمها العصيان. كما يقول 
الروميّ (ج784:7”) عن الخحُلد الذي عاش أعمى تحت التراب» ثم خرج 
في يوم ليسرق شيئاً فأكله الطير عقوبةَ على سرقته» فتحوّل إلى طيرء وابتهج 
لاستطاعته الطيران فوق الأرض وغني بحمد الله) . 

لا يعني ذلك بالطبع أن الروميّ كان يسبع على ارتكاب المعاصي؛ 
ولكنّ المعصية ليست سيّئة في حدٌ ذاتهاء إِنما نتيجة لما تسبّبه من البعد 
عن الله. فقد تفاخر رجلّ (ج7. 55*”) أمام أحد الأنبياء [شعيب] بأنّه قد 
ارتكب العديد من المعاصيء» ولم يأخذه الله بها لكرمهء لأنّه لم يعاقبه أبداً ؛ 
ولكنّ النبيّ (بمعرفته بحال قلب الرجل) أجابه بأنه قد عوقب بقسوة: لأنّه 
بتكرار المعصية قد اعتاد عليهاء. فبات أسيراً لها عاجزاً عن توجيه مراده 
إلى الله ومحبته. إن الخطيئة التي لا تغتفر هي أن يكون لدى المرء توقع 
منخفض : «أن الإله العزيز لا يهب أعذا شيا قط إلا عن حاجة»ء. مثلما أنه 
لم يعط الخُلد تحت التراب عينين «ومن ثم. فلتزد في حاجتك أَيّها المحتاج 
سريعا حتّى يمور بحر العطاء بالكرم) (ج”. 5لاالا, .)578٠‏ 


على مستوى تصوّف الحياة اليوميّة» وبالمعنى العملي» يُمكن لكل إنسان 





4 


أن يمتلك تطلعات روحية عالية. فعلى الرغم من القيمة الرفيعة التي منحت 
لتصوّف لحظاتٍ الوجد والكشفء فإِنْ تصوّف الحياة اليوميّة ظلّ رئيساً. 
وربما يكتسي هذا الشكل من التصوّف أهميّة خاصّة لأولعئك الأتباع 
المتواضعين الذين لا يجدون في أنفسهم هبات تؤهلهم للتجربة الصوفية 
الخاصّةء والذين يرون في شيوخهم مرشدين طبيعيين لسعيهم» وليسوا فقط 
أبطالاً يُعجبون بهم. لقد شدّد الروميّ على الاستمراريّة التي تعمّ مراحل 
الحياة الصوفيّة جميعهاء ولم يكتف بإظهار ذلك بأسلوبه» بل أكد على ذلك 
صراحة. إِنْ نتائج تخلي الإنسان عن الشواغل الخارجيّة والبرّانيّة تقوده بتدرّج 
من ضبط النفس المصطنع إلى لحظات الوجد والكشف القصوى. يقارن 
الرومي هذه الصيرورة بتدفق مجرى الماء: فحين يسير ببطءء لا يكاد يُرى 
من الحطام والشوائب التي تعلوه؛ ولكنّه حين يسرع في مجراهء فإِنَ هذه 
الشوائب الخفيفة» والأغصان وأوراق الشجرء هي ما يجعل حركة الماء 
مرئيّة؛ وحين يسرع أكثرء تختفي كلها عن سطح الحياة الجارية. 


إن النتيجة العرضيّة لهذا المعنى من كلية وكونيّة وعموم تجربة الشوق 
الروحى هى الاستعداد للاعتراف بأصليّة عبادة الله وإن ضَلَّت أى تكوهيت فى 
جطيد المناضد المستة ما :فكي لفقم الها ةف البراقة للشرسة عزدا: 
المسلمين هي بديل غير كاف عن الإخلاص الداخلي الكامل لله؛ ومن ثم 
فإنّ العبادات» حتّى العمياء» التي تؤدّى في الأشكال الديئيّة الأخرى ليست 
أسوأ بالضرورة. إن جميع البشر منخرطون في المسعى ذاته سواء أدركوا 
ذلك أو لا. 


ولكن.» إن 1 صوفيين ابتداءً بمعنى من المعاني» فمن 
المؤكّد بأنْ جُلَهم لم يتقدّموا : في الطريق ولا بد لهم من الاعتماد على من 
تقدّموهم لدفعهم خطوات أخرى أبعد عما قد يأملونه. . فالولى الكامل هو 
الوسيلة التي يُمكن للرجال والنساء أن ينهضوا بأرواحهم بواسطتها (ليس فقط 

بمعنى أنّ الشيخ قد يُقَم لهم نصائح جيّدة ويرشدهم يومأ بعد يوم في تجربتهم 
ارم دي بمعنى أن الشيخ يُجسّد المسعى الروحيّ للآخرين.  .‏ إن مجرد 
دور قيزر اعناكطة رنها لله فص | خرين: فسعي الأعمى التائه 
الأضعف يُبرّره نجاح الأقوى؛ ذلك أنْ للأضعف أن يشارك في هذا النجاح 


خض 


مثلما أذهل على الكافرَر كذلك مهمّة الشيخ هي إيقاظ الروح عرق 
مهمّتها الحقيقيّة. يروي الرومي (ج؟»: "١١١‏ وما يلي) كيف أن إبراهيم بن 
أدهم. الملك الذي تخلى عن ملكه ليصبح درويشا جقالاء كان عقالها 
بخرقته على شاطيئع البحر عندما مرّ به أميرٌ كان من أتباعه؛ ذهل الأمير فى 
سرّه لما رأى الشيخ. وعرف الشيخ ما في نفسه: فرمى إبرة في البحرء كان 
يرئو بها خرقته» وطلب عودتها بصوتٍ عالٍء فأطلّت الأسماك من البحر 
تحمل كل واحدة منها إبرةً ذهبيّة في فمها. وشرح للأمير أن آثار حاله 
الروحية التى يراها ما هي إلا كمن يلتقط ورقةً وغصناً من بستان كبير ويأتى 
هما :إلى المدسق صيهها تاتع الأمير لمارا تقذ أمر المع وعاع :ا 
الأسماك عارفة بالشيخ. ونحن مبعدون» ونحن محرومون من هذه الدولة. 
أشقياء» وهم بها سعداء!»» ومضى هائما بحبّ الله. وهكذا بات الشيخ هو 
المحكُ الذي يكشف معدن الشخص العاديّ: وذلك كله يعتمد على كيفية 
تعامل المرء مع التحذدي الذي يطرحه وجود الشيخ . 


يمكن لكل البشر أن يصلوا إلى الحقيقة من طريق الشيخ (وأعظم هؤلاء 
الشيوخ هو محمد بالطبع» انظر على سبيل المثال» ج١». ١559‏ وما تلا). 
إن فعل الإسلام الحقّ [التسليم] هو على الأقل فعلٌ استيقاظ روحيّء ولذلك 
عندما جاء أحد سفراء الرومان إلى الخليفة عمر ووجذده 55 تعيشةة 
المتواضعة على الرغم من اتساع سلطته وقوّته» تحوّل إلى الإسلام من فوره؛ 
يفسر الروميّ بذلك حال استجابة المريد للحقائق الداخليّة للشيخ» عمر في 
هذه الحالة (ج١. ١1١9٠0‏ وما تلا). ومثلما طرحت النزعات الباطنيّة ذات 
الولاء العلوي» فإِنَ لمحمّد رسالة روحيّة تتجاوز الوحي البرّاني» والتي لم 
تغلميا إلا فل منهم علي (غير أن هؤلاء القلّة يشملون جميع أبطال أهل 
السنة والجماعة. مثل عمر). وإذا أراد المرء ء أن يستفيد من هذه الرسالةء 
ولو على نحو غير مباشرء فإن عليه أ شد شيا . 


إن الشيوخ الأولياء ليسوا مجرّد الوسيلة التي يصل بها البشر الآخرون 
إلى الله؛ فبوصفهم بشراً كُمَلاء ٠‏ فإنهم علّة خلق الكون: لآ بوصفهم 
مخلوقات مطيعة لله يحقّقون رضاهء بل بوصفهم غاية ميتافيزيقيّة للكون وهدفا 
لبقية الستيو .: وحين يصل الوليّ إلى الكمال» فإنه يصبح محفوظاً من الخطايا؛ 
ذلك أن :طبيعكة: بعد أن * تحوّلت لم تعد قابلة للمعصية (التي هي بالضرورة نوع 


ين 


من البعد عن الله)» ومن شأن طبيعته أن : تحوّل كل معصية إلى فضيلة مقدّسة. 
يروي لنا الرومي (ج "2 كرون وما يلي) كيف وجد الشيخ وبيذده كأمن هين 
الم اي ما ا و ا وحين قال 
به الشريعق. وي يد الل يكن لش عر ا 
لو أراد. بالطبع» يمكن للشيخ أن يقع في المعصية فقط بمخالفة نفسه 
ومناقضتهاء وذاك محكٌ خطيئة كل البشر؛ ذلك أنْ الخطيئة هي ما يعوق 
البشر من الصعود إلى المرتبة التي للشيخ» والشيخ هو سبيل الصعود إليها. 
إن العبوته انما ضارت: عيويا لأن المشايخ فيه يقول الرومي (ج5. 
لترضة” ومن ثم فإنَ ما يقبله. الشيخ (إن كان وليّا حمّا) لا يُمكن من حيث 
التعريف أكون ضيا: اق شخضية: 


يؤكّد الرومي على أن المهمّ هو انتصار الأولياء على جميع الشرور 
والخطايا في العالم» وأنه من الممكن للجميع أن يشتركوا في هذا الانتصار 
بالاعتراف بالشيوخ: ولكنه لم ينكر وجود الشرٌ والخطايا؛ فقد خصص 
العديد من القصص لإيضاح وجودهاء والمصالحة بينها وبين الانتصار 
الأخلاقي. فهو يقول. على سبيل المثال (ج7» 225505)» بأنْ الخليفة معاوية 
قد استيقظ من النوم على صوت أحدهم.ء ولم يتبيّن له من هو إلى أن رأى 
رجلاً مختبئاً وراء الباب». فاعترف له بأنّه إبليس. وأخبره إبليس بأنّه أيقظه 
كي لا تفوته الصلاة التي شارف وقتها . ولكنّ معاوية لم يقنع بإظهار الفضيلة 

من إبليسء وأصرٌ على أن يفسّر له حقيقة َ حقيقة أمره؛ فلماذا يقوم الشيطان» سن 
الخطايا وباعثهاء بدفع الإنسان للقيام بالصالحات؟ ما هو دور باعث الخطيئة 
في حياة الإنسان؟ عندها حاول إبليس أن يُظهر له بأنه ليس بالسوء الذي يظن 
ويشاع عنه. وأنّ أعماله الصالحة ليست في غير محلها . وتلخص حبجته في 
الواقع التكفسيرات المتعدّدة حول وجود الخطيئة في عالم الله» وبخاصّة 
0 الصوفية. 

إِنْ الخيالات الشعريّة في هذه القصّة تختلط في ما بينها في حالٍ من 
الفوضئ حين ينطق بها الروميّ». وهناء وفي أماكن أخرى 5 الممسكة 
تحضر معظم موضوعات الروميّ وثيماته الأثيرة تعريها أو 7 تلفيحا , ولكنة: 
إن تتبع المرء ء مضامين كل حكاية. ولح كرك شين سير للمعتى القذا عرزي : 


فض 


بل تتبّعها بحسب موضع ورودها مما قبلها وما بعدهاء فإِنْ تتالي الموضوع 
سينجلي عن معان دقيقة. في بعض الأحيان؛ كما في قصّة معاوية وإبليسء 


فإن الموضوعات تشكل حبّة مركبة» على الرغم من أن هيئة الحجة وشكلها 
يتحددان بالوضعيّة الخاصّة التي توضع فيها الحبّة» والتي يجب ألا تغيب 


عن النظر . 
بقولة اليس أو لآ أن قرعا علق الله يحب أن .يكون:خترا يعكس 


جمال الله؛ ولكنّ قدرة الله وعظمته وجبروته جزءٌ لا يتجرّأ من خيره» وهذا 
الجلال هو الذي يلقي بظله (كما يقول الروميّ في موضع آخر) ليبرز بديع 
النور وروعته. لقد كان دور إبليس» من بين جميع الملائكة. أن يفتن ويغرم 
بروعة الله وجلالهء لا بعطائه وجمالهء وبالتالي أن يكون هو الدافع إلى 
التحدّي والخطأ الذي يجلى جبروت الله نتيجة له. ولكنّ إبليس في ذلك ليس 
إلا خادماً لله. «لما لم تكن في رقعته سوى هذه النقلة» وقال لي : دورك. 
فماذا كنت أعلم لكي أزيد؟ ولقد نقلت تلك النقلة التي كانت نافة ؛- وألقيث 
نفسي في البلاء؟ . مع تطوّر التصوّف الطرقي وتأكيده على الحبّ الكلي لله 
اانا على حسات الجوانب الأكثر صرامة من التجربة الصوفية. فإن ثئمة 
عدداً متزايداً من الصوفيّة المبتدئين الذين أغروا بمضامين ححّة إبليس (أي إنه 
بما أن كل ما يصدر عن الله جميل بطريقته» فإنْ المعاصي لا تؤثر في المرء 
ما دام قلبه متجهاً إلى الله. ولكنّ معاوية» الخليفة القويّ» لا يقنع بمثل هذه 
اللامبالاة. فقد تبدو هذه الخلاصة بخصوص مشكلة الشرٌ منطقيّة من جهة 
انبنائها على هذه المبادئ العامّة)» ولكن هذه الخلاصة لا تستجيب لتجربة 
الفعل الحيويّ وروح الاستقامة الشخصيّة. إذ يكون الاختيار 5 اميم : 

يقر معاوية بالصلاحيّة التجريديّة لما يقوله إبليس» ولكنه لا يتفق بأن ذلك 
ينطبق على حالته؛ ذلك أن على معاوية أن يقوم بعمل شخصى. ذلك أن 
إغواء إبليس قد حظّم أخلاق عدد لا يُحصى من القلوب. 


يأخذه إبليس مباشرةً إلى حالة الاختيار الشخصي؛ ؛ فهو يدم نفسه (مع 
الوساوس التي يمثّلها) على أنّه ليس سببأ للخطيئة: كير محر ا عبان من ال 
«لقد جعلني الحقٌ امتحاناً للأسد والكلب» وجعلني الحقٌ افقيهانا للصحيح 
والزائف». فالشرٌ لا يوجد إلا فى موضوعات الاختبارء. لا في إبليس ولا 
فى ناللة#اللى ختلق [بليسس #يتاة على الك بفإن مراحف المعفية انمه باهرا 


فض 


التي تظهر صلاح الصالح وفساد المسيء. ولكنء بالنسبة إلى الصوفيء فإنَّ 
لار عبيو اموي 1 

نقيّا وطاهراً للطاهر: وأنْ فعل الخطيئة ليس شْرًاً إلا إذا عكس حال الخطيئة 
في الإنسان نفسه. إِنْ تفسير إبليس السلبي لوجوده قد يدفع الصوفيّ للتركيز 
مان اتشيلعة لكانةة ادوج كر دواع بجر اشير عن بدرن أنر يك تك فل 
اتلس ولي ذلك افعنة لكيرياء الروع» اجات تعارة بالوعاء إلى اله ان 
يحميه من خداع الشيطان: فحبّى آدم الذي علّم الملائكة أسماء كلّ شيى. 
سقط في الإغواء؛ إِنْ المنطق الإنسانيَ ضعيف أمام القلب المخادع. في 
النهاية. يشكو إبليس من أنه أصبح كبش فداء لأخطاء الناس؛ مما يعني 
ظيهيا عدم وجود ميل طبيعيٌ للخطيئة. وبأنه يمكن تجتبها بمحض الإرادة. 
إن هذا المفهوم يمحو اغترار الجر بسي الزويعة اف الامو الفيظ: التي 
لا تعود الخطيئة معها مشكلة البتّة. ولكنها تستدعى اعتماد المرء على نفسه. 
فمعاوية» الذي يعرف بتجربته الروحيّة أن عليه أن سعوك على اركف الله وألا 
يركن إلى قواه الذاتيّة» يخاطب الآن المعيار الروحي المطلق للتصوّف. وهو 
الذوق الداخلي: [القلت لا :ينكرية إلى القول:الكاذب ]بر وهو اقدراح قادر 
على إثبات صوابيّته مهما كانت التجربة التي يختبرهاء ويمكن تمييزه عن 
الذوق الذي ينهض في لحظة خاطفة من إرادة الذات. (ولكن. خشية أن 
يتركَ أحد زمامه لعاطفتهء يدرج الروميّ في هذه للك ووه لاض تعفر ننه 
الانعدام العلل والأغراض» قاضياً عظيماً؛ فعلى الرغم من أن 0 
المعنيّة تعرف الحقائق معرفة أوفى منهء لكنها عاجزة عن الحكم). | 
الصوفيّ الحقّ مَصُون بذوقه الداخليَ من الخضوع لإغواءات إبليس. وحين 
واعفية [تعاؤرة] نهذ الأعشان الاأخرء اضطر إبليس للاعتراف بهدفه الحقيقيٌ 
من إيقاظ معاوية في وقفت الصلاة قلق أن معاوية نام وفاتته الصلاة فإنه 
سيندم غلى ذلك أشد الندم؛ وهذا الندم يخادل:فعة:“عيلةة 4؟ فاواد: إيلسن 
تفويت ذلك عليه . 


عند هذه النقطة يتحدّث معاوية كأنّه معلّم خبير» ويكشف جوانب أخرى 
من المعصية. فأحياناً في التعاليم الصوفيّة يبرز الله في هيئة العدوء أو على 
الأقل على هيئة الخصم المخالف (وقد أحبٌ المتصوّفة العارفون بالكتاب 
المقدس قصّة قتال يعقوب للملاك). في هذا السياق» تبدو المعصية على 
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أنها حادث عرضي في الصراع الذي يُقيمه الله لروح الإنسان» وفي مقاومة 
الإنسان. وهنا تصبح المعصية وسيلة لرقيّ الإنسان.» وتصبح نتيجة عرضية 
خطرة وواقعيّة لحقيقة قرب البشر من الله أكثر من جميع الحيوانات» بل 
وربّما أكثر من الملائكة. إذاًء فحبّة معاوية تحمل معنى أنْ الله والشيطان 
يلعبان اللعبة ذاتها على مستويات مختلفة. يقول لإبليس اذهب واختر فريسة 
أضعف: فإبليس عنكبوت ويجب أن يحيك شباكه الواهية للذباب؛ ومعاوية 
ليس ذبابة» بل بازيّ أبيضء. ولا يملك أحد إلا الملك (الله) أن يصيده. 
يكمن انتصار الإنسان في أن يكون فريسة لهذا الصياد! 


ميض 


انتصار الثر عة السنية الجديدة العابرة للقوميات 
71١708-١١‏ 1١ه-”5هاه]‏ 


في ظل مباركة الروحانيّة الصوفيّة الشاملة وبدعم من الثقافة الفكرية 
الرفيعة» يُمكننا أن نرى في المراحل الوسيطة المبكرة نموًا للتوليفات الثقافية 
لأهل السئّة والجماعة؛ إذ لم يعد المشهد مقتصراً على جملة التكييفات التي 
استقرّت في أزمنة الخلافة العلياء فلم يعد موقف أهل الجماعة بالمجمل 
تسويةً سياسيّة كما كان في الأزمنة العباسيّة الأولى؛ فقد شهدت الحياة 
الفكريّة الشيعيّة في طور تراجعها تشكل درجة من الوحدة في التوجّه بين من 
باتوا الآن الشعوب المسلمة الأساسيّة. والأهمٌ من ذلك كان سيادة الروح 
الدوليّة العابرة للقوميّات والمتسامحة مع الاختلافات الواسعة في الألسن 
والأمزجة» والمرحبة بالمسلمين من شتى الأمكنة والمشارب (ضمن حدود 
الاستقامة والصلاح التي حاول أهل الشريعة تحديدها وإقرارهاء بدرجات 
متفاوتة من النجاح). كانت هذه الروح متناغمة مع النظام السياسي الدولي. 
وكانت تعكسهء بالصورة التي تشككل عليها بحلول عام »٠١٠١‏ معتمداً على 
مبادرات الأمراء. وعلى الروابط المستقلة للمصالح في المدن. 


بعد تلك الفترة. حصلت تجارب إضافية في تشكيل الدول العابرة 
للقوميات. ولكنء ما لم تكن هذه المحاولات متوافقة مع النزعة الدوليّة/ 
العابرة للقوميات الجديدة ومع التوجّه الصوفي السنّي» فإنها فيما يبدو كانت 
محاولات مآلها الفشل؛ إذ لم تعاود الحركات الطائفيّة ذات التوجّه المحلى 
المحض الظهون. 'لهيتة التخلب»غلى الروح المتغارضة التريعية؟ ولكان بعد آخر 
محاولاتها جذية وقوة» وهي محاولة الإسماعيلية النزاريّة في القرن الثانى 


وءغض 


عشرء حلت نهاية أي محاولات شيعيّة جدّية للحكم (باستثناء ء اليمن). لم تكن 
معظم دول أهل السئّة والجماعة مدعومة بأيّ مبدأ سياسي كبير. ولكن. ٠‏ في 
معظم الأمكنة» على الرغم من المنافسات مع الأمراء» حافظت الحياة السياسيّة 
على درجة من الاستمراريّة واتسع نطاقها نوق المسترى المجلى الأذتق يمن 
التكافل الحضري - الزراعي؛ وربما كان ذلك عائداً جزئيّاً إلى الضغوط الثابتة 
والمستمرة للمجتمع المسلم من أجل الوصول إلى نظام اجتماعي مستقرٌ. 
الدول التالية للسلاجقة 

لم تكن الدولة السلجوقيّة دولة ذات حكم مركزي مطلق قوي يوماً؛ 
فسرعان ما وصلت إلى نقطة-اللاعودة. حيث تصبح موارد الدولة منذورة 
للمصالح الخاصّة للأمراء. الذين لا تملك السلطة المركزيّة عند الحاجة القدرةً 
على فرض إرادتها عليهم. لقد رأينا سابقاً كيف تم تقاسم سلطة الدولة بين 
الأمراءء الذين كانوا بمثابة سادة لأنفسهم. في الصراع والاحتراب الذي تلا 
وفاة نظام الجللت» وقد كان سنجر )١١6017/-1١١١8(‏ آخر «السلاجقة العظام». 
وقد حاز شيئًا من السيطرة على بيوت السلاجقة وعائلاتهم في العديد من 
الوللايات اي م المركزية من الحاضرة الإسلامية. 

حافط متمد على ضر فته اق نر اسان وتقين جد "اكه لل متخا ول 
تاكيك سياولة على الساطق الأحرى.. ققد ارسيل حييلاعه افيد الدر اريف 
قهستان وضدّ الحكّام المحليين الكثر في شمالي نهر جيحون.ء والذين كانوا 
يُسلّمون له بالسلطة ثم يتنكّرون له إذا وجدوا منه ضعفاً. كما كان عليه أن 
يقمع بوادر الاستقلال عنه من قبل عدد من الأمراء السلاجقة. وقد كان أشدَّ 
خصومه شراسةً هو حاكم خوارزم» في أدنى حوض جيحون (حيث حافظ 
الحاكم؛ كما كانت عليه الحال في السلالات السابقة» على لقب ملك البلاد 
١اخوارزمشاه»)‏ . كان ولق ولي الحكم من سلالته تابغا غئنة التلاحقة 
حاكماًء ولكنّ أولاده ومن تلاهم اتخذوا ذرائع مختلفة للاستقلال. وقد 
كانت أشأم معارك سنجر هذا تلك التي خاضها مع القراخيتائيين» القوّة ذات 
الأسامن الرعويّ التي تلبّس حكامها بالثقافة الصينيّة» والذين سيطروا على 
جزء من طريق التجارة بين حوض جيحولن وشمال غربف الصين:: ويبدو أن 
قوتهم كانت تفوق قوّة الترك القراخانيين الكارلوك الذي هزموا السامانيين 


مض 


نارفا تمن تفن غذه الحديةة.وعلى الوقع من ايم أن مسي ذلك رمات كوا 
الحكام المحليين العهر ومين على كراسيهم» موكتفيرة بالإشراف عليهم عن 
بعد. إلا أنْ سلطتهم كانت نافذة. بحلول عام ١١4١‏ ناكا دوي على 
هزيمة سنجر بالقرب من مركز قوّته في سمرقند». واصبحوا سادة على كل 
حوض نهر جيحول. 


ولكنّ العامل الآخر الحاسم في مصير سنجر كان تمرّد قبائله من 
الأوغوز [الغز]ء هؤلاء الترك الذين ظلُّوا رعاةًء وكفّوا تدريجيّاً عن القيام 
بأيَ دور في دولة السلاجقة أو بين أمرائها. وقد ألجأت الضرائب الباهظة 
التي نوت لصالح فاته ستضر من الخببل'المخترفيرة جماعة منهم القن 
المقاومة والتمرّد؛ ثم تجاوزت مطالبهم الحكام المحليين ووصلت إلى 
السلطان نفسهء رأس جميع التركو ولك جهن كان متها ضور لاف 
الصارم معهم لجعلهم عبرةً لغيرهم (وربما كان دافعه إلى ذلك هو محاولة 
إخماد روح الاستقلال لدى الرعاة البدوء الذين اكتسبوا امتيازات كثيرة في 
خراسان مع نجاح السلاجقة» والذين لم يكفوا عن إقلاق راحة البيروقراطيّة 
الزراعية للدولة). ولكنّ الغرّ تمكنوا من هزيمة جيش سنجر 2.)١١67(‏ 
وأخذوا سنجر رهينة» واحتجزوه لعدّة سنوات في مقام حسن ‏ حماية له كما 
قالواء وة مستشاوية الاشرار -:: في الوقت الذي تفتتت فيه الدولة , لفن تريس » 
دخل الرعاة الترك إيران بشكل دائمء ولا بد من أخذ هذا بعين الاعتبار. في 
هذه الأثناء. انضاف الدمار الناجم عن حركة الغرّ المتجوّلين» ذلك أنهم 
سمحوا لأنفسهمء بعد انهيار جيش سنجرء بالنهب والتدمير كيفما شاؤواء 
فحل الدمار بعدد من المدن التي تركوها منهوبة محطمة. 


يمكن تقسيم أراضي إيران والهلال الخصيب في هذه الفترة (كما هو 
غالباً) إلى منطقتين سياسيّتين : الشرقية والغربية. في إيران الشرقية وحوض 
نهري سيحون وجيحونء كانت القوّة المسلمة الحهيمة رك قوط سيو في 
فوّة خوارزمشاه. الذي قاتله سنجر . كانت خوارزم اهنا غنية الطبيعة بحكم 
أنها دلتا مرويةء وكانت انه تهنا من الهجمات من الصحارى المجاورة. 
كما كانفطريفا تهار :ا مهما باتجاء يعطقة نين القر لعا كيالا ...وقد كاد 
خوارزم مستقلّة بحكم ذاتي بطبيعتها وبحكم تقاليدها السياسيّة القوميّة/ 
الوطنية» وبفضل تضامن برجوازيّتها . 
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١١81/ "‏ سنجرء آخر السلاجقة العظام» يحكم خراسان؛ 
وفي عهده وصل الشعر الفارسي ما قبل الصوفي إلى ذروته. 

+ وفاة السنائي» مؤسّس الشعر الصوفي الفارسي. 

6 + وفاة الأنوري» أستاذ قصيدة المديح الفارسيّة . 

1150817 دولة الخلافة (وبعض السلالات الحاكمة 

الصغيرة) تحافظ على استقلالها إلا في حالات مخصوصة. 

اضطرت فيها إلى الخضوع إلى سلطة مجاورة أكبر منها . 

1 مانو - [المجوري ٠‏ الخر لق لتر الي الدر حلي بارا 
/ا1١١ ١١"‏ يكن الرتكيونة السلالة التي تأسست في 
الموصل على يد أحد قادة السلاجقة» من توحيد سوريا وأعيرا 
مصر في مواجهة الصليبيين. 

١١75 ١١55‏ حاول نور الدين [زنكي] في حلب.» تنظيم مجتمعه 
على أساس مثل العلماء وقيمهم. 

1915 اسل سيوف نه تاشفية (وغانفلعة إللى 

1 يحاول الحفاظ على حكم المرابطين القائم على تعضّب 

العلماء قن مراحية الجوسد دم 

4 104 الموغنون السلالة الامسلاحكةافى سيال 

إفريقيا وإسبانياء تحل محل المرابطين؛ تم إدخال أفكار 

الغزالي والتأليف 0 التصوّف وأرثوذكسيّة العلماء؛ ورّعَتَ 

الفلسقة ما :دامت هآنا خاضا : 

6 وفقاة ابن طفيل» أستاذ ابن رشد. 

657ه7©--1498١1‏ ابن رشدء كبير الفلسفة الأرسطيّة في إسبانيا 

والمغرب؛ الشارح الكبير لأرسطو. 
17406 محبي الدين بن العربي» الممثّل الرئيس للوحدوية 
الصوفيّة» الإسباني الذي انتقل لاحقا للعيش في مصر وسوريا. 
1111ن 1888 الدولة الأيونية فى سوويا ومضرء تبحعيد المدهت 
السنّى في مصرء معتمدةًٌ على أعمال رجال مثل نظام الملك 
والغزالي: المدرسة والزاوية الصوفيّة. 
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١١19-8‏ صلاح الدين الأيوبي يطرد الصليبيين من القدس 
(1400١غ‏ معركة حظين). 
١١0١‏ وفاة يحيى السهروردي «المقتول». المفكو الصوفي 


الإشراقي» بتهمه 


5 الموطقة. 
11١5١-4‏ السلالة الغوريّة» في جبال أفغانستان» تسيطر 
على شرق إيران» وعلى البنجاب (بعد هزيمة الغزنويين في 
١١85‏ ). 
١185-١‏ الغزنويُونء السلالة الهنديّة في البنجاب . 
2 الغوريون يسيطرون على دلهي من طريق البنجاب . 
١99-18‏ شكن ملوك عوازوم > الذي وشعوا مملكديم 
توتحا عن الزاوية الشمالية القريئة لباذدعا بوزاء النهر :إل أن 
شملت معظم إيران ‏ من القضاء على بقايا السلالات السلجوقيّة 
الصغيرة . 
*0 وفاة نظامى [الكنجوي] شاعر القصائد الغزليّة المثنوية 
والقارية )1 5” 
1770-8 علاء الدين محمّد خوارزم شاه» الذي تعارضت 
مطامحه باستعادة الملكيّة الإيرانيّة العظيمة مع طموحات الناصر . 
١١568١‏ الناصرء خليفة بغداد. يحاول إعادة تنظيم 
الإسلام تحت قيادته من خلال أنظمة الفتوّة. 


١159-٠‏ عصر المغول؛ في البداية أدذت هجماتهم إلى 
تعطيل الأنماط السياسيّة وتدمير الاقتصاد فيما وراء النهر وإيران 
وغيرهما؛ ولاحقأ تمكنت حكوماتهم الوثنيّة من تعريض مصر 
والأناضول ودلهي لخطر محدق؛ وعندما دخلوا في 000 
في الأراضي المسلمة وغير المسلمة. أصبح نشاطهم جزءاً من 
نزوع توسّعي أكبر عبر دار الإسلام في ذلك الوقت. 


١7١0‏ أولى هجمات المغول الكبرى. إلى وفاة وارث 


خوارزمشاه في أذريجان؛ تدمير مهول للمدن؛ أصبح المركز 
السياسي لمعظم أوراسيا في قراقورم في بلاد المغول. 

7 وفاة جنكيز خان» صاحب مشروع المغول والذي نظم 
هذا الدمار. 
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1187-6 المماليك» سلاطين دلهي يحكمون 
حوض نهر الغانج بأكمله بعد سقوط القوّة الغوريّة. 
١١87-65‏ [غياث الدين] بلبن» آخر حماة الحكم 
النخبوي التركيّ في الهند. 
17751 الموحدون يتخلّون عن إسبائيا المسلمة» التي سرعان ما ' 
اتقلصت إلى المملكة الناصرية في غرناطة . 
( 168"60) الحفصيون في تونس» يخلفون الموحدين. 
أويحافظون على بقايا التقليد الثقافي الإسباني. 
ا ( 1407١‏ وإلى »166٠‏ باسم الوطاسيين) السلالة 
|المرينية نيَةَ تحكم بدلاً من الموحدين في المغرب (الذين استمرٌ 
احكمهم في الجبال إلى )١١960‏ وفي الجزائر بعد نهاية الحكم 
]الزياني هناك (76؟١‏ -1797). 
ظ |1 1ه استمرار هجمات المغول وسيادتهم على الحكّام 
'الإيرانيين والعرب المحليين؛ حصارهم لسلطنة دلهي في 
|الشرق» والأيوبيين في مصرء والسلاجقة في الأناضول ٠١7/(‏ 
.)١13"٠٠ |‏ 
١189١ 1‏ مغول القبيلة الذهبية في أراضي شمال 
بحر قزوين والبحر الأسود (الذين يُطلق عليهم القفجاق) 
يتحولون إلى الإسلام؛ يستمرٌ الخلاف على وراثة 
العرش إلى ١5١7”‏ (الغزو الروسي). 
-8مه"١‏ خان المغول الجغتائى» فى بلاد ما وراء النهرء 
٠ 00-06 00‏ | 
187-60 المماليك البحريّة» الحكام الترك العسكريون في 
مصر وسوريا؛ اضطراب سياسي وازدهار اقتصادي . 





يدو أن حكام خوارزم الجدد قد حافظواء إضافة إلى لقبهم 
«خوارزمشاه» على العادات والأساليب الوطنيّة المختلفة وعلى علاقات جيّدة 
بالمدن. تكمنٌ أهميّة خراسان في أنها كانت نقطة تقاطع لطرق التجارة في 


تسن 


الهضبة الخصيبة؛ ولكنّ حالتهم كانت مهدّدة بالاضطراب في حال انهيار 
الحكومات 0 مسد خوارزم» الواقعة شمالهاء منافستها الرئيسة 
كمركز سياسى للمنطقة. وصل الخوارزميون إلى لح مع القراخيتائيين». 
الذين كانوا يسيطرون على حوض زرافشان وجيحود ويدفعون عنها الجزية؛ 
ولكنهم تصرّفوا لمصلحتهم الخاصة في إيران. وهناك تشاركوا مع السلطة 
الغورية (التي خلفت الغزنويين في حكم الجهة الشرقية من إيران) في مهمة 
لجم قبائل الغرّ واستعادة الازدهار في خراسان. كانت الدولة الخوارزمية 
خليفةَ للدولة السامانيّة» ولكنّ التقاليد البيروقراطيّة للمنطقة قد ضعفت بأثر 
عمليات السلب والنهب التي قام بها الغرّء ولم تستعد حالها السابق تماما. 


فى غرب إيران والهلال الخصيبء كانت الْقَوَة الرئيسة هي قوّة سلاجقه 
راق الحضيب: الورنة المباتتريق لآل أرسللان:وملكشاء رواكته محمد فى 
الواقع» كانت القوّة في هذه المنطقة مقسّمة طوال نحو قرن من الزمان بين 
عشر أو إحدى عشرة سلالة رئيسة» ومجموعة من السلالات الثانويّة» التي 
يدعي معظمها انتسابه إلى السلطة السلجوقيّة. قد تبدو هذه السلالاات 
الحاكمةء مقارنة بالسلاجمقة جقة الأوائل» تافهة وضعيفة. ولم تكن أي منها تنا 
قوّة رئيسة. ولكنّها لم تكن مجرّد شكل من الدولة ‏ المدينة: بل كانت 
تمخلك ورحة: مكقولة:من السيطرة علن الموارة المتخطة .ققد سيط العديد 
منها على رقع واسعة من الأراضي (بل تمككن بعضها من إزاحة بعض 
السلالات التابعة ذات الحكم الذاتي) تقارب مساحة بلدان أوروبيّة مثل 
سويسرا أو ما هو أكبرء وإن كان عدد المستقرَين فيها قليلاً مقارنة بحجمها ؛ 
وكانت هذه السلالات قادرة على تحمّل أعباء حياة القصور بالحدٌ الأدنىء. 
مما جعلها تُقَدّم شيئا من الرعاية الكريمة للشعراء. ولكن السيطرة الداخليّة 
ضمن هذه الدول كانت ضعيفة ومتراخية (ويبدو أن الأمراء كانوا يتمتّعون 
بنطاق واسع من حريّة التصرّف). كان الجزء الأكبر من الموارد المتاحة 
للبلاط يستعمل بطرق مدمّرة» سواء داخل الدولة أو بين الدول. في أفضل 
الأحوال. فَإِنَ الفعاليّة الإداريّة لمُختلف هذه الحكومات كانت تتغيّر بحسب 
شخصيه الحاكم . 


لقد نتجت هذه الوضعيّة عن ظروف نظام الأمراء والأعيان وما ينطوي 
عليه نظام الإقطاع. ففي هذه الدول. كان المنصب المُفضّل للحكم هو 


يليان 


منصب «الأتابك». الذي يعني «أبا الأمراء أو مربّي الأمزاءة الع كتف أظلق 
هذا اللقب على الأوصياء المُعيّنين لرعاية الأمراء الصغار في السلالة 
السلجوقيّة» الذين كان الواحد منهم يُعيّن على الحاميات العسكريّة في ولاية 
أو أخرى؛ وكان الأتابك (وغالباً من يكون مسؤولاً من العبيد الترك) في 
الوقت نفسه 0 وناقيا عن الأمير الشاب. ولكن في الظروف السياسية 
لذلك الوقت» كان الأتابكة بمثابة الحكام الفعليين. في نظام حكم الأمراء. 
كانت القوّة الفعليّة الوحيدة هي قوّة الحامية العسكريّة فى مواقعها. إن النتيجة 
المترتّبة على نظام الأمراءء على مستوى السلطة الواسعة النطاق» كان تولّي 
القادة العسكريين الحكم في الولايات باسم الأميرء بقدرٍ كبير من 
الاستقلال. ايع لذلك». كان الأتابكة» بوصمهم لظ وزاء العرش. 
يُفضَلون أن يكونوا اسميّاً في جناب أمير قاصر عن أن يكونوا تحت إمرة أمير 
يافع أو بالغ. وهكذا تزايد عدد الأمراء القَصّر والأتابكة معهم؛ وما لم يكن 
ثمّة أمير يتفوّق على جميع خصومه في السلطة» فقد كانت الخلافات حول 
خلافة العرش تتصاعد بين القَضَر المتنافسين (الذين قلّما استمرّوا في الحياة 
إلى سنّ النضج والبلوغ). في النهاية» أصبح لقب الأتابك يُستعمّل للحكام 
الذين حرّروا أنفسهم من أمرائهم السلاجقة ‏ أو الذين لم يكونوا أتابكة 
بالمعنى الحقّ للكلمة ‏ الذين أسّسوا سلالات حاكمة لا تربطها بالسلاجقة 
إلا علاقة اسميّة. كانت هذه الوضعيّة السياسيّة داخل الدولة تتوافق مع طريقة 
صعود الأتابكة إلى السلطة: فقد كانت سلطة السلالة محدودة بالسيطرة 
العسكريّة» وكان لزاماً عليها أن تؤكدها وتفرضها مرّة بعد مرّة لضبط الأمراء 
الصغار وضمان طاعتهم وامتثالهم. إضافة إلى حماية أنفسهم من انتهاكات 
الأتابكة الآخرين 


فى منطقة غرب إيران والهلال الخصيب ‏ الأراضي المركزيّة 
للإمبراطوريّة القديمة ذات الحكم الفنطظلة.د كان" الاتهيان الأكين للستيطرة 
البيروقراطيّة وعسكرة الممتلكات؛ وفي هذه الأراضي تطوّرت دول الاتابكة. 
في شرفي إيران كما رأيناء حكم ملوك خوارزم إمبراطوريّة حسنة التنظيم 
(على الزغم من بعض المناوشات والاقتتال بين الإخوة). في الوقت .نفسه. 
في المناطق الأبعد من المنطقة القاحلة الوسطى - معظم الجزيرة العربيّة 
وجنوب شرق إيران - كانت السلظة في الغالب أكثر محليّة. كانت الموانئ 


ينا 


مستقلّة؛ إما عبر مؤسسات جمهوريّة (أوليغارشيّة) تحت حكم نخبة من 
العائلات» وإما تحت حكم تشكيلات قبليّة في الأراضي الداخليّة على الرغم 
نين أن عقن المدة كانت تمكق من السيطرة على المدن الأخرئ» فى البر 
الداخلي» كانت الصحاري خاضعة لتحالفات من القبائل المتحدة. 


حبّى فى اليمن الزراعيّة» كانت الموانئ» مثل عدن» ذات حكم محليّ 
شف فى اغالب ينها كانت الأريافة: فى :الب الداغلى» فته بدن 
السلالات المتنازعة» وكان للشيعة الزيديّة معقل حصين في صعدة في الشمال. 
أما الحجاز فكان خاضعاً تقليديّاً لحكم واحدة من عائلات الأشراف (من نسل 
النبن محمد) في مكة. وفي أحيانٍ كثيرة كانوا خاضعين لسلطان مصر أو 
سوريا. في عام 1/4 اتتوكتة سعامرة نز كنة مره جعوويا يترون تسا بك مستهدة 
من نظام الأتابكة ‏ من إخضاع معظم اليمن لسيطرتها (إضافة إلى الحجاز)؛ 
وفي ظلّ حكم الأيوبيين ومن تلاهم من السلالات الحاكمة» اتصلت الدولة 
الرسوليّة» الشافعيّون في اليمن» أكثر وأكثر بأساليب المناطق المركزية . 


أمكنة أخرى من خلال ١‏ لمتليتيات المدنية . أما مصر» فكما ون الحال اوها + 


كانت الدولة المركزيّة قويّة» وظلّت تحت سيطرة الفاطميين إلى عام .١1١1١‏ 


تمكنت سلسلة الأمراء السلاجقة وأتابكتهم. الذين خلفوا محمد بن 
ملكشاه في عراق العجم في البداية من إجبار العديد من الولايات الأخرى 
على القبول بسيادتهم» على الأقل بمعنى إرسال الضرائب إليهم. ولكنّهم لم 
يكونوا يمتلكون قوّة صلبة حقيقيّة. ففى أثناء حياة سنجرء كانت الخلافات 
على ؤرانة الغرق تن اسنيانة :زاح فى تعمدان دن اترومينان العو 
أصبحت العاصمة» 5 من خلال «السلطان التو ل الأكبرا ولكن 5 
قبل أن يقوم الأمراء المحليّون بقتال: بعضهم البعض. خلال هذه الفترةء 
كانت إحدى مهام السلاجقة الكبرى هي الحفاظ على الخلفاء في بغداد 
خاضعين لهم (جزئيا بسبب القيمة الرمزيّة التي يمنحها الخلفاء للسلاجقة 
بوصفهم ملازمي الخلفاء». وقد خلعوا العديد من الخلفاء ونفوا بعضهم. في 
عام .1١١51‏ وفي نفس الوقت الذي كانت وفاة سنجر فيه إزاحة للسلطة 
المتضائلة عن كاهله. أجبر حاكم السلاجقة في همدان على التخلّي عن 


22016 


حصان بغداة معترفا بالخلفاء بوصفهم أصحاب سلطة مستقلّة في حوض ما 

بين النهرين. كان الخلفاء ء قادرين على الاعتماد على مكانتهم المستقلة في 
مواجهة الأمراء الضعفاء؛ ولكتّهم ظَلّوا كما لو أَنّهمِ قوّة سياسيّة من بين 
مجموعة من القوى الأخرى. وهكذاء فمنذ ١5١1ء»‏ أصبح أمراء السلاجقة 
في همدان تحت سيطرة أتابك أذريجان» الذي أقام سلطته في تلك المنطقة 
وأصبح قادراً على التدخّل بفعاليّة في مواجهة أقرانه من الأتابكة. حاول آخر 
أمراء السلاجقة تأسيس سلطة مستقلة في عراق العجم ونجح إلى حدٌّ ما في 
مقاومة الأتابكة الذين استدعاهم خوارزمشاه لمواجهته: حتى قتل في معركة 

في الريّ في عام 44١1غ‏ وانتهت بذلك حياة آخر أمراء السلالة الرئيسة من 
المااحقة» وعكر مضه ركلة رهن أناكة اذوريجان. 


إضافة إلى سلاجقة عراق العجم والخلفاء الصاعدين» ظهرت في منطقة 
غرب إيران والهلال الخصيب سلالات مستقلة ذات سلطة معتبرة اران تفار 
تصوّرها في الخريطة أدناه) في فارس [المقاطعة]؛ وفي كرمان شرق فارس 
وفي لرستانء الجبال الواقعة قعة شماليٌ فارس؟ وفي كردستان؛ وفي يا 
وفي ديار بكر في الجزيرة؛ وفي الموصل في الجزيرة؛ وفي دمشق. وقد 
لعيف:.منتى: الننالات الكقررة الطيشيزة#(سريعة الؤوال)» #العرف فن الل 
فق العراق؟ دور كربا مهما . لم تب هله البلالات الحاكمة الكيرف: فى 
محلها بالطبع»ء وخاضت جميع خطوط النسب المتنافسة صراعات بين الإخوة 
المتنازعين؛ ولكن قلّما استمرّت واحدة منها لأكثر من جيلين. كان لحلب 
ودمشق» لبعض الوقتء أمراؤهما السلاجقة في البداية. في كرمان أيضاء 
كان الحاكم سلجوقيّاً مستقلاً (يحكم عادةً من خلال أتابكته). لم يأخذ جميع 
حكام العائلات الأخرى لقب الأتابك» بل من كانت له أصول تركيّة فقط . 

كان سلا جحقة كرمان مستقلين ذاتياً منذ أن حملت موجة الغرٌّ السلاجقة 
أحد أبناء أعمام السلاجقة إلى هناك في 2٠١5١‏ على الرغم من أنّهم أخدونا 
على الخضوع لسلطة «السلاجقة العظام». كانت كرمان مشرفة على واحدة 
من طرق التجارة الممتدّة من الشمال إلى الجنوب» والتي كانت أحتاناً تُنافس 
شيراز فى فارس.». وقد كان الحكام هناك في البداية أقوياء بما يكفي للسيطرة 
على المنافذ البحريّة» بل وعلى سواحل عمان. ولكن في النهاية» وقع ذات 
الاضطراب العسكري في الدول الأخرى. وفي حقبة الاضطراب العظيم» 


آم 


تمكّن الغرّ الذين هزموا سنجر من اجتياج الأراضي وطرد آخر السلاجقة من 
كرمان في 2١١87‏ مؤسسين بذلك زعامتهم الخاصّة هناك . 
بسبب الأهميّة الأدبيّة لشيراز» حظي بعض حكام مقاطعتهاء فارس» 
فق الخهيرة 0 فلن كاقات المناالة الور يا نموذجيا 
0 المنطقة فى ذلك الوقت و توكنثف: العائلة الملعورية: التي تترأ س 
متفتوعة الرهاة العر له الديق تكزرك ثورانيه عابنا عبد سادجةة عران 
العجمء من السيطرة على شيراز في 2١١58‏ وشزمية: يذلك أنابك الامير 
السلجوقي هناك. ولكن سرعان ما أجبردا على دفع الضريبة لهمدان. لقبوا 
حكامهم أنفسهم بلقب الأتابك لتمييز أنفسهم عن الأمراء الصغار. ولكنّ 
موقعهم الصربى لم يوني فى نجي لكرار المعارك الداخلية بينهم. بعد 
انهيار السلاجقة في ١١١95‏ أصبحرا خاضعين ضريبيًا |اللمخرازو موده 
المتصرين .ولك لخماتى سغرات«وصولا إلى عنام 0# الام انصيرت 
الخلافات بين الإخوة على منصب الأتابك» وتسيّبت بإجهاد اقتصاد فارس 
وإنهاكه. استمرٌ خظ النسب هذا إلى زمن الاجتياح المغوليّ. 
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الفترة الصليبية في سوريا والأناضول 





ينان 


الحملات الصليبيّة وحملات الاسترداد الزنكيّة ‏ الأيوبيّة 


لعل أسواً نتائج النظام العسكري لذلك العصر هي ما جرّته المعارك 
الداخليّة الفتاكة المستمرّة بين مختلف السلاطين والأتابكة والأمراء من 
ويلات ودمار متكررين. ولكنّ أوضح تجل لهذا الضعف والتشبّت للسلطة 
بين أيدي العسكريين المحليين قد ظهر في العجز عن الدفاع عن دار الإسلام 
فى مواجهة العدرٌ الخارجيئ. وفى هذا السياق أيضاء ظهرت مرونة هذا 
النطاء توققرقة. على الضعود و الذدم يقيافة قري تقوم على التعاون التعال 
أوضح ظهور. 


ظهر هذا الخطرء وكذا ردّة الفعل تجاهه. في أراضي المسلمين الواقعة 
على طول سواحل البحر الأبيض المتوسّط» في إسبانيا وشرق المغرب ومصر 
وسوريا. كانت المرحلة الوسيطة المبكّرة مرحلة حيويّة وتوسّعيّة للعالم 
الإسلامى» وكانت حيويّة وتوسّعية كذلك للشعوب اللاتينيّة فى غرب أوروبا. 
كان قورسم تقاط أووويا" الثرية تت القالب محدوه انط نوكته تاشن بعلن 
النموّ الاقتصادي السريع في الأراضي الشماليّة الداخليّة من غرب البحر 
الأبيض المتوسّط والتي شهدت تطوّراً غير مسبوق؛ وهو ما ولد قوّة معتبرة 
لبعض الوقت. فى أرمدة الخلافة العلياء كان المسلمونء من المغرب 
وإسبانياء قد أغاروا على السواحل الشماليّة للمتوسّط وسيطروا على مجموعة 
من الموانئ لبعض الوقت» في إيطاليا وبلاد الغال» ولكنّ اتجاه هذه الحركة 
قد انقلب فى القرن الحادي عشر؛ فقد طرد المسلمون من إيطاليا وصقليّة 
ومن فيان بايا بل وتعرّضت سواحل المغرب نفسها لهجمات متفرقة. 
وتم احتلال بعض موانتها . 


في القرن الثاني عشرء وصلت حركة الغرب هذه إلى ذورتها. ففي 
العولاكر العسكرلة الى قوفف اللعدلات العلية» كان عماد المتاناي 
فيها من أوروبا الشماليّة» وقد امتدّ نطاق هذه الحملات إلئ سوريا. 
وبالتالى؛ فقد مثّلت هذه الحملات (لأسباب أيديولوجيّة في الغالب) خطرا 
معدن يحت شعوب المسلمين الغربيّة. في القرن الثاني عشرء نعمت 
ادق الأيطاثة والكتلاكة البسيحتة بعجارة درذهرة “فى التمال+ :وتمكدت 


يتن 


من فرض سيطرتها على ممرات البحر الأبيض المتوسّط. التي كانت تحت 
هيمنة البحريّة الإسلاميّة سابقاً. وقد تمّ إرساء هذه الهيمنة البحريّة لأبناء 
الغرب على نحو مستمرٌ (ربما جزئياً لأنَ فتح بلاد السودان'*' كأراض 
داخليّة للمسلمين قد أثبت بأنه أقل أهميّة في نتائجه من فتح أوروبا 
الغربيّة)؛؟ ولكنّ عودة القوّة للمسلمين فى القرن الثالث عشر قد تمكنت 
ف عراسي 12 لش الساعى على اطول مقطو الدقاعنة. بود 
لفاك نفو العووة ات اشرق المترشط بوشرييه لوو 1ل لكان لسنا اه 
الكى اعونت عواره النظام الدونى اديه العايد للقرمنات بأنصى 
درجات الكفاءة والفعاليّة. في جميع الأحوال» برزت القيادة الجديدة 
لعلماء أهل السنّة والجماعة» وأسهمت فى القضاء على أو تحييد ‏ 
الحركاف الستليلة الأغرى». بخاضة القيعة والخوارض: على طول سوال 
العقر كه | ادر 


وصلت صيرورة الفرقة السياسيّة إلى أقصى مدى لها في سوريا؛ ففي 
القن الأخين هن القرن: الحادى عشره .كاج الك مقف حو العدن الياقة قري 
أميرها الخاص والمستقل» الذي يخضع اسميّاً فقط لسيادة الأمير السلجوقي. 
الذي لم تكن قوّته الفعليّة تتعدّى حدود حلب . كان الأمراء غيارى من 
بعضهم البعضء. ولكنْ غيرتهم كانت مضاعفة من أي تدخحل خارجي من 
العراق أو إيران. ولكنء عندما اجتاحتهم قوّات الحلفاء الغربيين من 
الإمبراطورية البيزنطية» لم يستطيعوا تنظيم مقاومة دفاعيّة موحدة؛ فتحصّن كل 
أمير في مدينته على أمل أن تنتهي العاصفة عاجلاً أو آجلاً وأن يصل زحف 
العو المسيحة المقاتج م هذا إلى لهاس بوهكذا سقط العديد مد لعزن 
الفيكة تاعا : 


من وجهة نظر الإمبراطورية البيزنطيّة» كانت الحملة الصليبيّة الأولى 





(*#) لا مر لفظة بلاد السودان 1.820 ءنه502 للإشارة إلى البلد الجغرافي «السودان» اليوم , 
وإنما إلى الشريط الأخضر الذي يمتذ وسط إفريقيا ما بين الحافة الجنوبيّة للصحراء الكبرى إلى الحافة 
الشماليّة للمنطقة الاستوائية من القارّة. وهو وصف جغرافي استعمله العرب للإشارة إلى هذه المنطقة» 
والتي تشمل اليوم: تشاد ومالي والسنغال وإفريقيا الوسطى والسودان الحديث وإثيوبيا وغيرها 
(المترجم). 
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مساهمة في سبيل تحقيق هدفها الدائم والقديم: استعادة الأراضي التى 
كات بيك الإمبراطورية الرومانية المسيحية؛ وعلى مستوىقى أكثر عملية. 
كانت ردًا على الاحتلال التركي لمعظم أجزاء الأناضول» والذي تم في 
تحمّست شعوب أوروبا الغربيّة لفكرة استعادة مدينة القدس المقدّسة من 
حكم المسلمين؛ وقد اتحركت بعما بكيم على الحو اوعاءات كد الجيبارة 
الأخيرة لمزيل من الأراضي المسيحية لمصلحة المسلمين. وبالاستفادة من 
هذه الحماسة». استعاد البيزنطيّون أجزاء كبيرة من الأناضول على يد أبناء 
الغرب؛ ولكنهم تركوا للصليبيين المجال للسيطرة على أجزاء من سوريا 
وما استطاعوا إخضاعه من تلك الأراضي» لتكون بمثابة أراض تابعة 
م كان المتامروم ا نحت 0 7 34 القادة. 
لتكون بمثابة عائدٍ لها في مقابل مرورهم؛ ولكته رفضوا فكرة أن يكونوا 
أتباعا لها في سوريا؛ ولهذا قاتلوا في سبيل صالحهم الخاص. وقد 
أمكن لهم أن يسيطروا على السواحل السورية وينهبوهاء مستفيدين من 
الفرقة غير العاديّة للأمراء السوريين» ومدعومين من القوّات البحريّة للمدن 
الإيطاليّة التجاريّة. وفي حالة من البهجة قتّلوا سكان القدس من دون 


في العقود التالية» تمكن الصليبيَون من تأسيس مجموعة من الإمارات 
اللاتينيّة» والتي كان الأمراء المسلمون في ذلك الوقت عاجزين عن 
مواجهتهاء على الرغم من أن الكمار كانوا قد سيطروا على القدس. إحدى 
أكثر المدن قداسة في الإسلام. لم يشكل الصليبيُون دولة موحدة قويّة» ذلك 
أنهم رفضوا القيادة البيزنطيّة» وهي القيادة المركزيّة القوية الوحيدة المتوفرة. 
ولكن» بمساعدة الأساطيل الإيطاليّة» باتوا قادرين على السيطرة على جميع 
الموانئ السوريّة. إضافةً إلى ذلك» سيطروا على مناطق داخليّة واسعة في 
أقصى الشمال وفي الجنوب. في الشمال» سيطروا على عدد هن المدن 
الممتدّة.على طول المنطقة الحدوديّة القديمة بين الحاضرة الإسلامية والدولة 
البيزنطيّة» وغالباً ما تمّ ذلك بالتعاون مع المجموعات المسيحيّة الأرمنيّة 
المحلية التي قبلت بقوّات دول الغرب ووثقت بهم أكثر من ثقتها بالبيزنطيين. 
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في الجنوب» سيطروا على القدس؛ وقد كانت القدس عاملاً محفزاً لتوافد 
المقاتلين إلى الجبهات من أماكن عديدة» وهذا ما مكن ملك القدس الصليبيّ 
من ضمٌ أجزاء كبيرة من جنوبيّ سوريا لبعض الوقتء» إضافة إلى ممر نافد 
إلى البحر الأحمر. في حين ظل أمراء دمشق وحلبء والمدن الصغرى 
بينهما في وضعية دفاعية. 


حاول المستوطنون الغربيون (الذين أطلق عليهم المسلمون لقب 
د تأسيس نظام إقطاعيّ غربي الأراضي بصورته المثاليّة. ولكنهم. 

فى الوقت نفسه » سرعان ما اندمجوا في الحياة الإسلاماتية على المستوفق 
الثقافي. ولم يكن لهم إسهام يذكر في تلك الحياةء اللّهُمَ إلا فى مجال 
العمارة العسكرية؛ فمل كانت مبارزاتهم للتحكيم في المسائل القضائية. 
وعلومهم الضحلة في الطبت»ء صادمة للمسلمين وللمسيحيين المحليين» وبدت 
خرقاء ومستهجنة. تعلم بعض أبناء بلاد الغرب آداب العربية. ولكنهم في 
جملتهم اسة ستمتعوا بما وقرته لهم تلك الحياة من ملذّات ومفاتن برَانيّة. عاش 
المستوطنون القدامى حياة بذدت »6 فالنسية إلى القادمين الجدد من أوووناء 
حياة إسلاماتيّة. غير أنْ كثرة القادمين الجدد واستمرار تدفقهم قد منع هؤلاء 
الصليبيين من الاندماج التام في الحياة الإسلاماتيّة» أو تحوّلهم إلى الإسلام 
ف ثهاية المطاف: 


لودو هويا وا اجات ا وي ل 
0 ا ا السخيفة , عن أمرا المعدن ال | إلى ل 
أما ا ات ٠‏ يصبح وجود المجموعة 0 ووجود الجنود 
والطبقات ذات الامتيازات» بصخ كله على المحكٌ؛ وبالتالي فقد كانت 
المقاومة بالضرورة أكثر العاعا . 


سرعان ما تمكن الأمير [عماد الدين] زنكي» ابن أحد المسؤولين 
العادجده من العبيد ا من الصعود ري 5 سٍِ الأتابكة السلاجقة 


حكن 


كبيراً في توسيع سلطانه في أراضي المسلمين في الجزيرة وشمالي سوريا 
(أخضع حلب في »)١١718‏ مما جعله يحظى بموارد ماديّة كبيرة تؤهله 
للهجوم على مواقع الصليبيين. كما أن سمعته كانت رفيعة القدر عند 
العلماء . في عام 2١١55‏ تمكن من استعادة الرهاء عاصمة أكثر الدول 
الصليبيّة الأربع قرب وانكشافاً أمام المسلمين؛ ولكنّه توفي في عام .١1١57‏ 
وكما هي العادة في عائللات الأتائكة. تَورعت الإمارة بين بين ابنيه في. الموصل 
وحلب. اذعى 00 الموصل القيادة والزعامة ولقّب نفسه أتابكا؛ ولكنه كان 
منشغلاً بأمور أبعدته عن مواجهة الصليبيين» كانشغاله بمحاولة إبعاد 
السلغوريين عن فارس والسيطرة عليها. فكان لنور الدين زنكي», أمير حلب. 
أن يخلف أباه : ني الجياد هد المدون 


كاذ تون الحو :غاذيا متستنيا "كما كان حاكما تيودجا فق كل 
أهل السئة والجماعة وقيمهم. لم يَُؤسّس نور الدين دولة مركزيّة» بل 
أسَّس سلطته على نوع من التعاون بين الحاميات العسكريّة التركيّة 
والقيادات الحضريّة. وقد استعمل موارده لإقامة كافة أشكال. مؤسسات 
الرقاغب السساكية والسعنننيات والقانات: والسدانسن إفنا نه إل 
استعادة بعض المناطق التي كانت بيد الصليبيين. كان متسامحاً مع النطاق 
الواسع الذي سمح به موقف أهل الجماعة» ولكنّه كان شديدا في مواجهة 
ال والهرطقات التي تتجاوز هذه الحدود. كما" كان شفيدا في مواجهة 
الحكم المسيحي في ما كان دار الأسادم. كما كان مهتمّأً ايل الاهتمام 
بفرض الشريعة متكاملة. وقد حمّق ذلك حتّى في ظل استياء مواطنيه 
الذين شعروا بأن الشريعة لن توفر لهم الحماية التي وفْرها شكل القانون 
العرفيّ الأكثر اختصاراً. وهكذا كسب تأييد العلماء» إضافة إلى احترام 
جنوده وولائهم. وقد ساعده ذلك على ضم المتدينة المسلمة المسيفتلة 
الرئيسة المتبقيّة في سورياء دمشق» وتوجيه قدرات سوريا الموخدة ضد 
المملكة الصليبيّة في القدس. من وجهة نظر الغرب» كانت القدس تعاني 
من ضعف الدعم من أوروبا؛ ولكن من منظور المسلمين» فإن التدفق 
المستمر للمساعدات من أوروبا قد جعلها قوّة كبيرة أقوى مما كانت عليه 
محليّاً قبل ذلك». بخاصّة المساعدة البحريّة من المدن الإيطاليّة» التي 
باتت الآن تفوق القوّة البحرية للمسلمين. كانت قدرات السلالة الفاطمية 


1 


الشيعيّة في مصر في أضعف حالاتهاء ولم تكن قادرة لا على تهديد 
مواقع السنّة ولا المسيحيين في ميووناة ‏ (أصمدة حضو اقوط القا فين يبه 
القوّتين السوريّتين. في عام .١١59‏ نجح نور الدين في جعل قائده 
[أسد الدين شيركوه] يسيطر على مصرء كوزير للخليفة الصبيَّ»ء في مقابل 
الدعم العسكري السوري. وبهذه الطريقة» تمّ تشكيل تركيبة مسلمة قويّة 
أمكن لها تطويق الصليبيين على نحو حاسم . 


قبل أن تتمكّن قوّات مصر من الوصول إلى الجاهزيّة الكاملة» لحقت 
الوفاة بنور الدين في عام .١١15‏ عند هذه النقطة» كادت روح أهل السئة 
والجماعة الموالية» التى أقامت الدولة» أن تهدّد بخرابهاء ذلك أن الأتقياء 
السوريين» الذين والوا 7 الدين» قد دعموا ابنه الأضعف في مواجهة قائده 
فى مصر صلاح الدين الأيوبي» الأقدر والأكثر كفاءة لخلافته. كان 
صلاح الدين جنديّاً صعب المراسء ولعاً بالكتب في صباهء إلا أنه التزم 
بمسلك أبيه وعمّه فى خدمة الزنكيين. أما الآن فقد أثبت بأنه جدير بمتابعة 
سوامات انون الدوو حوره امن الو تكو ياك فادرا على الانيها علي 
مسلمي سوريا على الرغم من تفوّقهم عليه في العديد من الجوانب» وبخاصّة 
أنه لم يكن تركيّاً بل كرديّاً (وأصله يعود إلى المرتفعات الإيرانيّة الغربيّة). 
ومن ثم فإنه كان غريبا إثنيّا عن الجسم الرئيس للقوّات العسكريّة. اتخذ 
صلاح الدين من مصر مقرًا لعمليّاته» وأصبح قادراً على استعادة دولة 
الفاطميين الأولى» على مستوى امتداد الأراضي الخاضعة لهاء وإن لم يكن 
ذلك بنفس الدرجة من الفعاليّة» وتمكن من تقوية نفس الأنماط التجاريّة 
هناك. حافظ صلاح الدين على علاقات جيّدة بالعديد من الحكام المسلمين 
البعيدين» وبخاصّة الخليفة؛ ولكنه لم يحظ منهم بمساعدة معتبرة» إلا من 
تطوّع بنفسه من المقاتلين. كما أنه أقام ترتيبات ودّية مع القوى الإغريقيّة 
والمسيحيّة الأرمنيّة» وهي كذلك ترتيبات لم تفده كثيراً مثل ترتيباته مع حكام 
المسلمين. ومن دون أن يطرأ على البنية السياسيّة أي تغيير جذري عما كانت 
عليه مع نور الدين» تمككن صلاح الدين - بروح الغازي التي تتوافق مع مُثل 
المقاتلين وأهل السنّة والجماعة من القادة الحضريين ‏ من استعادة القدس 
(التي عفا عن أهلهاء في تعارض واع وصريح مع ما فعله الصليبيُون) في عام 
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/ام ١‏ ١ا»‏ وسرعان ما تراجعت جعت القَوّة الصليبية وانحصرت في مجموعة من 
البلدات البحريّة القليلة . 


لم تستطع الحملة العسكريّة المشتركة من ملوك فرنسا وإنكلتراء إضافة 
إلى خملة ألمانيّة كبيرة؛» مدعومة بقوّة المدن الإيطاليّة من تغيير هذه 
الحالة» إلا أنها منعت المسلمين من تحقيق المزيد من التقدّم. أثر ضعف 
الإمداد وعدم انتظام الموارد على قدرات صلاح الدين» وكذا 5 
الخلافات بين النبلاء الغربيين. ظلت المعركة الناجمة عن ذلك محفورة فى 
الذاكره وتعرديم سسم د سلاج الدين. والتملك الا تكلبرى ريتشار. 
[المعروف في المصادر العربيّة بريتشارد قلب الأسد]. فقد احترم الغربيون 
صلاح الدين لشهامته ووفائه بوعوده. غير أنْ ذلك لم يمنعهم من إظهار 
الغدر والخيانة غير مرّة؛ ولعل أبرز هذه الحالات كانت لما استرجعوا عكا 
باتفاق (وكان ذلك إنجازاً لتلك الحملة المشتركة)؛ إذ قام ريتشارد بقتل 
الحامية ومن معها من النساء والأطفال» على الرغم من أنهم استسلموا 
على وعدٍ بأن يتم فداؤهم. 

عقب وفاته .)١١9(‏ ترك صلاح الدين السلطة لأبنائه وإخوته كأمراء 
على المدن الرئيسة؛ ولكنٌّ أخاه (العادل» ت. »)١5١8‏ ثم ابن أخيه 
(الكاملء ت. .)١18‏ وكلاهما رجل قويّء قد تمكنا من السيطرة على 
بقيّة الإمارات من يد بقيّة أبناء العاتلة» واحتفظا لنفسيهما بمصرء ذات 
الموارد العظيمة. وبعد عام 2١778‏ انهار تماسك سلالة صلاح الدين 
تماماً. في عام »١50١‏ انتهى حكم السلالة في مصرء ثم في بقية 
المقاطعات خلال العقد التالى» على يد قادة قوّاتهم من الجنود العبيد 
(المماليك)» الذين استعادوا دولة سوريا - مصر على أساس مبدأ سياسيّ 
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إنَّ أحد آثار الحملات الصليبيّة هو تزايد الشعور بالجماعيّة الشعبيّة بين 
المسلمين؛ فقد كان هناك حوار نشيط مثلاً حول ما إذا كانت الاتفاقيّات مع 
الكفّار يجب أن تُنمّذ. ولا شك بأنْ التزام صلاح الدين بمعاهدته أمر 
مشروع. ولكنّ بعض العلماء قد حاججوا بخلاف ذلك (كان الرأي الغالب 
بين المسيحيين الاددية هو عدم وجو التقيك بمعاهدات كهذه). على آية 
حالء فإن وجود اللاتين قد عد لون أعمال شغبف ضد الدميية» الدوة 
أصبحوا في نظر العامّة ‏ على نحو غير منصف - مرتبطين بالصليبيين. ولعل 
الأثر الأهمّ للحملات الصليبيّة كان عرقلة تجارة المسلمين في سوريا وفي 
بلاد الشام عموماً. تعرّزت سيادة البحريّة الإيطاليّة بسيطرتها على الموانئ 
السوريّة الرئيسة. ولكنّ قوّة التجارة في الغرب لم تعمل بالطبع على الاندماج 
فى اقتصاد المنطقة ككل. وحتّى بعد طرد آخر الحملات الصليبيّة» لم تستعد 
العناة الا هلةة اموز عا قيعي عو ادوعاوها كماما. 


الدول الاصلاحية في المغرب الكبير 
تابع التطوّر السياسي في أقصى الغرب مسيره مستقلاً عن آثار المجد 
السلجوقى؛: إذ طالما كانت هذه المتطقة مستقلة عم السلطة العباسيّة) :وقن 
نيت نوعاً من السللة اللمتاطئنة الموهدة .مم ذلك 4 اعكيرت غله الفتطقة 
مناخا سياسيا مشابها.ء بخاصّة بعد خضوعها المؤقت لسيطرة الخلفاء 
الفاطميين» الذين كسروا شوكة الخوارج الإباضيّة. هناك أيضاًء كان 
الإسلام يُستشعر كرابطة من الانتماء أوسع من أي رابطة يُمكن لأيّ أمير أن 
يُقدّمها؛ وكان ثمة نزعة لدى كل مدينة أن تتصرّف كنواة مستقلة ضمن 
الرابطة الكلية التي تجمع المسلمين في علاقات اجتماعيّة. وكان للبربر 
(القبائل الرعويّة) موقع القوّة والهيمنة بفضل تضامنهم القوي. ولكنّ تركيبة 
العصبيّة الدينيّة مع القوّة القبليّة قد نجحت في تأسيس نمطٍ من تشكل 
الدولة» قادر على البقاء في بنيته الكلية» على الرغم من أنه خاضع للعوائق 
وأوجه الضعف الأخرى. 


قافة الولاياكه ىعري البيضر الأنيقن المعوقظ» المسعفلة عد 
الإمبراطوريّة العباسية» قد حبرت نوعاً من التطوّرات الروحيّة والفكريّة 


وم 


المركزيّة لحقبة الخلافة العليا مع بعض الإزاحات. لا شك بأنْ الحكم 
الإباضي في تيارت فد عرز من تطوّر القانون الخارجي؛ ولكنّ الروح 
الليبراليّة لذلك القانون قد تركت حياة البربر الفعلية كما هي. كما أن حكم 
الأدارسة في أقصى الغربء. الذي كان مُشرباً بشيء.من التشيّع. قد ترك حياة 
قبائل البربر سليمة من دون مساس أكثر مما فعل الإباضيّة. ولكن. بحلول 
القرن الحادي عشرء أصبح الإسلام أكثر تجذراً وانتشر بنشاط جنوباً فى 
الصحراء الكيورف وما جاوزها. وهكذا أصبح حضور الإسلام هو المَوّة 
الروحيّة الأهمّ. 


نظم [عبد الله] بن ياسين [الجزولي]» قائد مجموعة من المسلّحين» 
أنصارّه في رباط (قاعدة أماميّة للجهاد) مسلح في الجنوب عند نهر السنغال» 
حيث أخضع السكان أو أدخلهم في الإسلام؛ وفي عام ٠١07‏ تمكن من 
إقناع زعماء قبيلة البربر لمتانة بدعم جهوده في الإصلاح. أطلق على أتباع 
هذه الحركة اسم المرابطين» باعتبار أنهم مخلصون في الرباط. وقد فرضوا 
شكلاً من الحكم الطهوري في أقصى غرب الصحراءء ثم امتدّ حكمهم 
فشمل غرب المغرب كله (أسَسوا مراكش وجعلوا منها عاصمتهم). وقد 
فضّلوا الفقهاء الأكثر صرامة» الذين ثبّتوا دعائم المذهب الفقهي المالكي 
(على الأقل في المدن والبلدات»» الذي كان آخذاً في التوسّع شعبيّا في 
غوت المتوسشط.. كانت الدولة الى أسهسنها المرابطون قائمة على المذن: 
ولكنها" كافك تعر بالقوة القيلتة السيلعة لكام فى الحبال المجاورة 
وقد كانت هذه الدولة أصلب من كل ما سبقها من دول غرب المغرب» 
وتصرّفت بمجموعة من الموارد المركّزة. وهكذاء. عندما وجد مسلمو 
الأندلس» الخاضعون لعدد من حكام المدن ‏ الدول» أنهم مهدّدون بالقوّة 
المسيحيّة من شمال إسبانياء تحمس تجارهم وفقهاؤهم لمجيء المرابطين 
لهزيمة المسيحيين؛ وعندما تم ذلك» أجبروا الإمارات الأندلسيّة المتفرّقة 
على تسليم الحكم لهى .)1١90(‏ 

لم تكن دولة المرابطين مجرّد إمارة قائمة على النهب والتوسّع؛ بل 
نشأت عن مطلب يرى ضرورة دخول المغرب الكبير في تيار حياة الشريعة في 
الأراضي المركزيّة للإسلام؛ وقد وسّعت قوّتها بذريعة أنّ على المسلمين 


م 


توحيد صفوفهم في مواجهة الخطر المسيحي» وهو نفس ما فعله الزنكيون 
فرق المتوسط: 

ولكن. كان هناك بالفعل تيارات فكريّة جديدة قد تطوّرت ما بين 
النيل وجيحون. تم إحراق كتابات الغزالي» الذي حاول التوفيق بين 
التصوّف المتزايد الشعبيّة والذهنيّة الشريعيّة الفكريّة» على يد فقهاء دولة 
المرابطين. غير أن نفس الكتابات قد ألهمت مجدّداً جديداً هو [محمد] بن 
تومرت» بعد جيلين من حكم المرابطين وبعد تسلل الضعف والوهن إلى 
الروح الإصلاحيّة المتحمسة التي ظهرت معهم في البداية (وبعد تبدد القوّة 
العسكريّة لهم). في ذلك الوقت بدا بأن نزعة الصرامة القانونيّة الضعيفة 
للفقياء” العالكقين + الف كاتف بول فنك داك تانين كورموبوليتاتئ كن 
الحكورفة فد :نا لت بقعي ؟ فكريّاً وبدا بأن الوقت"'قد. تجاورها.. ركزت 
الروح الحماسيّة الإصلاحيّة لابن تومرت على التفاصيل الطهورية كما فعل 
ابن ياسين» إلا أنه فضّل المذهب الظاهري على المالكي» ولكنه شجع 
على مزيدٍ من النظر العقلي (إذ يظهر تأثره بالفلسفة؛ بل وبالتشيّع). ثم 
اعتزل إلى جبال المغرب» وأعلن بأنه المهدي ودعا أصحابه ب الموحّدين. 
أي أهل التوحيد الحقٌ. 


توفي ابن تومرت في 21١١70‏ ولكنه حظي بدعم قبيلته من البربرء 
مصمودة. وجمع إليه مجموعة من القادة اللامعين. نظم قائدهمء 
عبد المؤمن». بوصفه الخليفة للمهدي. حملة عسكريّة فعالة ضد المرابطين. 
وخلال ما يربو على عشرين سنة من الحروب (إلى )١١41‏ سيطر الموخدون 
على معظم أراضي المرابطين. ساهمت حملات الموحدين في إضعاف 
المرابطين» الذين اضطروا إلى تسليم أجزاء من إسبانيا المسلمة للقوى 
المسيحيّة. ولكنء. مع انتصار الموخّدين» تمّ تأمين ما كان بين يدي 
المسلمين في جدرت إسبانيا الجيلين أو ثلاثة في البو الرقسن + 'اتمكن 
الموخدون من مد سلطانهم إلى مناطق أوسع مما وصلت إليه السلالاات 
الشايقة 4 املو قترق الفغرت الكبير :وصولا إلى.طرانلس ...وكا ذلك تياية 
ضعف المعلمية المحلبية» الذي كانوا عدف لعدوان: واعتلذل القدات 
المسيحية من إيطاليا وصقلية 


ا 
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المرابطون والموحدون 


تدفقت دماء جديدة فى القوّة السياسية الإصلاحيّة للبربر؛ فسرعان ما 
الابرمت العاكلة الجاكية من :البو كدو الحتهاا قكر ا ,رواسا تسيا 
انف الأسبا نتف[ الأدوتيتة]"الكبيرة» العن ستفسدك هديا مريدا 
لاحقاً. مع ذلك» ظلّت الدولة قائمة (على الرغم من كراهية ابن تومرت 
للمذهب المالكي) على ولاء الفقهاء الطهوريين في المدن وعلى رجال 
القبائتل من البربر الرعاة الغلاظ. ازدهرت العمارة بأشكال قويّة وحيويّة. 
ولكنّ البلاط لم يسبع الأدب والفنون مقارنة بما كانت عليه الحال في 
إسبانيا المبكرة أو مثلاً بما كانت عليه الحال في إيران حينها. على الرغم 
من وجود درجة من الته جيع على الفلسفة والفنون الجاذة» تطوّر تقليد من 
التشككك في البهرجة الدنيويّة التي ترافقت مع الثقافة الإسلاماتيّة .في الشرق 
الأقصى. وهكذاء كانت الأفكار المتدفقة من بقيّة الحاضرة الإسلامية محل 
له غالبا :فى اسبانياء علق الأفل “كانت الدولة محل تختة الطيقات 
الراقية» ولكثها كانت مدعومة بحماسة من العلماء. 


كن 


ف يواكير القون الثالك عقتر»: بنداته الشلالةتبفقةان قوتها + فى 611517 
هزم الموحدون في إسبانيا هزيمةً منكرة على يد الملوك المسيحيين [معركة 
العقاب]». وسرعان ما انسحبوا من إسبانيا» وعندئذ سيطر المسيحيون على 
قرطبة )١775(‏ وإشبيليّة (5/7؟١).‏ بقيت دولة صغيرة للمسلمين في جبال 
غرناطة (منذ ,)١5٠١‏ تدفع الجزية للمسيحيين. أشن 'قاذة الج عن حك 
مستقلاً هنا وهناك» كما في تلمسان» في قلب المغرب» في 1777. ولعل أهمّ 
الحركات في ذلك الوقت هي حركة أبي زكريا يحيى الحفصي». حاكم تونس 
وشرق المغربء الذي أنكر شرعيّة حكم حاكم الموحٌدين )١77217(‏ لانحرافه 
عن نهج الموحٌدين المستقيم . وسرعان ما تمككن من استرجاع السلطة المركزيّة 
إلى المنطقة. ولكنه لم يتمكن من تدعيم سلطته وتقويتها. في عام 2.١779‏ حل 
المرينيّون محل الموحّدين في غرب المغرب» وهم من أصول قبليّة نشيطة. 
وتمكُنوا من صدّ الحفصيين» ولكنهم لم يتمكنوا من استعادة عظمة الموحدين 
(وإن ادّعوا ضمناً أنهم استمراز لثراث الموحخدين). تحت رعاية الموخدين 
والمرابطين» أصبح المغرب مركز الإسلام المالكي» وأسّس تنويعته الخاصّة 
من تقاليد الثقافة العليا الإسلاماتيّة» وظل المغرب مسلما. 


انتشار الحضارة الإسلامانية خارج أراضيها الأصلبّة : 037 ا في أورويا 


على الرغم من أنْ ضعف النظام الاجتماعي الدولي في حوض البحر 
الأبيض المتوسّط قد أدَّى إلى تراجع مؤقّت على جبهات المسلمين. إلا أن 
الإسلام كدين ‏ ودولته كذلك ‏ قد شهد توسّعاً كبيراً في تلك الفترة. يبدو بأنّ 
حالة اللامركزية في - جميع المؤسسات الاجتماعيّة قد أسهمت في قدرة هذه 
ال علي 7 انيما اوقتا ذلك. بغض النظر عن الحالة السياسية 
العامة والظاهرية. بالعموم. الدع سحي البملين على تو راعذ منور» 
التى اتخذها ما بعد الخلافة. . وحتّى في الأماكن التي غاب عنها حكم 
المسلعيق أو تحت الإطاحة بها استمرٌ الإسلام في الإزهار بطاقته الذاتية. في 
إسبانيا وصقليّة» انسحبت الأقليّات الدينية عندما باتت عاجزة عن إقامة الحكم 
لنفسها. وفي العديد من المناطق الأخرى» كانت هذه الفترة هي بداية خحضوع 
أعداد كبيرة من المسلمين لحكم غير المسلمين (الصين على سبيل المثال). 
باختصار. أصبحت الحاضرة الإسلامية قادرة على الحفاظ على نفسها وعلى 
مجتمعها في ظل غياب أي دعم حكومي. وهذه القدرة هي ما أتاح لها هذا 


كن 


التوسّع الكبير الذي كان في بعض الأحيان وليس دوماً مصحوباً بسيادة سياسية . 

خلال القرون الثلاثة التي تلت ونع حكم المسلمين الأوائل.» تحت 
قيادة الخلفاء من المدينة وسورياء قلّما تغيرت حدود أراضي المسلمين؛ بل 
ظلت شبه متطابقة مع الحدود التي وصلت إليها سلطة الخلفاء والدول التالية 
لهمء إلا أنها تقذمت في بعض الأمكنة» في صقلية مثلاًء وفي السواحل 
الجنوبية لبحر قزوين» وفي جبال أفغانستان؛ ولكتها انحسرت في المناطق 
المحيطة. مثل بلاد الغال وإسبانياء والأهم من ذلك في جميع الأجزاء التي 
تواجه الأناضول البيزنطيّة في القرن العاشر. . في القرون العديدة التالية لعام 
5 وبخلاف ذلك؛» كان ثمة حالة من توسع ثابت للمنطقة التي ازدهر فيها 
الدين والحضارة. أخيانا من دون اعتمادٍ على أيه دولة إسلاميّة سابقة؛ وقد 
استمرٌ هذا التوسّع؛ بمعنى من المعاني» وصولاً إلى لمن الحاض 7 
استمرٌ التوسّع في جميع الاتجاهات: جنوباً عبر الصحراء الكبرى إلى بلاد 
السودان في أفريقيا؛ وجنوباً وشرقاً باتجاه سواحل المحيط الهندي في شرق 
إفريقيا ومالابار (في الهند) والأرخبيل الماليزي؛ وشمالا إلى مناطق شاسعة 
سوال لسر الأموة :وميه تومن .نهر ]لازاه شونا إن سيد نوق 
كانت دولة البلغار أحد أنشط مراكز نشر الإسلام» منذ القرن العاشر وما 
تلاه» والتي تقع على نقطة تقاطع نهري الفولغا والكاما (بالقرب من قازان 
اليوم). ولكن» لعل التوسّع الأهمّ لحكم المسلمين كان إلى الغرب والشرق 
باتجاه المناطق المركزيّة الغنيّة للحضارة الأوروبيّة الجنوبيّة والهنديّة الشماليّة. 
سنستعرض ذلك بتفصيل أوسع في الكتاب الرابع» ولكن علينا هنا أن نتعامل 
مع التطوّر السياسي للمجتمع الإسلاماتي في هاتين المنطقتين الرئيستين. 

بعد نهاية القرن الحادي عشرء عندما تمكدت قوّات السلاجقة من تخطي 


(0) ينطبق مصطلح ااتوسع الإسلام؛ على هذه الحركة الأخيرة انطباقاً دقيقاً أحيانا يُستعمل 
المصطلح لوصف الفتوحات العربيّة الأولى؛ ولكنها مثّلت «توسّعاً للإسلام» بمعنى محدود. فالتوسع 
المشار إليه هنا لم يكن توسّع كل الديانة الإسلاميّة (وثقافتها) في التاريخ» وإنما نواة هذه الديانة حينها 
في سياق تأسيس هويّة تاريخيّة : لم يكن لها منطقة مؤسسة سابقة تم التوسّع منها (فلا الحجاز ولا 
الجزيرة العربيّة البدويّة قادرتان على حمل هذا الطابع). على أيّةَ حال» فقد كان التوسّع من جهة 
الأراضى التى تمّت السيطرة عليها خلال الفتوحات وليس من جهة عدد الئاس (باستثناء حالة البربر). 
من الأفضل وصف الفتوحات العربيّة بالفتوحات» واستعمال مصطلح «التوسّع» لهذه الحركة المتأحّرة 
الهائلة. إِنّ من آثار المركزيّة الأوروبيّة أن ينظر إلى الكل من خلال الحركة التي حملت الإسلام إلى 
إسبانيا وفرنسا وإيطالية» والتي ترتبط بالاستعمال الأقل مناسبة. 


5٠ه‎ 


جاع بال .طوزوس+ العى ظلت لوقت يطويل:الجاجز المجيع نين 
الإمبراطورية اكه ودولة لخلذنة كعلك لاحر اه الذاكا مق لاد ضيرل 
كارف | في الإسلام تحت قيادة الترك (ثم م تلتها سواحل الأناضول وشبه 
جاية البلفانة بحيث باتت جميع مناطق الثقافة الإغريقيّة شرق صقليّة 
خاضعة لحكم المسلمين). فى القرن العادع عدر احا تم إخضاع 
البنجاب» في شمال غرب الهند (تحت راية محمود الغزنوي)؛ 0 مع بداية 
القرن الثالث ار تمّ إخضاع سهل نهر الغانج أيضاًء الذي يضم مناطق 
الحضارة السنسكريتية القديمة الرئيسة. ٠‏ ومع نهاية القرن» 9 
خاقه لسعطرة ا ف عاقيه المتطتعي: أزوونا بواليكدة رمدت 
الثقافة الإسلاماتيّة إلى حالة من الإبداع الذي يُكافئ ما كانت عليه في 
المنطقة الممتذة بين النيل وجيحول. 

رن المنطقة ما بين النيل وجيحونء تم تجاوز المناطق الحدوديّة 
التي ظلت تفصل بين الحاضرة الإسلامية والمجتمعين المنافسين القويين 
لوقت طويل» على المستوى الشعوري والاجتماعي» بوصفها مناطق ذات 
وضع خاص . على كلا الجانبين. كانت هذه المناطق الحدودية الفاعلة. 
حيث كانت المجتمعات فى حالة من التواصل المباشر عبر اللأرض» صغيرة 
فى اليذانته بوقان عملة بيكانها فى الكاليه دن الشعوب السحازية. بولك 
ناريت الجهات كان مكنا قاما. " 

فالجبهة الممتدّة مع أوروباء حبّى معركة ملاذكرد ,)1٠١17١(‏ كافي ف 
العاليي قترقم حعيا ل «طوريوين بوالتهيال: الواقفة لثمالا وش فا مكهنا... كاتك هده 
هن المنطقة ١‏ الأشون ا لالخصومة و الا ها ارييف ديت اموا لعامكرن على 
إرسال حملة عسكريّة كل سنة ضِدٌ الإمبراطور البيزنطي» أقوى ملوك الكمار. 
وقد كان ثمة قيمة معنويّة كبيرة للجهاد في هذه المنطقةء وكان الرجال 
نسافرون للمشاركة فى القتال على .هذه التغوو حت من امتاطق ببعيدة طقل 
خراسان» وأحيانا على شكل مجموعات صغيرة متحمّسة. على كلا 
الجانبين» اعترفت الحكومات بالوضعيّة الخاصّة ضَّة لأراضي التخون ونظميت 
وجود مجموعات خاصة من القوّات بيه عن الأراضي الداخلية الأكثر 
استقراراً في مواجهة الغارات من الجانب الآخر (وللإغارة من جهتها عندما 
تستطيع). كانت هذه القوّات منظمة جزئيّاً من السكان المحليين» ٠‏ وجزئياً من 
المتطوّعين والرجال المغامرين ن الراغبين في نصرة هذه القضية. وجزئيًّاً من 


٠١ 


خلال قوّات من المرتزقة الآتية من كل مكان. على كلا الجانبين» كان يتمّ 
استعمال الجنود الأتراك؛ في الجانب المسلم كانوا معاون من شمالي نهر 
جيحون». وكانوا في معظمهم من المسلمين» وعلى الجانب المسيحيّ كانوا 
يأتون من منطقة البحر الأسود وكانوا مسيحيين. على الجانب المسيحيء 
أذ كان المرتقعات الأرمتية ؤورا كبيراً؛ فقد انتقلوا من الأراضي الأرمنيّة 
المرتفعة على طول الجبال إلى الجنوب. على كلا الجانبين» ألّف الشعراء 
الملاحم العاطفيّة. بالعربيّة والإغريقيّة» حول القتال وحول أبطاله. استمرٌ 
القتال لأجيال عديدة» من دون أن يتمكن أحد الطرفين من السيطرة على 
أراض جديدة على نحو دائم وهو ما شكل عند كلا الطرفين تقافعينن 
مشابهتين تقذكانا على الثغور والجبهات. وهكذا فققد كان الأفراد. بل 
والمجموعات الصغيرة» تغير تغيّر صفوفها لجان عندما يصيبها السخط. من 
دون صعوبات كبيرة في التكيّف مع الطرف الآخر. 

حلول القرن الحادي عاشر» بات الجانب البيزنطى هو الأضعف. كانت 
الالجنرام الى تبية ون الاناضيو لإعرمفةة المحم وعاتت:فايية اللكييي: 
الخلدوقينيّة الرسميّة؛ ولكنّ بوادر السخط على شكل الولاء الديني قد 
تعاظمت : فقد تمسّك الأرمن على الجبهات بعناد بكونهم مسيحيين غريغوريين 
مستقليق ديناء على الرغم من محاولة الكنيسة الإغر حد ضعي تطامي 
الهرميّ؛ بل وتزايدت الحركات الهرطقية في أوساط الإغريق أنفسهم . وفي 
تلك الفترة» تزايدت عسكرة حيازات الأراضي وعسكرة السلطة في بيزنطة على 
نحو يفوق ما كانت عليه في الحاضرة الإسلامية. ولكن. في ذلك الوقت تم 
تقويض الاقتصاد الزراعى» فيما يبدو. لا على يد اللامركزية العسكرية» بل 
على يد نقيضها (السلطة البيروقراطيّة المفرطة» التي كانت بحاجة إلى 
مذخولات كبيرة لتتحافظ على التزاماتها المتزايدة). عتدما تبيّن بأن الضراكئت 
الإضافية ذات نتائج كارثيّة» اتجه البيروقراطيون إلى تقليص النفقات ال 
لكبح القوى العسكرية المنافسة ولموازنة حال الخرينة المركزيّة» :ومن ثم فإنها 
لم تكتف بتهميش المزارعين» بل امتدّ التهميش إلى العسكر والجنود. جاءت 
الكارثة مع معركة ملاذكرد؛ وعندما انهار الجيش الرئيس» لم يكن ثمة ثمة طريقة 
لأتعادة الجبهات القدينة: فصل الأرمن تأسيس دول صضغيرة مستقل:: 
متجاهلين الدولة البيزنطيّة؛ ويبدو أنَّ معظم سكان مناطق الجبهات (بمن فيهم 
الترك) قد انتقلوا إلى صفوف المسلمين. 


حرف 


وحكذ] زورك سان الساله معدولة اتن القرة لفان شود بولكن» 
نيكايآن الكتةاباتت فى 'عداك 'تقدم المسلمين فقط: تمكن البيزنطيّون في 
النتاانة موسا ضلاة ١‏ لصبا سن تن :اما ذة البنناطق النا حلةة ,وكا فك |الجيالميون: 
وأغلبهم من الترك الآنء على المناطق الداخليّة. وبين هاتين المنطقتين» في 
المرتتعاف الراعاتة النانية عن السحان :كافك الاغريق على المدنء متهن 
حوّلت هجمات المسلمين الريفّ إلى منطقة يصعب الدفاع عنها. كان 
المسلمون منظمين في مجموعة من الدول الغازية» والتي كانت قوّتها 
اليافة كوين نن. قدرتها عان جات الغزاة مق أراضى'المسافين للمشاركة 
فى الكياف.: كان الأناضتون ارضا الأفل بالقية المواميع الكل بمدين اناده 
وريه ووجدوا أنفسهم أحراراً في الحركة فيها؛ واجتذبت بخاطة القبائل 
البدويّة الرعويّة . اباس حار والجبيابة: اللعدردة قفا دنه قراف 
را : وتلاشت فعالية الحكومة البيزنطية. وبينما بقى العديد من الفلاحين 
المسيحيين في أراضيهم» انسحب جهاز الكنيسة من المقاطعات غير الآمنة 
وغير الحكنة د وسكدا احيحت المزك فسرولة ريه إلى أن وديا من 
مصلحتها عقد تفاهمات مع فرق الغزاة المسلمين. 


لمكن مناطق الالععاة عله .ميهةة الحدرد كما كادف فى النيانق: 
ول كانت حدودها عر انها لموازيق القؤة الى كانت كنيل الباحة 
المسلمين الترك. وراء هذه الحدودء كانت أعداد المسلمين الترك» سواء 
أكانوا من الحضر أم البدوء كبيرة جدأء مقارنةً بالمزارعين المسيحيين 
الإغريق المتهالكين عدداً: بحيث تمكن الترك من المحافظة على هويتهم » 
وانجذب الفلاحون ى والمين جما - إلى فلكهم الثقافي . مع م حدود 
المواجيةع .2 امجعامه وداطق جد زد «ضمق الصتاطق. الكاءنة: :يلول 
نهانة القرت: الثالكعشيرء: كان المسلمون :قد «وضلوا" إلى لسر وإلى. العدين 

من الموانيع ع الكبرى. وهناك تحرّك المسلمون عبر السفن واسكيلوا 
هجماتهم من خلالها (وهذه ليست المرّة الأخيرة التي يرسم فيها القراصنة 
الحدود بين الحاضرة الإسلامية والمسيحية). ولكن» بمجرّد انهيار الجبهة 
الرئيسة للعالم المسيحي عند جبال طوروس» لم تعد ثمّة نقطة يُمكنها 
إيقاف الزحف؛ وكانت الحالة الاجتماعيّة في جميع الأراضي الإغريقيّة 
متشابهة. في القرن الرابع عشرء. تجاوز المسلمون بحر إيجهء ووصلوا 


و 


إلى جبال البلقانء وأخيراً وصلوا إلى الدانوب””" 


ما إن انتقل عدد كافي من المسلمين المتمذنين ‏ التجار والباعة 
والإداريين ورجال الدين ‏ إلى الأناضول» حتّى أمكن تأسيس دولة إسلاماتيّة 
و لج توكتك إحدى عائلات السلاجقة الكبرى» بمقرٌ إدارتها في قونياء 
من الاحتفاظ بسيادة اسميّة على مجموعات المسلمين المختلفة فى شبه 
العزيرة' [ الأ ناهولنة]. كلت يعقى هذه المتهرات يريلات تي توي 
اعتماداً على القوّات الغازية» التى كانت قادرةً على تحدّي سلطة السلاجقة 
علاوة على ذلك» وجّجَه سلاجقة قونيا في البداية اهتمامهم لتحصيل موقع 
قوي في الهلال الخصيب بين بقيّة عائلات السلاجقة. ولكنء» بعد عام 
7 » عندما انهارت إمبراطوريّة السلاجقة إلى وحذات صغيرة» اقتنعت 
هذه السلالة بفكرة الاعتماد على الموارد الكبيرة المتوفرة بين مسلمى 
الأناضول. وسسفك الها فى :نون السلهة امير لك تمصت ترد 
مركزاً للدولة على الطريقة امبر يم الوم (الروم عي امير اطورية 
المسيحيّة التي كانت الأناضول أغنى أجزائها). حارب السلاجقة الروم 
البيزنطيين فى غرب الأناضول كدولة فى مقابل دولة لا كغزاة؛ وحل هذا 
الشكل نينا الوجمات السدرانة ا لجان بعد عام .١١١5‏ عندما هاجمت 
القؤاات الضليييّة: التى كانت «معجهة إلى القداش © القسطتطيئية وسيطرت. على 
عقن أراضى نع انهه فوته أراقيق بواعدة.وسيهلة الاستعلال تقار 
بالأراضي في سوريا المعادية لهمء حصد المسلمون جزءا من الفائدة؛ فقد 
سيطروا على بعض الأراضي الساحليّة» بحيث أصبحت قونيا محظة على 
الطريق التجاري الممتدٌ من البحر الأبيض المتوسّط إلى البحر الأسود. 


في قونياء كانت دل اللغات الفارسية والإغر يقّة إضافة إلى التركية. 
وازدهرت فنون الحاضرة الإسلامية مثلما ازدهرت في 5 مرخ الأراضي . 
كانت عمارة الروم السلاجقة مشهورة» ولكنّ قونيا قد اشتهرت بذكرى 
الشاعر الصوفيّ جلال الدين الرومي» الذي لا يزال ضريحه أهمْ مبنى في 

() اغتمٌ العديد من الكتّاب بلحظة دخول المسلمين إلى البلقان على الجانب الآخر من بحر 
إيجه. معتبرين تلك اللحظة هي لحظة الدخول الفعلي إلى «أوروبا». ولكنّ هذه الفكرة» مثلها مثل 


التحديد المصطنع ل«أورويا» المفترضة» هي مبجرد فكرة سطحية ساذجة. 


1 


المدينة. كما ازدهرت الآلة الحربية لسلاجقة الروم مع تمرّق الدول 
السلجوقيّة الأخرى؛ تجدّدت مطامح السلالة المحليّة بأراضي الإسلام 
القديم. فوصلت إلى تفاهمات مع البيزنطيين واتجهت لتوسيع قوّتها شرقا. 
ولكن». بحلول منتصف القرن الثالث عشرء باتت تواجه العديد من 
الصعوبات. فضّل معظم الغزاة المسلمين أن يتجاوزوا قونيا إلى الدول التابعة 
النامية على الجبهات الجديدة في الأناضول. في 2١157”‏ خضعت قونيا 
للمغول» ولم تستعد هذه السلالة استقلالها وعظمتها بعد ذلك. 


إلى الهند 


إن ما نعرفه حول جبهة الهند أقلَ بكثير مما نعرفه عن جبهة أوروباء على 
الرغم من أن العبور إلى الهند كان هو الأكثر أهميّة للحضارة الإسلاماتيّة على 
المدى البعيد. كانت منطقة الاشتباك والجبهات تقع» لوقت طويل» على جبال 
حوض نهر كابول (كان المسلمون قد حكموا السند منذ القرن الثامن» ولكنها 
كانت مفصولة بصحراء ثار (:128)). كانت مختلف الإمارات ذات الولاءات 
الهنديّة الثقافيّة والدينيّة معتمدة بدرجة أو بأخرى على قوّة المسلمين. لم يكن 
هناك خصم واحد قويّ على غرار الإمبراطور البيزنطي» وكانت الهند تبدو أكثر 
غرابة وأجنبيّة عن التقاليد الإيرانيّة ‏ الساميّة مقارنة بمنطقة حوض البحر الأبيض 
المتوسّط الهيلينيّة. كانت هذه الجبهات أقلّ شهرة» وقلّما ذهب الغازون للجهاد 
هناك. تدريجياً. دخل عدد كبير من السكان في الإسلام» وقبلوا بالثقافة الأكثر 
ديناميكيّة التى سادت المنطقة وبدأت تقودها. ولعلّ ذلك قد مكن السامانيين (فى 
نهاية القرة العاشر) ب الذيق أرسلوا 'قؤاتهم :من العرك إلى الميطنة يتتادة أسلاف 
محمود [الغزنوي] ‏ من مدّ حكم المسلمين إلى أطراف الجبال» إلى المضائق 
المطلّة على السهول الهنديّة. ثمّ» ما إن أصبح العديد من سكّان الجبال من 
المسلمين تحت قيادة القوّات التركيّة الجيدة التنظيم» حتّى أمكنهم تجاوز 
العداوات المحليّة باسم الجهاد.» وأصبحت السهول خاضعة لرحمتهم . لوريكن 
من الممكن إقامة منطقة اشتباك متقدّمة جديدة. بالطبع» فإِنْ كلّ مرحلة من 
مراحل غزو الهند كانت أسبق وأكثر مباغتة من قرينتها من مراحل غزو أوروبا. 


كان الاجتياح الكبير الأوّل للسهل كاسحاً كما رأينا. وقد ساهمت 
عبقرية محمود الغزنوي بلا شك في جعل الهجوم مباغتاً ومدمّراً؛ وَلْحن 


ه16 


البنجاب» على الأقل» كانت مفتوحة تاريخيّاً على مثل هذه الهجمات 
الساحقة» عندما كانت شعوب المناطق المرتفعة الشماليّة متحدة. لم يكن ثمّة 
مبرر للإبطاء في هذه العمليّة كما هي الحال في المناطق الإغريقيّة الجبليّة 
الى كانت ضعية التضاريس .والمتات مثلالأراهى اتن جاءمنها: الغزاق.. عير 
أن البنجاب كانت منفصلة عن بقيّة الهند.» لا من خلال بحر مليء بالموانى 
كما هي الحال في بحر إيجهء وإنْما بأميال شاسعة من السهول المفتوحة؛ 
التي تحيط بها الصحارى والجبال. ربما لم يكن شريط السهل هذا يوفر 
حوافز خاصّة. ع أن المسلمين ظلّوا محصورين في البنجاب (إلا من 
الغارات) لنحو قرنين من الزمان بعد الفتح. وهناك» تحوّل معظم السكان 
إلى الإسلام. في منطقة حوض نهر السند» كان ثمة عدد معتبر من السكان 
البوذيين» وبخاصّة بين الطبقات (وربما تكون تجارية) الخصيمة للطبقات 
الهندوسيّة الحاكمة. ويبدو أن البوذيين لم يكونوا معادين للمسلمين وأن 
بعضاً منهم» في السند على الأقل» قد تحوّلوا إلى الإسلام سريعاً . 
في بقيّة أنحاء شماليَ الهندء استمرّت العشائر التي حكمت المنطقة 
لبضعة قرون (والتي بات يُطلق عليها لاحقاً لقب الراجبوت) في حروبها 
الداخليّة الفتّاكة» وظلت تقاليدها السياسيّة مقيّدة بالتزامات جعلت من توزيع 
الموارد والإيرادات أكثر صعوبة. احتاج الأمر إلى نهاية القرن الثاني عشرء 
حبر ا اي ب ا لا ايد الا ار ا 
المرتفعات الإيرانيّة . ومرّة أخرىء» كان التقدّم سريعا على نحو فائق. لقد 
رابخا سايق كينع اح الشور دون الغزنويين على الانحصار في مقاطعة 
اليتجا تاد ف سبعينيّات القرن الثاني عشرء عيّن الحاكم الغوريّ أخاه محمّداً 
حاكماً على غزنة وشبّعه على غزو الهند. في البداية» هاجم الإسماعيليين 
الذين أسَّسوا حكماً مستقلاً لبعض الوقت في ملتان» وهاجم الدول الهندوسيّة 
المجاورة؛ ولكنه تمكن في النهاية» وبالتحالف مع الحاكم الهندوسي» من 
إخضاع لاهور والحلول محل السلالة الغزنويّة . ثم اضطلع بمهمة غزو سهل 
الغانج. بدعاً من عام ٠ .١1١‏ في نهاية هذا العممد. كان قد تمكن مع قادته 
(وجملتهم من العبيد الترك) من إخضاع الجهات الغربيّة وصولاً إلى: البنغال. 
تم قتل الطبقات الحاكمة من الراجبوتيين (أو قام بعضهم بقتل نسائهم بأنفسهم 
والتضحية بأنفسهم في هجمات يائسة كعلامة على أخلاقهم الفروسية) . 
فى عام 2١١١15‏ تم م اغتيال محمد الغوري (الذي أصبح انذاك الحاكم 
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الوحيد). ولم يكن ثمة غوري آخر قادر على المطالبة بالمنصب . تقاتل القادة 
فيما بينهم للسيطرة على ولاياتهم. ولكنّ الفتوحات والغارات لم تتوقف. 
أصبح المملوك التركي السابق قطب الدين أيبك سلطان لاهورء وحكم 
حوض نهر الغانج من هناك؛ ولكنّه لم يتمكن من إرساء سياساته. حين وافته 
المنيّة في عام »٠‏ أصبح عبده المحرّر إلتتمش» سلطان دلهيء التي تم 
فتحها قبل ذلك بسنوات؛ فكان هو من نظم السلطنة. كان السلاطين زعماء 
اولكنا وق خنظينة مع القادة الفرلة:: اذم مكدو ونابقا شن لوكي لود 
السلطان عليهم. كانوا أشبه ما يكون بالأوليغارشيّة المملوكيّة في مصر؛ فقد 
كاترا سندينم عبار من يتارت 25 عرايت دخيل في السلطة. وبخاصة إن 
كانوا من غير الترك» سواء أكانوا مسلمين أم لا”*“. وكما حصل مع مماليك 
مصرء كان لهم من السلاطين امرأة: فقد أنكر إلتتمش أهليّة أبنائه الذكور 
وعيّن ابنته» رضية. التي أثبتت ت قدرتها على الحكم الجيّد (بل وإدارة المعارك 
من على ظهر الخيل)؛ فعا بعة بعض الممارسات الإدارية التي اسشتقرث مع 
حكم أبيها. ولكن, بعد ثلاث سنوات» نجحت مؤامرة القادة المستمرة. 
الذين ساءهم أن تحكمهم امرأة» في إبعادها عن العرش [وقتلها] .)١550(‏ 

كان النظام الحاكم واعياً بطابعه التركيّ والإسلاميّ في آنٍ معا. ولكن 
- كما فعلت حكومات المسلمين الأولى في حوض نهر السند ‏ عد النظام 
الكمار من أهل الذمّة واستفاد منهم في العديد من الوظائف. كان 
المسلمون» بخاصّة في الموجات الأولى من الفتح. قد خرّبوا ونهبوا المعابد 
الهندوسية» ولع يق فى النهاية إلا عدد قليل من المعابد في هذا الجزء من 
الهند. ولكنّ الغالبيّة العظمى من السكان (بخلاف البنجاب») ظلوا على 0 
الهندوسي لقرون طويلة بعد ذلك؛ باستثناء البنغال الشرقية» حيث تحؤّلت 
الطبقات الدنيا التق .رتما كاتك يوذية فى.وقت ماب إلى الإستلاءة فينما 
بقيت الطبقات العليا هندوسية . 


(5) عادة ما يطلق على هذه السلالة «سلالة العبيد '(]0[/235 2513765 [وهم مماليك الهند]. ولكنّ 
هؤلاء الترك. بخلاف مماليك مصرء لم يتبنوا عادة تفضيل عبد/ مملوك السلطان على ابنه ؛ فإذا كان أييبك 
وبلبن لاحقا سيضمّان مع إلتتمش وعائلته في مجموعة واحدة» فلا بد من وضعهما تحت خانة السلطنة 
الإلبارية. ذلك أنّهم جميعاً كانوا من الترك الالباريين . انظر كتاب مهم وهو ملخص غني بالمعلومات : 
لدتادعن) :20طقطهللش) .لع 0عذاتء؟ 200 ,110:1ه 4711151 #تأعتابا! [0 كاءءم:45 90716 ,تطادم 1 222520 ددج[ 
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الأراضي الإسلامية المركزية مطلع القرن الثالث عشر 


لا نجد فى الأناضول ولا في البنجاب ‏ ولا في سهل الغانج (أو لاحقا 
فى شبه جزيرة البلقان) ‏ محاولة جذّية من غير المسلمين لاستعادة السلطة. 
حتى عندما كان قلب الحاضرة الإسلامية يتعرض لاجتياح المغول؛ إد يبدو 
أن الفلاحين المسيحيين لم يكن لديهم تعلق بالإمبراطورية البيزنطية. . وكذلك 
الأمررة في المجتمع الهندي؛ إد كان 027 بحذة على اساهن الطبقات». 
بحيث لم يتممكن من التوححد بسهولة خلف أي من المطالبين بالحكم؛ بمجرد 
أن انقضى عهد الطبقة الحاكمة القديمة. كما سنرى لتق : أدَى المسلمون 
دور الراجبوتات» مع اختلااف واحد يتمثل فى أنهم, على خلااف الراجبوتات 
الأصليين» كانت لديهم روابطهم الكوزموبوليتانيّة الخاصّة بهم» بحيث إنهم 
نظروا إلى المجتمع الهندوسي على أنه ظاهرة محلية. ولم ين باستيعابه 
وإدماجه. في كل من أفزقنا والهند. مثل الإسلام ولاء احتمافا 0 يمكن 
00 0 ال يد شان ال ل 
اترين بوسقيم لو جار تسيل ميات ا ا ا 
المسلمون دعائم حكمهم. ل نه الأراضى خاضعة لحكم المسلمين» 
وأصبحت الحضارة الإسلاماتيّة هي المهيمنة أكثر وأكثر حتّى بين من لم 
يدخلوا في الإسلام (وظلت الحال هكذا إلى الأزمنة الحديثة عندما ضعف 
دور الثقافة الإسلاماتيّة» بل وبات وجودها نفسه أمراً غير مؤكّد). 


في كل من سهل الغانج ‏ البنجاب والأناضول» كما في الحاضرة 
الإسلامية نفسهاء كانت الفترة التي سبقت فتوحات المسلمين واحدةً من 
تحرابك صعب اللسلطات الورك في كلتا المنطقتين». » كان مجيء حكم 
المسلمين يرقيظا فيما يبدو بزيادة الازدهار الحضري. وفي كلتا المنطقتين 
مت عملي التحضيرء قاد ساس ويه يوسي 0 


أراضي الإسلاء 9 ذات مكانة كبيرة فمتلف د للتجرية الجديدة 
وكسوذعنا محتذى من قبلها . فكأن الإسلام كان يقدَم وان فبالبها 
للإشكالاات التي كانت تعصف بهذه المناطق في تلك الحقبة. 


يجب أن نضيف بأن معظم (وليس كل) الغازين ذ في الجبهات كانوا من 
أهل السئة والجماعة. ولم يكن للأقليّات الدينية شعبية كبيرة بينهم . وهكذا 
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فإن الإسلام في أوروبا والهند كان في الغالب ‏ وليس تماماً ‏ سنا . بالطبع. 
4 جميع المناطق التي بدأ الإسلام فيها بالانتشار في تلك المرحلة» انتشر 
المذهب السني. ووصل في معظمها إلى درجة من الكمال تفوق ما وصل إليه 

في الهند وأورويا . ا ند بقوّة فعلية إلا في بعض المناطق 


الخليفة الناصر. فتوة البلاط. والخوارزم شاهية 

في مركز الحاضرة الإسلامية» لم تولٍ معظم الدول التالية للسلاجقة 
كبيرٌ اهتمام للهجوم المسيحي على سواحل البحر الأييض المتوسّطء شرف أو 
غويا . كما أن توسّع الإسلام نفسه شرق أو غرباً لم يكن حدثاً ذا قيمة كبيرة 
لهم: فكل ما حدث هو أن بعض الأراضي الجديدة قد انضافت إلى المساحة 
الشاسعة والمتنوّعة جدّاًء التي تشكّل الحاضرة الإسلامية. فبعد سقوط آخر 
السلاجقة» أصبح الضمير السياسي في قلب أراضي الخلافة القديمة أكثر 

لعل آخر الجهود الجذّية لإيجاد مبدأ سياسى جديد لوخدة الحاضرة 
الإسلامية هو ما حصل مطلعَ القرن الثالث عشر تحت رعاية الخليقة نفسه. 
فنا :رايتاء فشل مبدأ السلطنة السلجوقيّة في شمل الجميع» كما أن نظام 
الأتابكة» بخاصّة في الأراضي الأكثر مركزيّة من الحاضرة الإسلامية» قد 
أنتج درجة عالية من التشظي والتجرّؤ في السلطة. ووسط هؤلاء الحكام. 
الذين كان ادّعاؤهم للسلطة» حتّى في أوسع أشكالهاء شخصيًا وعابراء 
حاول الخليفة الناصر أن يدخل عنصرا جديدا فى الحياة السياسيّة.» وهو 
غتعير كا لد أن يهل .من “ضدات العياد» الشخمةة »القن كان الأتايكة 
ممثّلين لها أحياناً» صفاتٍ تقوم على التعاون» أو على الأقل على التنافس 
السلمى > بدلا هن العداية المتبادلة: 

كان الخلفاء قد تمكنواء وسط حكام المقاطعات والولايات المختلفة» من 
استعادة استقلالهم في بغداد» واستطاعوا اتباع سياسة منتظمة لتدعيم سلطتهم في 
العراق.بفضل السلطة الخاصّة التي كانت لا تزال مرتبطة بلقبهم . في ظلّ حكم 
الخليفة الناصر ,)١5568-١١8٠5(‏ باتت حكومة الخلافة قادرةً على ضمٌ كميّة 
من الأراضي التي تتعدّى حدود العراق. ولكنء بات من الواضح بأنهم لا 
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يستطيعون التفكير في استرجاع سلطة الخلافة نفسها على الأساس القديم ذاته. 


حكم الناصر لخمسة وأربعين عاماً. وفي بداية عهده. انخرط في السبل 
العنيفة لعصره: فقد أعدم وزيريهء واتهم رأس خصومهء آخر السلاطين 
السلاجقة» بالاستعراض العلنيٌ في بغداد. ولكنّه في الآن ذاته أسّس العديد 
من مؤسسات الوقف. لخدمة الفقراء خاصّة. وعلى الرغم من سياساته 
الماليّة المُقتصدة (والتي لم يتفق بعنا: كتدمى التتعلمينة» باعقباق أنيا لا 
توفر الرعاية الليبراليّة الكافية لرجالٍ مثل الشعراء)» فإنه اجتذب دائرة من 
المستشارين البارعين» الذين كان لبعضهم احترام عمومي كبير. وهكذا كانت 
له الفرصة لتجريب إقامة برنامج بعيد المدى. وقد تصوّره كأساس جديد 
لوحدة المسلمين. منذ بدايات عهده» كان بالفعل قد استهل بعض أبرز 
سياساته؛ إذ يبدو بأنه طوّر برنامجه باتساق حتّى النهاية. لم ينتج ذلك جميع 
النتائج المرجوّة» ولكن آثاره كانت عميقة الأثر واسعة المفعول. 


من المؤسف بأنْ ابن الأثير - وهو أرقى من اشتغل بالتاريخ العام في 
زمانه - قد فشل في رؤية عبقرية الناصر كما فشل قبل ذلك في رؤية عبقرية 
صلاح الدين؛ ومن ثم فإننا مضطرون لإعادة بناء صورة الناصر من مواضع 


يمكن التمييز بين مستويين اثنين في سياسات الناصر. فقد وسع حكمه 
العا مرفي الأراضي المجاورة من خلال الوسائل العسكريّة التقليديّة؛ ولكنه 

فى الوقت نفسه مذ نفوذه وتأثيره إلى جهات بعدةين العام ا وسادمي 
بالومان الأيديولوجية. بالنسبة إليه» كان دور الخلافة ورا ميا يتيخا ور 
كونها جهة موكلة تفوّض المشروعية للحكامء ولكنّ تصوّره عن دور الخلافة 
كان فا أيضاً عن تصؤّرات المنظرية المتأخرين لمجتمع الشريعة والخليفة 
المثالي. كان هذان المستويان من سياسات الناصر متداخلين ومتشابكين وإن 
أمكن تناول كلّ واحدٍ منهما على حدة. 

بالاستفادة من ضعف آخر السلاجقة. تمكه الناصر من تعزيز سلطة 
الخلافة في العراق» بل وفي أجزاء واسعة من الجزيرة. وقد حكم المناطق 
التابعة له بحزم وحافظ على الأمن فيها؛ ولكنّه لم يتمكن بالطبع من استعادة 
الإنتاجيّة القديمة للسواد. وقد عمل الناصر على تدمير ما تبقّى من قرّة 
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السلاجقة» التي كانت لوقت طويل تسود دولة الخلافة وتتحكّم بمصيرهاء 
والتي كانت لا تزال هي القوّة الأبرز والأوحد في المنطقة. وقد اتخذ 
الناصرء في سبيل ذلك». مسلك التحالفات. فتحالف أوَّلاً مع خوارزمشاه 
تكش [بن أرسلان] ١١177(‏ ١١٠11)؛‏ فساعده الخليفة في تحرّكاته غرب 
إيران»ء حيث تم تدمير قوّة آخر السلاجقة .)١١954(‏ وعند ذلك شبّ الخلاف 

ين الناضر وتكش ؛ فقد أصرٌ خوارزمشاه على سيطرته على عراق العجم. 
متوقّعاً بأن يتذلّل إليه الخليفة كما كان يفعل مع السلاجقة سابقاً . عندما 
انسحب تكش من المنطقة» أمّن جيش الناصر إخضاع خوزستان والأجزاء 
المجاورة لها في إيران .)١١945(‏ عاد تكش وأجبر قوّات الخليفة على 
الخروج من إيران» تاركاً له أراضي خوزستان المنخفضة. 


بات من الواضح بأنَ خوارزم شاهء الذي أعلن نفسه الآن سلطاناًء كان 
قادراً على أن يحل محل السلاجقة بقوّة جديدة أقلّ تقيّداً تقيّداً بالالتزامات 
القديمة. انقلب الناصر على هذه القَوّة الجديدة أيضاء 9 نظام تعديدا 
من التحالف بين القوى الصغرى. وقد كان هم شخصيات هذا التحالف هو 
اثارت سهان : الذي تمكن من استعادة قبضته على همدان في عراق العجم 
(ومن استعادتها مرة أخرى عندما حاول واليه أن يتمرّد وأن ينحاز إلى صفت 
خوارزم شاه). 


كان الانتصار الدبلوماسي الأكبر للناصر هو ضمّه لرأس الدولة 
الإسماعيليّة النزاريّة إلى تحالفه. فعندما وصل إلى السلطة الوارث الشابٌ 
للإمامة الإسماعيليّة في آلموت في الديلمان» قرّر أن ينضمٌ إلى أهل السئة 
والجماعة» وأن يأخذ أتباعه معه. وأنهى بذلك حالة العداء المستحكم التي 
عزلت الإسماعيليّة. ولكنّ ذلك لم يكن ممكناً لولا تعاون حككام أهل السئة 
والجماعة؛ فقد ضمن الناصر ذلك بإسكاته للأصوات المتشككة في صدق 
تحول الإمام: وهو عمل لم يكن سهلاً حتّى من جهة الخليفة. . أطاع 
الإسماعيليّة إمامهم في هذه الحركة فيينننا تنما على اساين التقية (على 
الرغم من أن الحاكم كان صادقاً في تحوّله). وبعد أذ تدا لف شبا بسنا في 
البداية مع خوارزمشاه» انتقل إلى جانب الخليفة. وقد ساعد أتابك أذربيجان 
ماديا في حربه في عراق العجمء مرّة عبر حملة عسكريّة مشتركة بينهماء ومرة 
عبر إرسال بعض القتلة لتنفيذ الاغتيالات. 
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ولكن. لعل ما هو أهمّ من حملات التخليفة وتتحالفاتة» هو .تحونة اندية 
الفتوّة. إن كتابات صديق الخليفة الناصرء عمر السهروردي» هي المصدر 
الأهمّ لفهم الجانب الأيديولوجي من سياسات الناصر. كان عمر السهروردي 
1184 4 198) وهس لطريقة فوافتة سيرع انما :زاتخت وروت » كما كان 
مؤلفاً لكتيّب إرشاديّ للتصوّف, «عوارف المعارف». في تعاليمه الصوفيّة, 
كان عمر السهروردي آلا للنزعة المحافظة : فقد شكك في التوجه العرفاني 
التأمّلي لمعاصريه الأكثر تقدّميّة . فعلى خلاف معاصرهء الصوفي الميتافيزيقي 

يحيى السهوردي. وأتباعه في المدنء كان عمر السهروردي كد ققية 
بالخرفة وقلوميا» وكاة تعازضا صريضا لالعانفاكت القيفنة وللتضيوك 
الشاطح المختلط بالنظر الفلسفيَ. على الرغم من ذلك؛ كان متسامحاً مع 
جميع أشكال المتصوّفة؛ وكان متواضعا في مزاعمه عن إنجازات التصوّف». 
وفي مطالبه من أتباع طريقته. 


كرعس الممرورض إلى التصرف ورضت يق لاوس الكامل: 
الذي يُمكن الإنسان من الاستمتاع الكامل بالجمال الإلهيء الذي لا ينال 
المرء منه إلا لمحأ منه بطريقٍ سواه. ا 
يصلح عملياً لتحقيق هذه الغاية : فقد شجع الصوفية على العيش في زوايا من 
دون أن يحاول المرء ع اعبار ذلك هو الوسيلة الروحية التي 
اتبعها السالكون الأكثر إخلاضاء 0 من محاولة قيام الليل والعمل طوال 
النهار (وباعتبار ذلك طريقةً أقلّ خضوعاً للإغواءات التي تعرض للمتسوّلين 
المتجوّلين). وقد ترك ماله العزورية وهنا للورشاد الروحي . عي أده اعتير 
بأن الصوفية القلندرية المتسوّلين الجوّالين» والذين كانوا متساهلين في مسائل 
الشريعة» صادقون ومخلصون في دعواهم. إلا أنهم قنعوا بالمرتبة الروحية 
المنخفضة التي وصلوا إليها. فى الوقت نفسه. أتاح لنفسه مجالاً رما 
للنظر والإبداع . ويبدو بأنه كان الععاوة الأهمّ للناصر في سياساته؛ فقد 
أرسله في العديد من المهامٌ الدبلوماسيّة الحساسة؛ وكان ذا فكر سياسيٌ 


ثافا. 


كان عمر السهروردي يرى السيادة لخلافة أهل السنة والجماعةء 
توضقها الدَرّة المقوخة لليثية التي صاغتها الشريعة. فالخليفة» بوصفه 
فيان يجب أن يكون الضامن النهائي للنظام الاجتماعي والديني 
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الإسلامي. ولكنه بخلاف منظرين مثل الماوردي» لم يكن يرى جواز تفويض 
الخليفة سلطته للسلطان» الذي يمارس سلطته على أساس قوّته العسكريّة 
إلا أنه لم يكن يتوقع أن يشهد إحياء الخلافة لسلطتها البيروقراطيّة المركزيّة 
كما كانت في العصور الخوالي؛ بل يبدو أن أمله كان يتمثل ذ فى رؤية الخلافة 
تعمل من خلال المؤسسات المكتعددة واللامركزية. التي أصيفت الآن هى 
البؤرة الفعليّة للسلطة في المراحل الوسيطة. 

يجب أن يكون الخليفة ‏ بوصفه رأس البنية القانونية التي صاغتها 
الشويهة عبرا با للسلياء ء بوصفهم مفسري القانون. ولكن ذلك لا يعني أن يرأس 
هذا الجسم المستقل من «العلماء» من الخارج» جاعلا منهم مستخدّمين عنله ؛ 
بل يجب أن يكون هو نفسه ولحداً من العلماءء وأن يضبح رأس العلماء وفقاً 
لمعاييرهم هم. بالطبع. عمل الناصر على أن يكون معلما للحديث» وهو ما 
يظهره السهروردي من خلال الاستشهاد بأحاديت يكون الناصرٌ هو آخر راوية 
لها فى سلسلة الإسناد. كما أن الناصر عمل على أن يحظى بالإجازةٍ فى فقه 
مذاهب أهل السنّة والجماعة الأربعة» التي كانت تحظى بالاعتراف في بغداد: 
الحنفى» والشافعى» والحنبلى» والمالكى. وقد ساهمت هذه السياسة» على 
تحر حير وتصيورف + النا عبد على المقروعة لجنيا ويه ليه لهذا قوفن 
تفجيعم أناعها على الأعتراف بصلاحة المذاغب الأخرئ 


ل تكرح البعالانة بكو خط العرريد وسيب عل كانه ور شاط 
الطرق الصوفيّة أيضاً؛ ذلك أن التصوّف فرع من فروع الشريعة: فهو الطريق 
الأليق بأصحاب الأرواح القويّة في المجتمع» ولكنه طريق لا تقل شرعيّته 
عن الطرق الأسهل لأفراد المجتمع العاديين. ولكنّ دور الناصر كزعيم 
للطريق الصوفي لم يتحقّق عبر شروط التصوّف نفسهاء وإنما بالدرجة 
الأساسن غبر الموسسات. ذات المسؤوليات الاجتماعية * أنذية الفتوة لقل 
رأينا سابقاً كيف أصبحت هذه الأندية هي القناة الرئيسة للتعبير عن مصالح 
الطبقات الدنيا في المدن» وأنها عمّت وسادت بعد فشل مشروع الميليشيات 
العدة السكرنه الس تففدق التتلال المدز الذاى من خاذل التعالت 
والعيالات الضوفية. ,راق السوروودى بان القكؤة كاله هرا من السلك 
الصوفيّ» وأنها قد وضعت (على يد إيبراهيم) ختصيوضا للناس العاديين الذين 
يشِقّ عليهم الطريق الصوفيّ الكامل؛ وبناء على ذلك» فإِنْ الفتوّة نفسها جزء 


لك 


لا يتجرّأ من الشريعة» ويجب أن تتركّز في النهاية في الخليفة. ولكن هنا 
أيضاًء كانت سياسة الناصر تقتضي ألا يسيطر عليها من الخارج» بل أن 
يلتحق بنفسه بأندية الفتوّة ويصل إلى القيادة من داخلها . 


لم يُسمح لأندية الفتوّة ة أن تصل إلى موقع السيطرة كأجسام الشرطة في 
بغداد. ولكنّ ذلك لم يمنعها من تحقيق ذلك في غيرها من المدنء كما أن 
أهميّتها قد تزايدت إلى درجةٍ شبّعت بعض كبار رجال بغداد على الالتحاق 
بهاء على أمل السيطرة على هذه الأندية بدرجةٍ ما. وقد كانت هذه أحد 
أهداف الناصر قطعاً: أنه بالسيطرة على الفتوّة» على الرغم من طبيعتها 
النازعة إلى التمرّدء يمكن له أن يضمن السيطرة على بغداد كمدينة. وهكذا 
التحق بأحد أندية الفتوّة بعد سنتين من توليه الخلافة» على يد شيخ ولي ذي 
سمعة كبيرة بين أندية الفتوّة. ثم بدأ بتسليك الآخرين وتَمْتِيتِهم بنفسه (من 
رجال البلاط ومن شخصيات المجتمع المختلفة. بل ومن بعض أمراء 
المناطق الأخرى). احتاج الأمر إلى عام ,1١١1‏ أي بعد خمس وعشرين 
سنة من التحاقه بالفتوّة» لكي يصبح الناصر قادرا على توطيد المنصب الذي 
ناله تدريجيّاً؛ فقد أعلن بأنّه رأس أندية الفتوّة في بغداد وكل مكانء وبأن 
الأندية التى لا تعترف برياسته محظورة» وأنها ليست أندية للفتوّة الحقّة. بل 
وذنيه إلى با هو أبعد من ذلك؛ ففي تشجيعه على التسامح المتبادل بين 
المسلمين» كان سبيله هو أندية الفتوّة لا العلماء: فقد طلب من أندية الفتوّة 
الممفكلة لآمر التاهدنة يوضيقتها بجناء فين الأتة الأسلامتة» أن تعدرت 
بصلاحية بعضها البعض . 000 كُتب في زمن الناصر وكان 
محل تفضيله [لعله ما عرف بمنشور الفتوّة» الذي كني اعت عنا ينه و قير 
ووزّع بين بين العامّة]ء» وهو يعكس هذا الموقف: يجب ألا تتنازع أنديّة الفتوّة 
و ٠‏ بل يجب أن تحمل نفسها ضمن حدود الشريعة؛ وبما أن الإسلام 
هو الأساس الذي يقوم عليه التضامن مع مؤسسات الشريعة الأخرى فإنَ لها 
أن تضم غير المسلمين إذا كان ثمّة رجاء في دخولهم الإسلام””. في 


- 


7 كانت وماك ديودات 1 بريبارتء «بنية أندية 00 التركيّة وتطوّرها»». مفيدةً لي أيّما إفادة. 
-1826 .([1.طط) ””روللاننة © له 108 0 01 51101111156 220 21هع20م10ء7ع10'' بأمقطعع:8 عورخ 126002214 
1 ,1[217972517] مماعع ملم ,وزو 
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الحقيقة. يبدو أن الناصو قل نجح في حياته في الحؤول دون انزلاق أندية 
الفتوّة وغيرها من الفرق والأطراف إلى العنف فى يغداد. 


تخطت جهود الناصر في المصالحة بر بين المسلمين حدود علماء أهل 
السئة وأندية الفتوّة ووصلت إلى الشيعة. فبعد ثورة إسماعيليّة» بات العديد 
من الشيعة الذين ظلُوا على ولائهم للتقليد الشيعي الاثني عشري متحمّسين 
لتعريف أنفسهم اجتماعيًاً كجزء من مجتمع أهل السنّة والجماعة”'. على أيّة 
حالء. كان الصوفيّة على وجه الخصوص متحمّسين للقبول بمفاهيم الولاء 
العلوي؛ فالسهروردي على سبيل المثال يقول بأن أدم قد نشر الشريعة» في 
حين أن ابنه شيث قد نشر الطريق الصوفيّ بوصفه الحقيقة الداخلية للشريعة 
(وهذا المفهوم من العلاقة بين الأسّين قد رأيناه بين الإسماعيليّة» الذين 
أسقطوا على جميع الأنبياء السابقين العلاقة ذاتها التي رأوها بين محمّد 
وعلي» الذي بث المعاني الباطنيّة للشريعة المحمّدية). على الرغم من انتماء 
السهروردي الأكيد إلى أهل السنّة والجماعة. إلا أنه والناصر قد وسّعا من 
نزعتهنما للمضالحة :وضولا إلى التقليد الكنيعى وللشيعة الاثتى عظرية أنقسهه 
(وقد ذكرنا أن الناصر قد تمككن من ضمٌ الشيعة الإسماعيليّة إلى حظيرة أهل 
السئّة من خلال استمالة إمامهم). لقد أظهر الناصر غير مرّة ميله القوي إلى 
الولاء العلوي» كما أظهر احتراماً خاصضًاً لعلي ؛ 001ظص في سامراء 
فوق الموضع الذي يعتقك بان الإمام الثاني عشر :قل اختفى عنده (بل إِنْه انهم 
هو نفسه بالتشيّع). ومن خلال هذه الدوائرء تسللت أفكار الولاء العلوي إلى 
المذهب السني بالعموم . 


عملت الفتوّة (وأفكار التصوّف التى شرعنت الفتوّة) كأداة لقيادة الخلافة 
ف الججاك الكالع حاتي انون القريفة والسؤسسيات العفيرنه العيةة: 
نجال الشاطة الساسةة الساشترة: ونم كان :هذ اليضال هو الذي كان 
للخلفة فيه السياةة سانقا *.ولكة هذا المجال ايها مقن غيره فدببناك: الآن 
درا ولام كر . وهنا أظهر الناصر عضويّته الكاملة في طبقة الأمراء (كما 


(7) انظر كتاب النقض لعبد الجليل الرازي» وهو شيعي إثنيى عشري كتب رسالته في القرن الثاني 
عشرء وقد صادق عليها زعيم الاثني عشريّة. وفيها استطرادات كثيرة تؤكّد لأهل السنة بأن الشيعة 
الاثنى عشريّة داخلون في حظيرتهم . 


هلك 


في عضويّته في العلماء والفتوّة) من خلال سيطرته العسكريّة على سهول ما 
بين النهرين ومن خلال شبكات تحالفاته الفعّالة. ولكنّه كان بحاجة إلى ما 
هو أكثر من السلطة المحليّة مهما كانت عظيمة» بل وما هو أكثر من المكانة 
المجردة للخليفة. ليتمكن من تأكيد قيادته الفعليّة عليهم. وقد تأتّى له ذلك 
من خلال صعود نسخة من أندية الفتوّة ترتبط بالطبقات العليا وبخاصّة برجال 
النلاط . 


كانت أندية الفتوّة التي ضمٌ إليها الناصر أتباعه المقتدرين مشتركة مع 
فتوّة الطبقات الدنيا (إضافة إلى المراسم الواحدة) في ممارستها للرياضة؛ 
فقد كان رجال الفتوّة يتدرّبون على استعمال الحمام الزاجل (وقد حاول 
الناصر أن يسيطر على هذا التدريب لمصلحة خدمات الاستخبارات 
الرسمئة) :كما كانوا يتدربون على الرماية وغيرها من الالعابه والرياضات 
العسكريّة» إضافة إلى التنافس على المهارات البرجوازيّة كالمصارعة. كان 
يمكن لجميع الطبقات أن تشتاك في هذه الألعاب. كانت جاذبيّة أندية فتوّة 
الناصر تعود جزئيا إلى فتنة المشاركة في هذه الرياضات الاحتفالية») وتحت 
رعاية رفيعة من الخليفة نفسه. ولكن» بين المنضمين إلى الفتوّة من رجال 
البلاط. كان هناك مزية إضافيّة تكمن في التنظيم» مشابهة لهدف الطبقات 
الدنيا في أندية الفتوّة» الذي يكفل المساعدة المتبادلة بينهم عند الحاجة. 
كانت روابط الفتوّة قادرةً على تأسيس خطوط رسميّة من الرعاية يُمكن 
بواسطتها حل الخلافات بين الأفراد ويمكن للأفراد من خلالها تأمين 
مكانتهم الشخصيّة. في مقابل النزوع السائد في الحاضرة الإسلامية نحو قدر 
كبير من الحراك الاجتماعي. وقد كان ذلك مهمّاً حتّى في بلاط بغداد. 
ولعر :ذللك افد أذ يذووا في توسيع أنقية الفقدة المرتيهلة بنط الجا عي 
ورواجها في قصور غيره من الحكام . 

توسّع نظام تحالفات الناصر وتقوّى بضمّه لحكام آخرين إلى أندية 
الفتوّة. وقد بدأ هذا الضمٌ قبل عام 417١1‏ عندما أعلن الناصر قيادته رسمياً 
[لأندية الفتوّة]» وانتشر بعد ذلك بدرجة أكبر. كان الناصرء بوصفه رأس 
أندية الفتوّة التي ينتمي إليها معظم حكام المسلمين (باستثناء الحكام الأقوياء 
الذين كان الناصر يُعارضهم والذين كانوا يُشْكُلون خطراً على جميع الحكام 
الآخرين أيضا)) قد أصبح في موقع يؤهله ليكون وفبعطا في نزاعاتهم 
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وخلافاتهم؛ وقل تدخل في نزاعات كهذه بدرجات نجاح متفاوتة. حتى فى 
سوريا . كان ذلك يعني إفكان» إيجاد درجةه جيدة من الاستقرار بين هذه 
القوى . كان دور الناصر هامشياً : فى أفضل الأحوال. اند نعي صلا الدين 
فقة أن يُرسل قوّاتٍ كبيرة لمساعدته في جهاده ضدّ الصليبيين: واشار صراحة 
الى أن يمكن للخليفة أن تكولئ القيادة السياسية في هذا الصراع؛ إلا أن 
تاعردم يرسل إلا فوّة رمزية. من الواضح بأن الناصر لم يتصوّر محاولته 
على أنها إعادة نا سيق للخلافة» 0 عامة في العالم الإسلامي. ولكنٌ 
دوره كوسيط بات حاضراً زموه في كل مكان» ولم يحسر احترام هؤلاء 
الحكام ولا احترام صلاح الدين. 


بعد وفاة الناصرء استدرّت سياساته خلال الجيل التالي؛ فقد استمرٌ 
حديلة المشتصر (1577 - )١1147‏ في أداء دور الوسيط أحياناً في سوريا؛ 
واظلت الفتوّة تحت الرعاية العباسيّة تؤدي فووا في بلاط المماليك في مصر 
في النصف الثانى: مق القرن:الثالث غشر»«فى "الكتي التدريسية ومشورات 
الفتوّة في أندية 0 التاليكع كان الناضير دكن ووم يوضتة المهله الكبير 
للفتوّة . 

لقد ظلّ برنامجه جهداً شخصياً بدرجة كبيرة» وهو مهمٌ بالدرجة الأولى 
لأنه يخبرنا عن الإمكانات التي يُمكن للمسلمين الجادّين أن يفكّروا فيها 
لعلاج تفرقهم السياسي. وما ينجمٍ عن ذلك من الفوضى العسكريّة. ولكن لا 
يُمكن رفضه بوصفه وقتما سياف اي بعنها قلق إنكانثة إفاقة سليشيات 
حضريّة مستقلة ذاتيّاً. في بداية القرن الثاني عشرء مع الثورة الإسماعيليّة 
كان على أيّ جهدٍ لإقامة نمط سياس قادر على الاستجابة لاحتياجات 
الحافية لاماي أنا قن سيضييدانة وافمنةا وسورة الأسراء نو السافين المصرة 
المستقلة (ذوي الحكم الذاتي) وأن يأخذ باعتباره الشريعةً بشموليّة فروعها . 
وهذا ما حققه مشروع الناصر؛ فقد قبل بالتنظيم اللامركزي لزمانه باعتماده 
على علاقات الرعاية الشخصيّة والتعاقدات. كان هذا الجهد ممكناً عمليًا 
بدرجة كبيرة حتّى بالنسبة إلى خلفاء الناصر من بعدهء الذينء وإن-كانوا أقل 
موهبة منه» فإنهم كانوا قادرين على الحفاظ على شيء من هذا النمط حتى 
بعد اجتياح المغول للمنطقة» وهو الاجتياح الذي غيّر الوضع السياسيّ تغييراً 
عدا يما : 


لل 


لكنّ الجهد الدبلوماسي للناصر قد قارب الفشل في مقابل الحلم 
المُعارضء إِنْما الرومانسي» لملوك خوارزم/ الخوارزم شاهيّة» بخاصّة محمد 
»)١500١-7(‏ ابن تكشء أوّل خصوم الناصر من الخوارزميين. فقد 
استغلَ محمّد الحركات السياسيّة في شمال الصين والتيى أضعفت سلطة 
القراخيتائيين» للتخلص من نيرهمء والسيطرة على منطقة حوض نهر جيحون. 
ثم استعمل محمّد قوّاته لمزيدٍ من التوسّع في إيران. ويبدو أنه كان يحلم 
باستعادة الحكم الملكيّ المطلق على غرار الملكيّة الإيرانيّة القديمة» على 
الأقل بنفس القدر الذي حقّقه السلاجقة. غير أنْ هذه الاستعادة كانت هى 


البديل الواضح الوحيد لسياسة الناصر عن نموذج الحكام المتعدّدين. كان 
الناصر بالطبع. بنظام تحالماته مع ا الاأاضعف.» هو الجصم المهم 
الأبرز له. وهكذا عمد محمد إلى إيجاد مرشح علوي لتقديمه كمرشح بديل 
عن الخليفة» على أمل أن يُنضّبه في بغداد. ولكنّ قدوم موسم الشتاء مبكراً 
قد أرغمه على تأجيل حملته ضدّ بغداد .)١7١1/(‏ ثم انتهت ت خططه على نحو 
مباغت » حتى قبل وفاة الناصر. 


غير أنْ الرياح التي عصفت بأيّ مستقبل ممكن قد يكون الناصر تخيّله 
للخلافة لم تأتِ من الخوارزميين وإنما من سهوب وسط أوراسيا. . ومن 
المشكوك ما إذا كان مشروع محمّد قد أثبت فوته أي درجة. على الرغم من 
أنه توسّع توسّعاً كبيراً لعدّة سنوات قبل ذلك؛ إذ لم يتمككن من تقديم أي 
وسيلة جذّية لمواجهة اللامركزيّة العسكريّة في زمانه. ولا يبدو بأنه قد حاول 
استعادة الأساس البيروقراطي للحكم الموسّع ؛ بل إنه أسهم مزيد مساهمة في 
و . غير أن حياته السياسيّة قد انتهت قبل أن يصل صراعه مع الخليفة 
إلى نهاية حاسمة؛ فعلى الحدود الشرقيّة لخوارزمشاه.» أسست قبائل المغول 
دولة هائلة على أساس بدويٌ؛ وقد أهانهم كبرياؤه عمداًء فاجتاحوا أراضيه 
فى 157 وألكقوا فيها دماراً شاملا :وقاسيا غير تسيوق: 


هرب محمد من مله من دون أن يموم بأيّ محاولة جادة . وحاولت 


()1) اتظووراسة بارتولنة الترك إلى زمن الاجتياح المغولي. وهي دراسة ممتازة عن القوى 
الأساسيّة انذاك : 


.(1952 رع ةسنآ :200م.آ) .4ع 250 ,ماده امعنرمكلة عا 10 سروك ترمادعع111 ,2010ج8 .17 


4] ع 


عاصمته الصمود من دونه إنها من دون جدوى. لاحق المغول ابنه 
الشجاع» :خلال الدينء عبر إيران من البنجاب إلى أذربيجان. وأينما حل 
جلال الدين بجيشه الصغير» كان يستطيع البقاء كأمير (في الوقت الذي تركه 
المغول يتنفس قليلا) عبر قوّة جيشه. ولكن المغول جاؤوا بعد ذلك. فى 
الننوات العشرة الثالية»: سكت كزياء محمد :وتوت فى .جلت القوضى: والتيب 
إلى الأراضي تلو الأراضيء, إلى أن تمكّن المغول من قتله" (وظلّت قواته. 
بلا قيادة» تتجوّل في الأراضي وصولاً إلى سورياء تنهب حيناً وتعمل فى 
خدمة من يرعاها). ومع الوقتء. انتهت سلالة الخوارزميين وتمّ تدمير شمالي 
إيران. 


تحؤوّلت مدن مثل بخارىى. إلى أكوام من الأنقاضضن والجثث. ولم تسنح 
الفرصة لمدن مثل طوس لأن يعاد بناؤها. هرب عدد كبير من اللاجئين» 
وفيهم كثر من المتعلمين. إلى سوريا ومصر والهند. بل وإلى المعقل 
الحصين للؤإسماعيلية في قهستان». حيث عاملهم حلفاء الخليفة الجدد بحفاوة 
وكرم. تم ترك الخليفة في بغداد. ولكن» منذ ذلك الوقت فصاعداً. كانت 
الحقيقة السياسة الاأساسئة فى الأراضى المركرية السام شهني :ووه 
المغول الكقارء ولم يكن للفتوّة ولا لرجال البلاط فيها أي دور لتؤديه في 
هكذا سياق. أما الأمراء»ء فمنهم من فاوض ومنهم من قاتل ومنهم من 
استسلم. إنْما كل أمير على حدة. 


كارثة المغول 

تعرّضت حريّة المجتمع الإسلاماتي النسبيّة من الأطر السياسيّة» والتي 
كانت قد باتت بمثابة تركييته الصميمة» للامتحان عبر حركة المسيحيين 
الغربيين في القرن الثاني عشرء عندما باتت العديد من أراضي المسلمين في 
حرص الموخط خافيدة لخ المسحيين» ان إسانا وصفلة وسورها. 
ولكنّ الامتحان الأعمق جاء في القرن الثالث عشرء عندما سقطت معظم 
المراكز النشيطة للثقافة الإسلاماتيّة» من دلهي إلى سورياء بيد المغول. 


(8) كتب كاتبه» [الشهاب] النسوي» سيرةً جميلةٌ بالفارسيّة عن مغامراته» وقد تُرجّمت إلى 
الفرنسية : 


(1891 ,[.2 .5] :كقوط) أامعطلاج71ها! :اط -اه أهاهل ع4 ءالا 


خ 


تظهر المجتمعات الرعويّة البدويّة فى كل مكان لا تجد فيه الزراعة 
الفا رسى المتايية أو المواره الشعاسةة الكثيلة يكاين كيانٍ سياسيّ 
والحفاظ عليه. كان المسعم الرقري اتوي ضية امير العربيّة معتمدأء على 
نحرٍ وثيق. على الأراضي المديد من جرم كما ا نانفا ا 
تعقيداً ا الرواهة كانت هذه اود الب تر 
أفضل من الجزيرة العربيّة؛ واعتمد بدو السهوب على الخيول أكثر من 
الجمال» وكانوا على الأرجح أكثر اكتفاءً بأنفسهم. إضافة إلى ذلك» انخرط 
بدو السهوب في التجارة عبر أراضيهم الممتدّة من شمال البحر الأسود إلى 
وعلى 0 لحت 8 منخرطين في تجارة. المنطقة الداخلية 0 
التنافس التعادك 0 ا ا الرعي» إضافة لعن ا المباشرة 
بطرق التجارة الكبرى». هى ما جعل هذه التشكبلات القبلية المتنوّعة تنبعث 


على نحو دوري» وكما كان يحدث في شبه الجزيرة العربية» كانت 
المجموعات مره البدوية تجتمع تحت قيادة واحدة؛ إلى درجة 0 هذه 
الفيجتعاه مره السيطرة على المدن وفرضن الضواكت غلتهنا » فكان:سكان 
الواحات الواقعة على طرق التجارة مثلاً قادرين عند ذلك على تحقيق نموّ 
كبير. في بعض الأحيان» أسّس هؤلاء الرعاة إمبراطوريّات بدويّة قويّة 
تتندى: علق غهالة اميدق والأرياف على البسيواءة كاتك هذه التسكبلذات قفن 
الغالب غير مسغفرة يفانا , :ولكن مع الاتتشاز المعرابه للحياة الوزام 
المدينيّة» أصبحت هذه الإمبراطوريّات أكثر شيوعاً وأكثر قوّة (ولعل 
إمبراطوريّة أتيلا الهوني نموذجٌ بارز لذلك)”*". منذ القرون الميلاديّة الأولى. 
كانت السياسة المتّبعة للحكومة الصينيّة ‏ التي كانت في بعض الأحيان 


(*) أتيلا الهوني. آخر ملوك الهون. وهم قبائل رعويّة غادرت موطنها في السهوب الأوراسيّة. 
جنوب روسياء وعبرت نهر الفولغا إلى أوروبا الشرقيّة. أسّس أتيلا في القرن الخامس إمبراطوريّة 
واصعة امعدات»مق روسيا :إلى غرات الماتناء:وقرفن الحرية هل البن تطيين يعد أن حافين التسطاطية: 
لبعض الوقت. هزم جيشه في أثناء زحفه إلى جنوب فرنسا . وانهارت إمبراطوريّته بعد موته (المترجم). 


"١ 


الأقوى في العالمء وربّما الأكثر عُرضة للأخطار ‏ هى تفكيك هذه 
االشكاذات» وعديما كانت الحكرمة فرعته كانت درفن قرتها لكر 
وتوظف أساليبها التفاوضيّة» عبر الجزء الأكبر من هذه السهوب. وصولاً إلى 
بحر قزوين (أما في حالات ضعفهاء فقد كانت أنظمة الحكم البدويّة هذه 
تتمكن من فرض سيطرتها لفترات طويلة على شمالي الصين نفسها). منذ 
اجتياح حوض نهري سيحون وجيحون. بات من مصلحة دولة الخلافة 
والدون التالية لها أن تُبقي هذه التشكيلات البدويّة تحت السيطرة وإن لم 
تتذل حفيذا ممتيجا نهدا الصدة: 


في القرن الثانى.عشرء » لم تكن الدولة الصينيّة ولا أيّ من دول 
المسساسن في موقع يُؤمَلها لتولي هذه المهمّة؛ وازدهرت ونام امو 
ذات: الأساضس البدوئ كما ازدهر القراخيتائيون. كان هؤلاء وفتدين يننا 
بالصلات الوثيقة التي تربطهم مع السكان الحضر الذين باتوا يؤدون دوراً 
مهمّاً جداً في هذه المنطقة. في السنوات الآأولى عم 'القرن الغالة سس 
ظهر تشكيل جديد» معتمداً على القبائل المغوليّة الممتدّة في الشمال على 
حواكة الغانات: الوائعة يتبال جه السهوجهة وله يكن لقيادقها ميل 
بالحضارة الزراعيّة إلا من وجه العداء لها والنأي عنها. بحلول عام 21١١5‏ 
أصبح جنكيز خان زعيم تجمع قبليّ كبير من المغول. وخلال سنوات قليلة. 
تمكن من السيطرة على جزء كبير من شماليَ الصين ومن شرق قلب أوراسيا . 
وعندما تحذاه محمّد خوارزمشاه في »١7١9‏ كان جنكيز خان قد بات يمتلك 
قوّة هائلة بالفعل» » تسيطر على مجموعة من مراكز الثقافة الحضرية. التي 
0 على مجموعة الكوادر المحترفة. وهكذا تم احتلال حوض نهر 
جيحون في غضون شهورء وخلال مدّة وجيزة اعترفت إيران كلها بسيطرة 
المقول» برضت وفاته تل 1097م كانت العانت مق المقاظق الآ حر يشاضة 
حوض: نهر الفولها معطم 'أجزاء روسنا :قد ذاقت مر غاراتة. تحت متكم أبن 
أوقطاي (77؟١‏ - )١151‏ استمرّت الإمبراطوريّة في توسّعها السريعء 
فأخضعت بقيّة شمال الصين وفرضت سيطرتها على أوروبا الشرقية مولا 
إلى الحانيا رتست اتسين المقو ل طلوعا 1 


ثمّة ثلاث سمات مُميّزة لهذه القوّة السهوبيّة الأخيرة: التوسّع غير 
المسبوق لنشاطهاء حتّى إِنْها كانت تستطيع أن تشنّ حملاتها العسكريّة في 


ود 


جهاتٍ مختلفة في الآن ذاته تحت سيطرة مركزيّة موحٌدة؛ السمة الثانية هي 
الوحشية والضراوة الفائقة لحملاتها ؟؛ والثالثة فى فعاليتها واستعمالها المكثف 
للموارد التقنية للحياة الحضرية. كانت هذه السمات الثلاث متداخلة 
نفك لطت وحميدها عقنت على الرضيعلة الخالمتة العاويية ة" اليفظقة” سيو 
ككل . 

تكفلت عبقريّة جنكيز خان وتنظيماته بضمان التوسّع الكبير للفتوحات 
العسكريّة؛ ولكنها لم تصبح ممكنة إلا من خلال ما تسرّب. خلال السنوات 
الألف السابقة» من التأثير الحضريء. بل وأشكال السيطرة التي وصلت إلى 
هذه السهوب ودخلتها من جهة الصين». ومن منطقة ما بين النيل وجيحون. 
ومن اوكا بحيث بات سكان هذه السهوب على وعى بالأراضى البعيدة 
وتخطوط: الاتصيال: يما بينها .ست 'فيالمناطق البعيدة مدل توفي" نه يتنم 
الأعلى والوديان الجنوبيّة لبحيرة بايكال [في روسيا]ء كان عدد المدن يتزايد 
في القرون السابقة لحكم جنكيز خان. كما أن طرق التجارة البعيدة البديلة 
في اتجاههاء حب حادت حديه حلي ردن جد ون الحم وال اسخصاتم 
لأحوال كل أرض توشك على غزوها . لقد كان التماء نفود وتأثيرات هذه 


- 


المناطق المدينية في السهوب قرا خاييها لظهور السمين الأخريين. 


لقد ساهم الحضور الطاغي لوكلاء الحياة الحضرية في ظهور وحشية 
المغول. مرّة تلو مرّة» كان جل سكان المدينة يُذبحون من دون اعتبار 
لجنسهم أو عمرهمء في حين كان الصُنَاع المهرة يُتركون ليُنقلوا إلى أماكن 
أخرى بعيدة؛ كما كانوا يشركون الفلاحين كجسم حي ليكونوا في مقدّمة 
صفوف الجيش»ء ؛ يتلقون عنهم السهام ويملؤود, الخنادق. مع وفاة هذه 
الأعداد الضخمة من السكانء. كانت البيوت تهدم عرض بالأرز ض . بالطبع. 
لم تعامل جميع المدن على هذه الشاكلة. وإن كان عددُ من تعرّضوا لهذه 
الأعمال الوحشية في نهاية الأمر (خاصّة من ثاروا بعد خضوعهم) هائلاً . 
تؤكد الروايات المتواترة من أراضي الصينيين والمسلمين والمسيحيين الانطباع 
القاكل بأن المغول قد أحبّوا التدمير لذاته؛ بل وأنهم لم يكونوا يعبؤون 
بالموارد التي يخسرونها جراء التدمير» فما يعنيهم هو خضوع الأرض لهم. 
بغض النظر عن استعمال الفلاحين» كانت الخسارة في أعداد السكان 


وف 


باهظة؛ ذلك أنْ معظم المدن كانت صغيرةً وكانت تُجدّد سكانها من انتقال 
الريفيين إليها. ولكن. يبدو بأنَ الانقطاع في التقاليد الثقافيّة العليا كان قاسياً 
على نحو غير عاديّ في بعض الحالات»ء مقارنة بما يحدث عادةً فى 
المعار لك ١‏ 


على أيّةَ حال. كان هذا الرعب غير مسبوق. ولعل ذلك هو الهدف 
الرئيس من الوحشيّة الفظائعيّة» التي استغلّها المغول بمهارة فى الحرب 
النفسيّة» والتي تكفّلت بالخضوع الاقتصادي للعديد من النواحي والأراضي 
بمجرّد سماعهم بمقدم المغول. إذاً فقد كانت الوحشيّة تكتيكاً مقصوداً. 
ولكنها بالطبع كانت تعبّر عن مشاعر وميول عنيفة أيضا؛ بخاصّة في بعض 
الحالات» عندما يقتنص الموت المفاجئ أحد نخب أو زعماء قبائل المغول. 
فينطلق الانتقام الوحشيّ من عقاله؛ وقد نرى الأمر نفسه في حالات أخرى. 
مع تزايد التأثير المديني» لم يعد العديد من هؤلاء الرعاة يشعرون بالرهبة أمام 
روعة المدن وعظمتها؛ فقد اعتادوا على معايير المدن واستفادوا مما يلائمهم 
منهاء وكان لهم في بعض الأحيان أن يكرهوها ويشمئزوا منها أيضا. لقد 
انتشرت التوقعات المختلفة للرعاة عن رقئّ سكان المدن وحذاقتهم على نطاق 
واسع. ومن ثم فإنَ جانب الوحشيّة كان مرافقاً لجانب التحضير الذي تمّ فيه 
توظيف المهندسين الصينيين لبناء الأسوار» وتوظيف الكتبة من الإيغور (من 
الجزء المركزي من طريق التجارة الممتد من الشرق إلى الغرب) للحفاظ على 
السجلات المفصّلة» وتم اختيار المسؤولين. لإدارة البلاد المفتوحة» من 
أراض ثقافيّة مختلفة عن الأراضي التي سيديرونها (المسلمون والأوروبيّون في 
الصين» والصيئيّون وأهل التبت في إيران). 


بعد وفاة أقطاي. كان الحاكم المركزيّ العظيم التالي هو منكو ١55١1(‏ 
لاه »)١7‏ الذي أطلق حملتين عسكريّتين كبيرتين في الاتجاهات الأكثر 
أهميّة لاستكمال مشروع الإمبراطوريّة العالميّة (ويبدو أنه قد أجل الحمللات 
في أوروبا الغربيّة والهند على أساس أنها غير ملحة؛ واكتفى بإرسال 
التهديدات). اتجهت الحملة الأولى بقيادة قوبلاي لإخضاع جنوب الصين. 
قاوم الصينيّون بعنادٍ قل نظيره عند كل من سواهم» ولكنّ شوكتهم انكسرت 
في عام 21714 وأصبحت الصين محظة لانطلاق حملات جديدة إلى جاوة 
وبورما؛ ولم تنجح سوى اليابان في مقاومة المغول. 
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أزه. ضع ليبعز )جب 


أما الحملة الثانية بقيادة هولاكو. فقد كانت تهدف إلى إخضاع بقية 
الأراضي شماليٌ جيحون وجنوبيّه؛ وقد كانت هذه المهمّة أسهل. إذ سارع 
الأمراء الإيرانيّون إلى الترحيب بهم . 


حثٌ سفراء السئّة فى بلاط منغوليا المغول على تدمير الدولة الشيعيّة. 
وله الاتسخاعاقة الترارنة فى اللمنوت + "واتمو رع على خصونها المنيعة من 
المرتفعات السورية إلى قهستان . لم يكن الاسماعيلية يُشكُلون في ذلك الوقت 
خطراً سياسيّاء ولم يكن بقدرتهم إلا الدفاع عن حريّتهم الثمينة؛ ولكنّهم حتما 
تذهز :مقا ل عونا لروح القرويين المستقلة؛ وحتى في وقت لاحق من منتصف 
القرن الثالث عشرء قذموا الضيافة لعلماء الشريعة والطبيعة» حتى من غير 
الإفماغيةة:وهى الحقتفة الى اتريع على دفي العلماء الأككن تفيدا ركان 
من هؤلاء اا لسوت لشيس ادل عشري نصر الدين الطوسي. 
الذي بدأ حياته السياسيّة بالتضحية بحماته الإسماعيليّة» ثم بالتشجيع على 
تدمير بغداد السنية وتنصيبه كمستشار للمغول» مع حماية وتفضيل المجتمعات 
الشيعيّة الإماميّة في العراق). غير أن هولاكو أخضع الأمراء» وفي غضون 
السنوات التالية - مع شيء من الصعوبة ‏ تمكن جيشه الكبير من محاصرة معظم 
معاقل الإسماعيليّة فى الأرياف وإخضاعها. أما آلموت». فقد اضطروا لعقد 
صلح عهاه سيب نوه الإذارنة اكثر طن بعكو اشر ووه فى عام 05 ان 
ولك 'الوكول:الفيكوا الشروط :زذيهوا الأسماعاءة: 


ثمّ اتجه المغول إلى بغداد في 58؟١».‏ حيث كان الخليفة (وحيداً من 
بين الأمراء من دلهي إلى القاهرة) لا يزال يحاول الحفاظ على مكانته 
الفكفلة + فى مغركة واحدة مسحت قوّات: الخلافة » بوتياويم. أسوان البنديهة 
بسرعة مثيرة للعجب ومن دون مشقّة مقارنة بأيّ من قلاع الإسماعيليين 
البعيدة "نميف نادغر ركرة أبيها . ومنذ ذلك الحين. ٠‏ لم يعد في بغداد 
خليفة ليكون بمثابة وكيل يُصادق على الأمراء» ولكنّ ذلك كلّه كان أمراً لم 
يعد له معنى؛ فمن لم يُخلع من الأمراء كان مسروراً بتثبيت حكمه من 
المغول الكفرة» حكام العالم. 


كان على هولاكو أن تفل سيادة المغول ري وصولاً لي أراضي حوضص 
البحر الأبيض المتوسط . في الأناضول» استسلم سلا جقة الروم (الذين كان 


7 / 


الضعف قد دب فيهم منذ أمد). ولكنّ بيزنطة لم تتعرّض لتهديدٍ جدّي. في 
سورياء واجه المغول المماليك المتمرّسين على الحرب» الجنود العبيد 
لسلالة الأيوبيين التي حكمت مصر سابقاء والذين باتوا يحكمونها بأنفسهم 
الآن. تحت قيادة [الظاهر] بيبرس». فى 2١55٠١‏ أمكن إيقاف الزحفف 
الحنولن :وق تاكيد ذلك من خلال اشقاكات ومناوفنات لاحقة .بعد. ذلك 
بدأ المغول محاولتهم لإخضاع الهند. وقد تمكنوا من السيطرة على البنجاب 
لبعض الوقتء. ولكنْ سلطنة المسلمين الجدد في دلهي ظلت تقاومهم 
ومنعتهم من غزو بقيّة الهند. أما مسلمو حوض نهر الفولغا فقد شملهم 
التوسّع المغولي في ١777‏ - 017178 وتم تخريب مدن البلغار وتدميرها . 

بعد وفاة أوقطاي”*' في /ا0؟17» بدأت الولايات 'التابعة للمغول تتصرّف 
كإمبراطوريّات مستقلة» غير أنّها ظلّت حتّى الجيل التالي أو نحواً من ذلك 
تعترف برياسة قوبلاي وأسرته في الصين. في كل إمبراطوريّة من هذه. شكل 
المغول أنفسهم كطبقة عليا ذات امتيازات» كما فعل العرب من قبل؛ وقد 
استوعبواء إضافة إلى قوّاتهم من المغول» معظم البدو في السهوب التركية 
الذين انخرطوا معهم كطبقة منتفعة تحظى بامتيازات مشابهة لهم. وفي شبه 
آخر بالعرب السئة» حمل المغول معهم كتابهم الياسق. وهو نظام أخلاقيّ 
يتأسّس على الممارسات الرعويّة القديمة» ولكثه كان يُنسب إلى جنكيز خان»؛ 
الذي أضاف ولا شك أحكاماً مهمّة ومنحه روحا جديدة ؟ وقد حككم المغول 
اللادن فى اماد قم كان المغول متسامحين مع جميع الأديان» بل ورعوا 

معظمها؛ ولكتّهم شعروا بأنّهم أعلى منهاء على الرغم من أن كثيراً منهم 

جلبوا الرهبان البوذيين معهم. كانت البوذية تحظى بشيء ا 
تنه في القرنين أو الثلاثة التالية» في معظم الأراضي التي وصلوهاء بل 
وفي أماكن أبعدء كان يُنظر إلى تقاليد المغول على أنها المعايير والأسس 
المُسلّم بها للسلطة السياسيّة. ولكنّ المغول لم يؤسّسوا ديناً جديداً ولا 
حضارةً جديدة. مع نهاية القرن الثالث عشرء أو في النصف الأوّل من القرن 
الرابع عشرء كانت شميع الامبراطوريات المغوليّة غربيّ جبال ألتاي قد 
تحوّلت إلى إسلام أهل السئّة والجماعة. 


(*) رئما خط : والصواب: وفاة منكو (المترجم). 


0 


. 
تفتّح الثقافة الأدبيّة الفارسيّة وأزمنتها 
نحو١١١١-5ا17١1[ه0٠ه-_"لالاه]‏ 


كانت حياة الثقافة العليا فى نهاية المرحلة الوسيطة المبكرة تعكس 
الوضعيّة الاجتماعية لنظام الأعبان و الاي اساحيهاة تخمله عت الو مع اود 
تجرّؤ في الحياة السياسيّة» ومن ثمٌ من افتقار إلى وجود بلاط ملكي مركزي. 
يُمكن للتقاليد الكبرى أن تنمو وتتراكم حوله (مع ازدياد في قصور الحكام 
الضعفاء الذين يرعون الموضات الفكريّة هنا وهناك على نحو مشتّت). إننا 
نجد في جميع تفاصيل الحياة الثقافيّة والفنيّة في تلك المرحلة آثار هذه 
الوضعيّة. غير أنْ التوليفات الاجتماعيّة والثقافيّة للمراحل الوسيطة قد أثمرت 
في ظلَ مثل هذه الرعايات على وجه الخصوص ثمرتها الأنضر: شعر اللغة 
الأدبيّة السائدة الجديدة» الفارسيّة. وقد عكس التقليد الفارسن فى حدّ ذاته. 
حتى لاحقاء مناخ الصراع بين القصور والسلاللات ذات الأعفاد القصيرة. 
الذي تطوّر في ظل رعايتها . 

ولكنّ صعود الفارسيّة لم يكن مقتصر الآثار على حقل الآداب: بل 
إنَه ساهم في توجيه الثقافة في الحاضرة الإسلامية توجيهاً جديداً. وهكذاء 
بينما حافظت العربية على موقعها كلغة رئيسة للعلوم الدينيّة» بل» وبدرجةٍ 
كبيرة» كلغة للعلوم الطبيعيّة والفلسفة» أصبحت الفارسيّة. في أجزاء 
متزايدة من الحاضرة الإسلامية» لغة الثقافة المهذبة فى البلاطء وامتدّت 
آثارها إلى هيدان المعارف والعلوم المختلفة؛ بل كان لها أن تشكل 
نموذجأً رئيساً ومثالاً مُحتذى لصعود غيرها من اللغات إلى المستوى 
الادين: فعلى نحو تدريجيّ, ظهر لسان كلا سيكي) ثالث» هو التركية. 


ا 


التي اعتمدت في آدابها على التقليد الفارسيَ؛ وقد توسّع استعمالها على 
المستورىق الجغرافي اتبتاعا: ركاه يضاهي الفارسيّة» ولكنّها ظلت تستعمل في 
معظم الأماكن ضمن دوائر اجتماعية محدودة. ولم تصل قط إلى مستوى 
الفارسية كناقل رئيس للثقافة. بدورهاء اعتمدت معظم اللغات المحلية 
للثقافة العليا التي ظهرت لاعن ني المسلفية..علن اللخة الفاوشية ‏ كلا أو 

جزئيًاً: كمصدر رئيس لإلهامها الأدين . يمكننا أن نطلق على جميع هذه 
التقاليد الثقافية التي قلت بالفارسيّة أو عكست تأثيرهاء لقي التقاليد 
«الفارساتية م ّْ ١‏ 


فى الواقف تفقية» كاثت عاك مناطق كبيرة لا تعرف الفاويةة : قاضة 
الأراضي الناطقة بالعربيّة غربي العراق وأراضي المسلمين الجدد جنوبا 
وقرنا: :ولأسيات تعد 05 يُمكننا أن 0 هنا بين «النطاق العربي» و«النطاق 
الفارساتي» الممتد كرفا وشوالاً » ولكن هذا «النطاق العربي» لم يكن يمتلك 
تقاليد إيجابية مخصوصة به لا يشترك فيها الآخرون» بقذر ما أنه يتحدد 
بتجاهله التقليدذ الفارساتت. ولم يسهم هذا التجاهل إلا في عزل .هذا الجزء 
من الحاضرة الإسلامية عن التيارات الأكثر إبداعيّة التي كانت تلهم معظم 
لعوسه السلمة 7" (تمكرن انف القول ان الكعفيازة لمان نارفا 
كانت مقسّمة في المناطق الأكثر مركزيّة إلى طور «الخلافة» المبكرة والطور 
«الفارساتي» المتأخر؛ مع تباينات في المناطق النائية ‏ المغرب» بلاد 
السودانء, البحار الجنوبيّة» الهند» الشمال ‏ التي انخرط بعضها في الطور 


(*) فارساتيّة» قياساً على إسلاماتيّة وزراعاتيّة. للتفصيل في دواعي اختيار صيغة #لاتي»؛ راجع 
مقدمة المترجم (المترجم). 

)١(‏ لعل هذا التعارض بين النطاق العربي والفارساتي هو ما جعل توينبي يُميّز بين حضارة عربية 
وأخرى إيرانيّة . ولكته بالغ في تصوّر انعزال سوريا ومصر كمركز للحضارة العربيّة؛ ذلك أن الأعمال 
القيّمة كانت تنتقل إلى النطاق الفارساتي» وبقدر ما كانت العربية هي الناقل الرئيس للثقافة. كان معظم 
ما يُنجز في النطاق الفارساتي يلقى تقديراً في سوريا ومصر». إن لم يكن أيضاً في الأجزاء الجنوبية 
والغربيّة. انظر على سبيل المثال: 

,1 .701 ,(1934 و2165 7 زوطء انم لآ 01010 :ده لا ج11 :200دم.آ) برممادفط ره بركياى 4 ,عع ططلزه1 2010م 
67-71 .صم 


على مدو خرف فإنْ الانحياز الاستعرابي قد قاد البعض» ٠‏ الذين ماهوا وطابيقوا , بين العربيّة 
0 الى اللرإنى تقاض بعاد وقوّة العربية في مراكزها الأكثر ولاءً على أنّهِ انحسار للثقافة 


خرة 


القاوسات» ببنبا تاق اعفن الاخر حفس .ولك بهذا النتسيم معرضني لان 
يكون اختزاليّاً ومفرطاً في التبسيط). 


سية والعربية كنواقل أدييّة 

في أزمنة الخلافة العلياء كانت لغة جميع جوانب الثقافة العليا للمسلمين 
الإدارة» والعلوم» والفنون الجميلة ‏ هي العربيّة» على امتداد الإمبراطورية . 
وكانت العربيّة هى اللغة الشخصيّة للجزء الأكبر من الطبقة الحاكمة؛ غير أن 
الناس العاديين قد حافظوا على لغاتهم القديمة في حياتهم اليوميّة. في معظم 
00 الغربيّة 35 الإمبراطوريّة» كانت اللهجات الساميّة (المرتبطة بالعربيّة) 

منتشرة بالفعل» ثم انحسرت هذه الألسن القديمة (والألسن الحامية) لصالح 
العربيّة. لم يقتصر ذلك على الأراضي الساميّة المحيطة بالجزيرة العربيّة 
البدوية. بل أيضا في مصر الحامية» مع نهاية حقبة الخلافة العلياء حيث تم 

تبني العربيّة على نحو معدل لف :جياه اليومية. في البلدات ا 
6207 المنخفضة فى المغرب الكبيرء حلت العربيّة محل اللاتينيّة وبعض 
اللهجات (القرطاجية) السام المححلية: وبدأت العربيّة تتقدم على حساب 
قرطاجيّة البربر ولهجات المناطق الجبليّة والقرويّة الأخرى؛ كما أن اللهجات 
اللاتينيّة (أو الرومانسيّة) في إسبانيا قد أصبحت لغة ثانية تستعمل مع العربيّة في 
المدن» ولم تُقدّم هذه اللهجات منافسة ثقافيّة جدّية بين المسلمين. 


في الأراضي المرتفعة الواسعة شمال دجلة وشرقهاء لم تستبعد العربيّة 
اللهجات والألسن المحليّة في تلك المناطق الواسعة؛ بل إِنَّ العربيّة قد 
أصبحت في أفضل الأحوال اللسانّ الثاني في المدن. كان معظم السكان هنا 
إيرانيين» وقد حظيت اللغة الإيرانيّة الأهمٌ. البهلويّة» باحترام معتبر في ظل 
خلفاء بغداد. وذلك بعد أن أنجزت تقليدها الأدب الذي يعود إلى الأزمنة 
الساسانيّة (وبعد تعريب نصوصها). ولكنّ صعوبة كتابتها وارتباطها بالكهنة 
والأرستقراطيين» قد جعل الفارسيّة الجديدة بالحرف العربيّ تحل محلّها بين 
المسلمين. وعلى الرغم من أن البهلوية ظلت مقروءة على نطاق واسعء إلا 
أن الكتابة بها باتت مقصورة على عدد متناقص أكثر وأكثر من المزديين؛ 
فكان المسلمون الذين اشتغلوا في تطويرها متهمين بشيء من عدم المبالاة 
بالإسلام. كانت الفارسيّة الأدبيّة الحديثة شكلا مُحرّثاً وَفييِك من البهلوية. 


فر 


يتوافق مع اللغة الإيرانيّة المحكيّة في العديد من الدوائر المثقّفة. وقد أخحذت 
شكلها الأدبيَّ المعياري في المرحلة الوسطية المبكرة. ومن بين الوسائط 
الأدبيّة غير العربيّة. كانت الفارسية الحديثة هي اللغة الوحيدة التي تمتلك 
جيهورا وانيفا في أراضي الخلافة يؤمّلها لأن تيون كك مخ مجرد لغة 
محلية؛ بل يؤهلها لتنافس العربيّة نفسها 


استعملت الفارسيّة عند المسلمين أوْل ما استّعملت فى الشعر (وهو 
تيكل التالبب الذك يتطلت على ورحة من الأ قافن بوالمهارة فى للحت 
والذي يصعب أن يُحقّقه المرء في غير لغته الأم). وبحلول القرن العاشرء 
في البلاط الساماني» كانت الفارسيّة الحديثة تستعمل للأعمال النثريّة أيضا 
بخاضة للترسية من الفوتة الضيسة» للا خاي البنتنين التن كانت العررية 
غريبة عنهم وصعبة عليهم). وسرعان ما حلّت محل البهلويّة كوسيط جديد 
للثقافة الإيرانيّة الجديدة. ولكنّ الشعر حافظ دائماً على موقع بارز في 
الآداب والكتابة الفارسيّة» ربّما أكثر من موقعه بالعربيّة حتّى؛ جزئيًاً لأن 

بعض أنواع النثر العلمي قد استمرّت في العربيّة أساساً. حتّى عندما فقدت 
العرية عل | ده المغول ‏ كل آثاز سيادتها السابقة في الأراضي الإيرانية. 


في البداية» طوّرت فارسيّة المسلمين الجديدة الكثيرٌ من العناصر تحت 
تأثير عربيّة الخلافة العليا (التي بدورها استلهمت بعض التأثيرات البهلويّة) . 
كان مُتوقّعاً من الشعراء أن يكونوا قادرين على النظم بالعربيّة والفارسيّة على 
السواء. من عدّة جوانبء كان للشعر والنثر الفارسيّين العديد من السمات 
المشتركة مع العربيّة. فالشعر على وجه الخصوص.» كان يستعمل. كما في 
العربيّة يي القراءة الشفويّة بالأساس ؛ وكان متوقّعاً من كلّ بيت شعريّ 
أن يكون وحدة لغويّة جماليّة مستقلة» ولو بمعزلٍ عن القصيدة ككل. وكما 
هي الحال في العربيّة» لم يكن مجال حضور الشعر هو المطالعة في الحيز 
الخاصٌّء وإِنّما الإلقاء العمومي (في بلاط الأمراء على سبيل المثال)؟ ومن 
ثم م فإن محظ الاقتمام لم يكن ابتكار مواضيع شخصية جديدة» وإنما التنويع 
البديع وغير المتوقع على المواضيع القديمة والمكرسة. وبالمثل» كما في 
التقليد العربي» كانت أبيات الشعر تتخلّل النثرء بدرجة تكفي لإحداث ذلك 
التباين في الجرس . كما أن النثر قد تابع خطوات النثر العربي في اختياره 
للموضوعات وفي نزوعه نحو استعمال السجع . 


ضة 


مع ذلك سرعان ما اتخذ الأدب الفارسي طريقه المستقل. في الشعرء 
على سبيل المثال» كانت الأوزان مصمّمة على مقاس الأوزان المستعملة في 
العربيّة؛ ويبدو بأن الشعر الفارسئ الجديد لم يكن على صلة بشكل الشعر 
البهلويّ القديم» الذي كان يعتمد فيما يبدو (مثل الإنكليزيّة) على النبر وعدد 
المقاطع المشدّدة. أما الشعر الفارسيّ الحديث» فقد اعتمد» مثل العربية 
(واللاتينيّة)» على نوع التفعيلات وطول الشطر. ولكنء. على الرغم من 
ذلك». كانت الأوزان الفارسيّة مختلفة على نحو كبير في نمطها ونغمتها عن 
الأوزان العربيّة؛ فالأوزان العربيّة المعتمدة كانت في الحقيقة» كما لاحظنا 
سابقاًء تجمع عدّة أوزان تحت اسم واحدء وتتمايز بعض تنويعاتها بوضوح 
عن بعضها الآخر. حتّى عندما استعمل الفارسيّون الأوزان تحت نفس الاسم 
المستعمل بالعربيّة» كان ثمّة فروقات عن الاستعمال السائد بالعربيّة» وكانت 
بعض الأوزان الفارسيّة شديدة الاختلاف» بحيث كان لا بد من ابتكار أسماء 
خاصّة بها. إضافة إلى ذلك» كانت الروح التي تمّ استعمال الأوزان بها 
مختلفة أيضاً؛ فقد حل محل الاستعمال الحرّ المعتمد على السليقة في 
العربيّة (والذي تمّ ضبطه تحت مجموعة من القواعد الدقيقة التي تم ابتكارها 
لهذا الغرض) شيءٌ من الصرامة الأصيلة والانتظام [في الشعر الفارسي] 
(الذي لم يكن في الحقيقة بحاجة إلى قواعدء إذ إِنّه سهل الوصول إلى الأذن 
فوراً). حافظ الوزن في بعض الأحيان على ثبات عدد المقاطع في 
المقطوعة. ليس دائماً بالطبع» وكانت الإيقاعات تميل إلى الدقّة التي قد 
يتوقّعها المرء في الغرب الحديث (بل وتحوّل بعضها إلى الشعر المرسل). 
يعتمد تقطيع الشعر الفارسيء مثل العربيّة» على طول التفعيلة؛ وقد كانت 
هذه المعايير الرسميّة تستعمل في نقد النظم؛ ولكنّ الاهتمام الأكبر كان ينحو 
نحو اعتبارات أخرى بدرجة أكبر. 


من جهة أولى» كان محتوى الشعر الفارسي أكثر تنوّعاً من العربيّ. وقد 
تجلّت هذه الحقيقة في الأجناس الرسميّة التي فضّلها الشعر الفارسي» والتى 
كانك: في الغاتب”قادرة :فى العرئةة .. ولغل القتصيدة النطؤولة ذات القافية 
الواحدة. والتي تستعمل في المديح في البلاط» هي وحدها من حافظت على 
مكانة رفيعة في الفارسيّة مكافئة لمكانتها النظريّة في العربيّة (إلا أن ترتيب 
الموضوعات,ء والبداية الطلليّة» قد اختفت). غير أنَّ الفرس قد طوّروا فنّ 


نفد 


المقطوعات الشعريّة على نحو أكبر مما فعل العرب» على الرغم من التأثير 
الإسباني في هذا النوع عند العرب. طوّر الفرس قبل كلّ شيء ثلاثة أجناس 
شعريّة بارزة. أقرب هذه الأجناس إلى القصيدة ة المطوّلة هو فنَ الغزل, وهو 
عبارة عن قصيدة قصيرة مَغْنْاة بقافية واحدة. اليا ” ما بود في الحبّ أو 
الم وقد درج الشعراء على إنهاء القصيدة بإيراد اسم أذ لهم. وهو 
ما يُعرف ب «التخلص» . إضافة إلى الغزل. ظهر فنّ الرباعيّات. الذي يعطي 
انطباعاً ا أكثر قوّة. وقد ترك هذا الفنٌ بصمته في الشعر الإنكليزي من 
خلال الريا عات الي ترحمها إدوارة تترجير ايد بختنا كانت الرباعتات نفر 
المكافئ لأوّل بيتين من القصيدة» مع تصريع البيت الأوّل؛ ولكنّ كلّ شطر 
يكون وحدة قائمة بذاتها (بحيث يصبح أربعة أسطر بنمط إيقاعي ذي قافية 
واحدة إلا في ثالثه). وكما هي الحال في أيّ شكل شعري يعتمد فى فتنته 
على الإيجاز» تأتي قوّة الرباعيات من تركيز الرباعيّة في بؤرة جماليّة واحدة: 
في قالب لغويّ شديد الدقّة والحذاقة. ١‏ 


أخيراًء منح الشعراء الفرس أنفسهم حريّة غير معتادة في المثنوي 
(القصيدة المصرّعة الأبيات)» وهو شعر من الأبيات المصرّعة التى يُمكن لها 
أن نعي الى دسا لذ قياذة ]اك لها اغبي تفل شيا بط كانه قر ا لفيينا 
يتعلّق باستمرار الوزن الإيقاعي على طول القصيدة» ومن ثم فإِنْها أصبحت 
ملائمة لأشكال السرد والحكاية الرفيعة. وقد حظي السرد بموقع مستقل. 
مقارنة بما كان عليه في العربيّة؛ فضمن شكل المثنوي» نظم الفرس القصص 
الوعظيّة. والرومانسيّات الطويلة» كما نظموا قطعا من قصص التاريخ 
وحكايات الأبطال؛ ومن ثم فإثنا يُمكن أن نجد المكافئ للروايات في 
المثنويٌّ» في حين أثنا نجده ‏ في العربيّة في مزيج من النثر والمقطوعات 
الشعريّة القصيرة. بالطبع». دقان التتهن منطكلت ألراقة كا مرا معيث كان 
يَعْذْي النثر الرفيع» كالنثر الذي جسّده الجاحظ في العربية أكثر من الفارسية. 


أثنك الشعر الفارسي في أنماط أبياته وفى موضوعاته التي يتناولها أنه 
أكثر اتضالاً بالذائقة الغربيّة الخديفة :من الشعر العربي 4 .يل أثبت بأله أسهل 
فى الترجمة إلى اللغات الغربيّة؛ إذ تمت الكثير من المحاوللات» 3 لتريحمة 
القصائد الحكائيّة كقصائد جلال الدين الرومي وحسبء. بل أيضاً لترجمة 
الشْعر الغنائي (كشعر حافظ)» الذي يتسم بعدم القابلية للترجمة (وهي ذات 


عر 


السمة التي نجدها في الشعر العربي». الذغ فلت في المقابل محاولاات 
ترجمته» ولم تلاق هذه المحاولات القليلة النجاح ذاته). لا بذ من الإشارة 
إلى أن أي ترجمة لا بد أن تنقص شيئاً من قيمة الشعرء إذ إِنْ معظم الترجمات 
تُضيف عناصر دخيلة إلى العمل الشعري (بحيث يكون بيانها ووزنها الإيقاعيّ 
بعيداً عن الأصل). ولعل أشهر هذه الترجمات - وهي ترجمة فيتزجيرالد 
لرباعيات الخيام - تجلّي لنا المخاطر المحدقة بهذا المسعى والفرص الإبداعيّة 
الكاسة فيه أيضًا . فبيئما كانت القصائد الأصلية متفرقة ‏ كيانات مصغرة» مرتبة 
أبجديّاً في الديوان» فقد وضعها فتزجيرالد في سلسلة تروي قصّة متصلة» » مهما 
كانت العيلاات ين الجقاطع ميعيفة: ومن ثم فإنها تحرّف الأصل بدرجة أكبر 
من أدائه كما هو . إن إعادة ابتكار الشعر عمل يستحقٌ الإشادة» بخاصّة إذا ما 
كان يهدف إلى إغناء الأدب المستقبل له» كما كان هدف فيتزجيرالد. ولكنه قد 
ُفيد كترجمة دراسيّة لفهم الكاتب وثقافته الأصليّة. أما بالنسبة إلى الترجمات 
الشعريّة الأقل إبداعاً» فإِنّها لا تزوّدنا بشعر جيّد ولا تكشف لنا فكر كاتبها 
الأصلئ» كما تفعل الترجمات النثريّة”'" . 


الصورة الشعرية: المديح . والرومانسية. والغناتية 

مثلما كان عليه الأدب العربئ فى مرحلة الخلافة العلياء كان الشعر 
كع باللاريفة الأول الالإلقاة العلعع. 8 للقراءةة انا كل الفيشمى 4 كان 
نترنها يق الشعي أن ره سخا لاله مثله في ذلك مثل لثياب والحلي 
الجميلة. كان مآل الأدب الفارسئ ثانا لما آل إليه الأدب العربيٌ 
التركيز على الدقة في أداء الشكل والتفئّن ة في المواضيع المألوفة» بحيث 
ل او ل ا م 
التعامل مع الأشكال والمواضيع المستقرّة (ينجم عن ذلك تجنب أي 
إحالات شخصيّة محضة يُمكن لها أن تنتقص من الذائقة العموميّة 
للجمهور) . 


| () لقد احتاج هذا المبدأ إلى وقت طويل قبل أن يستقرًّ؛ ذلك أن أنواع الترجمة المختلفة مفيدة 
لاغراض مختلفة. وللعلماء أن يستفيدوا بطرائق مختلفة من هذه الترجمات . حتّى الآنء وبسبب السعي 
لمطابقة المعايير الموضوعة للأهداف المختلفة» » ظل المستوى العام للترجمة رديئاً (وفق أي معيار 
كان). فيما يتعلّق بالمعايبر الدنيا للترجمة لأهداف الدراسة التاريخية. انظر المللاحظة حول الترجمة في 
مقدّمة المجلد الاوّل. 


2>“ 


الأدباء الفرس الكلاسيكيّون إلى ١1741١‏ .مع بعض الكتّاب العرب 


(الأسماء العربيّة موضوعة بين قوسين) 


ازدهر في ثلاثينيّات القرن العاشر الرودكي. شاعر سامانيء أوّل 
الشعراء المهمين في اللغة الفارسيّة (الإسلاميّة) الجديدة. 
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وفاة البلعمي» الوزير الساماني» مترجم تاريخ الطبري إلى الفارسيّة . 

وفاة الدقيقي؛ الشاعر الساماني» المتعاطف مع الزرادشتيّة» استهل كتابة الشاهنامة, 
والتي دمجها الفردوسي في نسخته . 

وفاة الفردوسي. مؤلف ملحمة الشاهنامة . 

وفاة العنصري» شاعر بلاط محمود [الغزنوي]., الشاعر الذي احتذى الأسلوب 
العربئّ وامتذ تأثيره واسعا. 

وفاة أي سعيد بن أبى الخيرء أوّل الشعراء الصوفيّة بالفارسيّة» كتب الرباعيّات. 
اننا مر سر كاتب القصائد الإسماعيلية والرسائل التأمّلية: والمؤلف في أدب الرحلات . 
وفاة نظام الملك؛» وزير السلاجقة؛ مؤلّف سياسة نامة [سير الملوك] (مرايا 
الأمراء)» دليل الحكام . 

وفاة عمر الخيام. عالم الرياضيّات والفلك. والفيلسوف». ومؤلف الرباعيات . 

وفاة السنائي» أوّل الشعراء الصوفيّة العظام. 

(وفاة الزمخشري» المفسر المعتزلي). 

(وفاة الشهرستاني» المتكلم ومؤرّخ الفرق). 

(وفاة الإدريسي» الجغرافي في بلاط روجر الثاني في صقلية). 


وفاة الأنوري» شاعر المدح والهجاءء الواسع الاطلاع. 

وفاة العطارء الكاتب الصوفي صاحب الفن الرمزي. 

وفاة نظامي الكنجوي» شاعر الملاحم الخمسء. الكنوز الخمسة؛ ذات المواضيع 
الرومانسيّة العشقيّة. 

(وفاة ياقوت [الحموي]؛ المؤلف الموسوعي) . 

(وفاة ابن الأثيرء المؤرّخ). 

(وفاة ابن الفارض» الشاعر الصوفي). 

وفاة جلال الدين الرومي؛ مؤلف المثنوي. 

(وفاة ابن السعيد» الشاعر والأديب الأندلسي). 

(وفاة ابن خلكان». صف في التراجم). 

(وفاة البيضاوي». المفسّر). 

وفاة العراقي» الشاعر الصوفي الشاطح.ء الذي تأثر بابن عربي. 
وفاة سعدي» الشاعر والناثر ذي القيم الأخلاقية . 


د 


(كان ثمّة اهتمام مشابه في الفنون السوفياتيّة بالتأثير العمومي» مما أدى 
إلى تركيز مواز ومشابه على البراعة الفردية). وكما في العربية» يمكن للشاعر 
العظيم في الفارسيّة أن يعلو فوق هذه الحدود المفروضة»ء فيوظفها لمناء 
صرحه الشعري العظيم . 

كان شعر المديح مُفضّلاً عند الرعاة الثقافيين بطبيعة الحال» حتّى عند 
مُحدثي النعمة منهم. إذا كان الغربيون المُحدثون يمتعضون من مدح أي فردٍ 
حي بخاصة لأفراد مشكوكُ في جدارتهم» يملكون من المال ما دكفي 
ليكونوا رعاةً للشعراء ‏ فذلك يعود جزئيّاً إلى أنّهم باتوا أقل اعتياداً من 
أسلافهم على المجاملات الرسميّة حتى على مستوى التفاعل الاجتماعي 
اليوميّ (وهو أوضح ما يكون عند المتحدثين بالإنكليزيّة). إننا لم نعد ندّعي 
آنا الخدم 0 بين يدي أشخاص بالكاد نعرفهم.» حتى في ال 
ومن ثم فإِنّئا قد نجد في أنفسنا شيئاً من الامتعاض عندما نرى الشعر 
الفارسيّ يعجّ بمثل هذا النوع من المجاملات. 

كانت المجاملات الرسميّة تشكّل نقطة الانطلاق للغة المثقّفة المحكمة. 
ليس في شعر المديح فقطء بل أيضاً في العديد من أجناس الشعر الفارسي 
(الذي يُقرأ علناً في قاعات الحكّام» حيث لأقدميّة المكانة أن تحدّد مصير 
المرء). ولكنّ هذه السمة كانت أوضح ما تكون في شعر المديح. وقد أخذ 
هذا الجنس غالباً شكل القصيدة المطوّلة» ولكنّه فى بعض الأحيان أخذ شكل 
ابره المذانيحى لمانر الملك ويظولاتة شاك ف شك المقتري» ومدل 
مجال الدعاية الحديثة» كان شعر المديح يُكتب من أجل المال (من أجل 
الهدايا التي ينثرها الأمير على مادحيه). ولكن على خلاف فنّ الإعلانات» لم 
يكن هدف المديح هو التضليل؛ ذلك أن كل المعنيين كانوا يعرفون بأنَ المادح 
لا يدعي الإنصاف في وصف الرجل ومآثره. كان الشعراء محل احترام كبير 
بسبب قدرتهم على رسم صورة رفيعة وأخّاذة للعظمة. وإذا لم تكن هذه 
الصورة تصف فضائل فعليّة متحققة في الأمير الممدوع: فذلك أفضل. في 
الواقع. فإِن 0 الجيد قد يرفع ذكر الآمير ويحسّن سمعته ‏ ولهذا يدفع 
مقابله ل لأنْ القدرة على اجتذاب شاعر جيّد فعلاً كان يعني أن الأمير 
يمتلك النفوذ والذوق أيضاًء أو الثروة على الأقل؛ وتيا : نعمء أن الناس 
يميلون إلى تصديق الوهم الجميل عوضاً عن الوقائع المشكوك بصحّتها . 


ئضة 


في المديح» كما في المحاورات المهذبة في القصورء سادت الأعراف 
الرسميّة (لم تكن هذه الأعراف مختصّة بسلالة بعينها وبتقاليدها - ولم تكن 
مخدرة لدى سلالة واحدة ‏ بل كانت قابلة للانتقال من دون تمييز مع أي 
رجل سلس علي أعلى هرم الببلطة): لم يكن الملك مجرّد حاكم لمدينة؛ 
بل ملكا للعالم ؛ وكان دائماً يصوّر بأنه المنتصر المظفر على أعداته الأشدّاء. 
كان الملك كالشمس في روعته وكالأسد في قوّته؛ وكا عليه شيخضا) أن 
يهزم البشر والوحوش شرٌ هزيمة؛ كما أنه كان على كل حال كريما (فلم تكن 
ثروته وغنائمه لك بموة وليه بل توزّع بسخاء ء على الفقراء. وبخاصة عدي 
الجنود وعمال البلاط والشعراء)» على افتراض أن الملك قادر ونا على 
الخروج وتحصيل المزيد من الأموال]؛ كما أنه في الغالب كان من سلالة 
تُصوّر على أنها كريمة متحلية بنفس الفضائل التي يتحلّى بها الملك. كان 
الرجال من الرتب الأدنى يحظون هم أيضاً بمدائح مشابهة تتناسب ونخاحهم 
(وكان على الشاعر أن يحذر من مدح أاحد رجال البلاط إلى ذريعة ‏ لعفي 
الحاكم. الذي لا يُمكن أن يتساهل في أن ينال أحد أتباعه وخدمه شرفا 
شعريًاً مبالغاً فيه مثلما لم يكن له أن يتسامح مع نيلهم لمراسم مفرطة في 
البلاط). ونظراً لهذه الأعراف» كان الشاعر 2 في أن يحلق بخياله حيثما 
عنّ له» فيراكب موسيقى الكلمات على نحو سحري مع مضامين المعاني. 
كان لشعر المديح مزيّة كبرى على شعر الغزل والحبّء منافسه الأهمّ من 
جهة مادّة الوصف: فبينما نجد بأنَ على الشاعر في مسائل الحبّ أن يتورّع 
عن وصف أية تفاصيل تنتهك فرديّة محبوبه (إذ لا يتحدّث الرجل ذو المروءة 
عن امرأته). نجد أن الشاعر المذاح لمجد الحكام. تمكن له أن يروي 
فصولاً حيّة ومشاهد واقعيّة حدثت في حياة موضوع مدحه؛ مما يُضفي على 
شعره مزيداً من الحيويّة والتنوّع في الوصف. ولهذا فإنْ الشاعر المادح 


العظيم كان يعتبر أعظم الشعراء. 


لعل أعظم شعراء المديح بالفارسيّة هو أوحد الدين الأنوري (توفي نحو 
١0©؛‏ الشاعر المفضّل للسلطان السلجوفي سنجر. تلقّى الأنورني تعليمه 
فى مدرسة طوسء. وغرف عنه اطلاعه على علوم الكلام والرياضيات 
والتنجيم. انتقل في شبابه من الدراسات العلميّة إلى كتابة الشعر كمهنة تدر 
عطاءً أكبر)يُحدّثنا كتّاب السير عن ذلك في قصّة مستحيلة التفاصيل وإن كانت 
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بات رم العام: ذات يوم رأى رجلا بوتنى الجاسها غالياً ويركب 
خطرانا مزخرفا تُحيط به حاشيته وخدمه. فسأل عن تجارته؛ وعندما علم بأنه 
كان كاعر قارن بين ثروته وما يغنمه عالم فقير مثله. فكتب في مساء اليوم 
نفسه قصيدةً» ومُثل في اليوم التالي مع قصيدته بين يدي سنجره مما أكسبه 
كانة داكية اق النللاط ) , عليت له وظيففه التعديدة المال والشهزة» :كما 
عليت له الحميوة :رغيات الآمن المترافقة معرظلك الال والشهزة: الم يعدن 
الأنوري ما تلقّاه من علوم. فملاً قصائده بالإشارات العلميّة التي قد لا 
يفهمها الرجل البسيط. في عام 1١180‏ على ما يبدو» تسبّب له علمه بورطة 
كمرة د غيره من علماء التنجيم): إذ فسروا اقتراناً غير عاديٌ 
للكواكب أنه نذير بعواصف كبرى؛ ولكن الجوّ في صبيحة يوم الاقتران ظل 
هنادثاً »: بل.:وكانت السنة :كلها هاذثة على تحو فائق» ولهذا لحق 0 
وبالشاعر الأنوري بخاصّة» سخط كبير»ء فهرب إلى بلخ. وقد ظل يشكو 
لسنين» منذ وفاة سنجر ربماء من نقص الرعاة الأسخياء. ثم إِنّه تخلى عن 
المديح وكرّس حياته للتقوى. ولكنّ النزاعات التي ا 8 
بلخ : يقال بأن أحد منافسيه ألثنة وا : في أهل بلخ ونسبه إلى الأنوري». 
فاستعرض به البلخيون في الشوارع وأهانوه. ولم يتم إنقاذه إلا على يد بعض 
أصدقائه من أصحاب المناصب الرفيعة. 


لحق بالأنوري شيء من كلام الباطل والسخف بحكم أنه مادحٌ في 
البلاط؛ غير أنّه ألف عدداً من القصائد غير المخصّصة لمدح راعيه (أو 
الحظّ من منافسيه)؟ فقد اشتهر برثائه المؤثّر للدمار الذي لحق بخراسان على 
يد قبائل الغرّ بعد هزيمة سنجر. مع ذلكء فإنّه ظلّ معروفاً بالأساس بقصائد 
مديحه. ولعل واحدةً من أشهر هذه القصائد توضح مدى الفصاحة والمباشرة 
التي يُمكن أن تتضمّنها أكثر العبارات تنافياً مع العقل؛ فهو يستهلٌ بالقول: 
(إن كان لأيْ قلب ويد أن يكونا بحرأ وكنزاً.ء فهما قلب ويد هذا السيّد 
العظيم» الزاخر بالكرم». وفي سطر آخر يقول: «أنت في العالم» ولكتّك 
أكبر من العالم» كما لو أنك المعنى الأعمق المخبّئ في الكلمة. في يوم 
المعركة» عندما يلمع سيفك. يلتحف الغبار بالدخان» تتباطأ ألجمة الأمل 
وتقعي» وتثقل السروج بالموت المخيّم عليها». 


إن الوجه المقابل لشعر المديح هو الذمّ والهجاء. فإذا قرّر الشاعر 
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قطيعة عدو ما ربما لأنه لم يعطه ما يستحقّ عندما مدحه سابقاً ‏ فلا حدّ 
حينها لفظاظة لغته؛ ذلك أن حينها لا يعود مُقيّداً بآداب البلاط المهذّية؛ 
فهدفه الصريح حينها هو الإيذاء والإهانة. كان بعض شعر الهجاء مصقولاً 
على حو كات فى 0 والشاعر الجيد يعرف كيف ينسب أسوأ الصفات 
وَالأوضيات (صدقا أو كذياً) إلى موضوع هجائه. والذي جم أنه خض 
بارزة - يحيط به القيل والقال والحسد بالضرورة. ولكنء أن تربط اسم 
شخص ما بكميّة هائلة من الاتهامات يعني - في حياة المنطقة الإيرانيّة - 
حرم سور العف و ا داتلظييك تدرف وإذا ألبيثة ععددة ه عن الانتقام 
لوده الإ جاءات: فإن شرفه مدن ضيه : . ومن ثم فقد كان الهجاء سلاحا 
قوياء وكان الهاجي يعرّض نفسه للعقاب الأليم إذا ما سقط في برائن . كلماته 
ونزلت به عواقبها. فثمّة عدد من الشعراء الموهوبين» الذين كانوا يحظون 
بصرر الذهب لقاء مدائحهم, انتهى بهم الأمر إلى الموت تحت التعذيب 

يُمكننا أن نستحضر هنا قصيدة الهجاء التي ألفها المادح الكبير [أفضل 
الدين علي ] الخاقاني (35- .)١١88‏ المعروف بخموض : شعره » الذي 
لا يكاد الفرس يستطيعون فكٌ طلاسمه وإحالاته المثقفة. كان-< خاقاني معجبا 
بنفسه ومحبّاً للمشاكسة» فمبجد شعره وصوّره على أنّه يعلو شعر كلّ من 
سبقوه. وقد حذره الشاعر [أبو العلاء الكنجوي]» الذي كان [الخاقاني] 
تلميذاً عنده» والذي منحه شرف الزواج بابنته» من مغبّة هذا النزوع في 
الشعر وقلّة تهذيبه (ذلك أنّه يُشير إلى أن أمّه لم تكن مخلصة لأبيه). 
ويغدها ‏ القلب حناقاقى يكدذة على فعلحة» .واتقشه بكل زذيلة يجا فيها 
العلاقة الجنسيّة مع الأطفالء التي وصفها وصفاً مفصّلاًء كما اتهمه بأنّه 
إسماعيلئ (كانت الثورة الإسماعيليّة النزاريّة لا تزال قريبة العهد ولم تهدأ 
زوبعتها بعد). وفي نحو ذلك الوقت»ء ترك خاقاني بلدته نهائا . 


حظي شعر المديح (ونقيضه من الهجاء) بمكانة كبيرة» غير أن الشعر 
الغزلى حظي بشعبيّة لا تقل عنهما . غالباً ما اتخذ الغزل شكل الشعر 
المثنوي . كات حكايات الحبٌ والحرب تروي في الغالب قصصاً شعبيّة عن 
شخصيبات طواها الموت وظلت أخبارها مشهورة بين الناس. فكانت هذه 
القصص توفر للشاعر الفرصة لابتكار الصور والتلاعب بهاء مثلما يحصل في 
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شعر المديح., إِنّما من دون أن يُضيف إليها البهار الإضافيّ الذئ قو نكن 
ارتباط شعر المديح بالأحداث والشخصيات الواقعيّة. وكما هي الحال في 
شعر المديح» تم الحفاظ على شيء من الأغرافتع الجهدية» بحيث تحول 
التجربة الشخصيّة للحب إلى تجربة عامّة لاشخصية تدور في فلكِ من الصور 
البديعة. كانت معظم الشخصيّات المستحضرة مستمدّة من التعاليم الإيرانيّة ما 
قبل الإسلاميّة ‏ وفى بعض الأحيان من الشخصيات التاريخيّة للجزيرة العربية 
باقن الإسلام أي إنها كانت كيقستات خنالنة4 ,ولع يكن على الشناعن أن 
يلتزم إلا بالخطوط العريضة للقصّة المنقولة (وقد كانت الحال مشابهة كذلك 
في الإغريق الكلاسيكيّة). ولكن» مع أن القصص يُمكن أن تتنوّع تنوّعا 
كبيراً» إلا أنه على المواقف التى تستبطنها شخصيات هذه القصص أن تكون 
نقبولة لحياة البلاط. بومواثه افقد كان.على ‏ النظل الرجولن: أن يكوك خريضاً 
على شرفه - وعلى حمّه في الأولويّة والصدارة ‏ في مواجهة جميع الهجمات 
والخصوم. وهذا الشرف يُمكن أن يتلظخ إما من خلال ضعفه ‏ إذا سمح 
للتحدّي أن يمرّ من دون إسكات المتحدّي ‏ أو من خلال امرأته» إذا ما 
تمّت إهانة شرفه وإثارة غيرته الجنسيّة. ومن ثم فقد كان على الأبطال في 
العادة أن يتصرّفوا بطريقة قويمة متفقة مع المعايير» سواء في الحبّ أو 
الحرب؛ فليس للبطل أن يتصرّف على نحو شخصي تجاه الأسئلة الأخلاقيّة 
أو الشعوريّة التي يُمكن أن تعرض في قصّته. غير أنه في حالة الحبّء كان 
هناك بديل رئيس متوقر من خلال تصعيد حبّ الرجل للمرأة التي لا يستطبع 
أن ثاليها عسدتاء فيجعل منها مثالا يُجسّد الجمال المتعالي ويبقى وقيّا له. 
ولكن»ء ضمن هذه الحدود التقليديّة للشكل والمعالجة» كان الشاعر العظيم 
يظهرء إضافة إلى براعته الفنيّة» حساسيّته الشعوريّة وحدّة بصيرته. 


كان أعظم شعراء الغزل هو نظامي الكنجوي» من أذربيجان ١/١١50(‏ 
»)3/1١١7‏ الذي يبدو بأنه عاش حياة إنسانيّة ورقيقة» والذي ألهمت 
شعريّته هذه المعاني للآخرين. إننا نعرف الشيخ الصوفيّ الذي كان يتوححى 
إرشاده. فعلى الرغم من أنه كتب العديد من الأشعار العظيمة لعدد من 
الأمراء. لكنه تحن مدل حهم . وهو مشهور بقصائده المثنوية الخمس.». التي 
5 بأثر رجعيّ ب«الكنوز الخمسة»), والتي ألهنت شعراء لاحقين في ابتداع 
مخمسات مشابهة لها. إن واحدةً من هذه القصائد الخمس تعليمية. » بعناصر 
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صوفية [مخزن الأسرار]؛ ولكن الأربع الحرنه أميعدت 200 رائجا 
اداه كتسراء الو روفيها لف فالمعالجة التي تولاها نظامي لهذه 
الموضوعات هي ما منحت هذه الموضوعات حضورها وتداعياتها الى اظللت 
حاضرة في الأدب الفارسيّ الللاحق. 


ظهر الإسكندر المقدوني (أو الاشكقلن الرومي) فى فلح الفردوسي 
558 فى سرده لحكام إيران؛ أعاد نظامي صياغة القصّة مُركزاً على وحدة 
الفكة يها تع إلبحاءاى تيو إلى.سبعى الإنسنان التهائى الهو . بولقل 
الجزء الألصق بالذاكرة من هذا التصوير للإسكندر لا يتعلق بمآثره التاريخية. 
وانها انسقية الأسطوري وَصولا إلى نهايات الأرص طليأ لماء الحياة (أو كما 
يصوّرها نظامي. إلن أرض الظلام). 


كه روه الفرووسن: انها فك الميعيرة شيرين مع الإمبراطور الساساني 
مر بر #الزلكق تظامى افقىغليها الوائه الرومانسة. تقد لد الوسا فين 
الفرس أن يُصوّروا المشهد الذي يلتقي فيه خسرو لأوّل مرّة بشيرين» إذ 
كانت في رحلة وتوقفت لتستحمٌ في جدولء. عندما كان خشرو مسافراً 
بالاتجاه المعاكس» فصادفها في مروره. استثمر نظامي الجزء المثير 
للعواطف من القصّةء والمتمتر: في 0 الآخرء فرهاد» الذي كان عليه 
ا 0 يشى الطريق عبر صخور جبل بهستان 
العظيم (حينة تيت الايث ون ري فظل سنوات مخلصاً في طريقه 
وكدّه هذاء وحينما شارف على الانتهاء أرسل إليه خسرو رسولاً كاذباً يُعلمه 
بموت شيرين» فما كان منه إلا أن قتل نفسه. وفق قانون الشرف» لم يكن 
ثمّة حل آخر للقصّة؛ فالسيّد خسرو يجب أن ينتصر. ولكنّ تصوير نظامي 
للقصّة يجعل المنتصر الحقيقيّ في الحبّ هو المحبّ الذي يتخلّى عن 
مطمعه. دخلت قصّة المجنون وليلى إلى الأدب الفارسي» من روايات 
الجزيرة العربيّة القديمة؛ فقد قام أبو ليلى بتزويجها من آخر ولكنّ المجنون 
فضي العخلى غنها وهام ذاهلاً في الصحراءء لا تألفه إلا سباع البريّة 
ووحوشها. عندما مات زوجهاء جاءت إليه» ولكنه كان قد جنٌ بحيث لم 
يعرفها . يقول لنا نظامي بأنهما اتحدا أخيراً ذ فى الفردوس . على الرغم من أن 
معالجة نظامي' للقظة بالأسائن ليث معالنية صوفيّة» كما كانت العديد من 
المعالجات الأخرى لهذا الموضوعء إلا أنّها تحمل دمغة صوفيّة . 
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تكتاوال اخير متتوكات نظامي الخمسة اه أخرى من شخصيّات 
الفردوسي أيضاً» وهو الإمبراطور الساساني بهرام جورء المشهور بأنه صياد 
عنيفٌ» مثل خمر الوحش التي يصطادها. يدور الجزء الأكبر من القصّة في 
مساحة غير معلومة في التاريخ» إذ تدور سبع حكايات خيالية على لسان سبع 
أميرات خطب برهام جور ودّهِنَ (على أساس جمال صور وجوههِن) وفاز 
بهِنّ. تمثّل الأميرات الأقاليم السبعة للعالم ‏ في هذه الحالة؛ الهند والصين 
وبلاد الترك وبلاد السلاف وإيران والروم (أوروبا) والمغرب (أما أراضي 
العرب والأفارقة فهي غائبة عن هذه القائمة) ‏ بحيث تُعبّر عن عظمة برهام 
جور والولع الرومانسي بما هو غريب. 


أمَا الغنائيّات فكانت هى الأبعد عن لغة مجاملات البلاط الرسميّة. 
وكائف تي غالا فقن شك مقطوهات. الوباعتاف: “القصضاقه القصيرة.. ,وهنا 
نجد أنفسنا في عالم العواطف الشخصيّة لا عالم الشرف العمومي. غير أن 
شيئاً من آداب اللياقة (الإيتيكيت) قد ظلّ حاضراً هنا؛ ذلك أن الشعر في 
نهاية المطاف ‏ بحكم كونه شعراً يُقرأ للجمهور ‏ لم يكن موجّها للحيّز 
الخاص. فى مثل هذا الشعرء يُمكن أن تكون مبررات الشعور دقيقة ورهيفة 
ال جد قات وها أن كر قوع فتملنا تحدم على الفيرو المسعككويةة إن 
تيوت الحم تمه خلى الاعفر اف بالقوة الت لجع الكل صبورة فا فالرحة 
الجميل يُوصف عادةً بأنه قمر كامل» وتوصف الشخصيّة المستقيمة بأنها 
شجرة سروء أما الحبٌ الجارف واليائس فيجد صورته فى البلبل المَغْنى 
الى مدرر يا نه فى حال حت لذ حكن تر اله لوودة فائقه اهما هن تدده 
بالأشواك. امتلك الملك الإيراني القديم جمشيد (بحسب ما يُقَدّمه 
الفردوسي) كأساً عجيبة يُمكن من خلالها أن يرى كل ما يحدث في العالم؛ 
ومجرد الإشارة إلى هذه الكأس قد يستدعي جملة من التداعيات ال 
القصّة الأصليّة (وجمشيد هو من اخترع النسدك كا ات كان بتسحضر 
ملك إيراني قديم آخرء هو فريدونء كرمز للحياة الطويلة والحظ الجيّد؛ 
فعندما كان جمشيد شابا انتقم من الوحش ضحاك. الذي خلعه عن عرشه. 
ثم حكم العالم لألف سنة من الحظ الجيّد؛ ولكنه في أثناء عهده الطويل. 
قسم مملكته على أبنائه الثلاثة» فقتل إثنان منهم الثالث ثم قتلا انتقاماً له ؛ 
وهكذا قضى فريدون أيامه الأخيرة محدّقا في جماجم أمتاثة الثلاثة. تحمل 
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الإحالة إلى القصّة دوماً هذه المضامين كأمر مسلّم به؛ وما يهم هو كيف 
يتعامل الشاعر معهاء ٠‏ كيف يستطيع أن يُتقن الإحالة إليها بما يخدم قصته 
وعاطفته وتعبيره عنهما. كان الموضوع الأشهر للغزل هو الحبٌ الطبيعي 
(دائماً بحسب الأعراف والتواضعات» فإِنَّ الحبّ يجب أن يكون لشابٌ أو 
لصبيّ . والشاعر بوصفه رجلا هو العاشق: فأن بذك مده لامرأة كان أمرأ 
غير لائق). (كان ثمة ثمة شاعرات من النساء. ولكنهن قليللات). ولكن. كان 
ا أخرى من الموضوعات بطبيعة الحال (الحعريات في النقام 
الأول أو حتى الرثاء؛ فكثيراً ما يندب الشاعر زوجة أو ابنأ فقده قبل أوانه 
شجد أسيف) 90 


التصوف والحكمة الدنيويةة ساطة سعدى 

تزايد تأثر الشعر الفارسيّ بل والنثر بالتصاوير الصوفيّة. وقد كان ذلك 
متحقّقاً بالفعل في الشعر الذي وصفناه آنفاً. والذي يتجه إلى وصف 
المشاعر الدنيويّة. غير أنّه كان أكثر تحققاً وحضوراً في شعر الحكمة. في 
القرون التي تلت سقوط دولة الخلافة العلياء لم يكن الأدب الفارسي مُغرقا 
في أي اهتمام ديني. أما الروح الدينيّة التي نجدها عند الفردوسي»؛ على 
سبيل المثالء فهي روح الإسلام العام والبسيط: القبول بإرادة الله بوصفها 
الإرادة العليا؛ ولم يكن الشعور الديني مفضّل الملامح. بحيث لم تكن 
تعتريه الكثير من التغيرات حين يتناوله بمفردات مزدية. ولكن» عندما اكتمل 
تشكل المجتمع ذي التوجّه الصوفيّ في المرحلة الوسيطة المبكرة» من 
القرن الثاني عشر فصاعداًء أصبح التصوّف مصدر إلهام عدد متزايد من 
المشراء الكان. 

احتفى هؤلاء الشعراء بالقيم الصوفيّة بأشكال شعريّة غنائيّة ومقاطع 
الرباعيّات؛ وعبر الشعر المثنوي؛ استفاضواء في بعض الأحيان؛ في شرح 
النظريّة الصوفيّة والميتافيزيقا. لم يكن هؤلاء الشعراء يُمثلون أيّة بنية هرميّة 
راسخة؛ ومن ثمٌ فإنَ ما أنتجوه لم يصبح جزءاً من بناءء طقوسيّ عام»ء بل ظل 

| (*) أضاف هلموت ريتر وجي . ريبكا إلى طبعتهما من كتاب نظامي؛ العروش السبعة؛ فهرساً 

وافياً عن الرمزيات الميتافيزيقيّة المتضمّنة في شعر نظامي : 


.(1934 ,[.طم.٠م]‏ :عنودءط) «وعابرءط أرهظ ,دعام 1 هوك 320 ععأغن1 الاماءل] 
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يعبّر عن روح المبادرة والارتجال الفردي الذي صبغ صعود التصرات بوصفه 
د كه :قي لووك نه .قير أن قر لاج الشعراء نه تالواة خطا كميرا من 
الشهر ةع لعو يعن مركو الجاع بكتري عن خيرع الضرلقة اللسيي؟ 
وبالطيع ' ٠»‏ فإِنْ الأشخاص الذين كانوا متصوّفة بالأساس» كالرومي». قد 
أمنتهوا كيان في هذا النوع الشعري (ولا شكٌ بأنْ جودة هذه الأشعار قد 
ساهمت في رفع مكانة التصوّف). 


تعلّم الشعراء كيف يتعاملون مع اللغة بالكثير من العناية والعشعة 
البديع. فقد ألهم الطابع الوجديّ للمواقف الصوفيّة أشكال الآداء الشعرية؛ 
تم تطوير مخزون كبير من التصاوير ‏ التي تمت استعارة بعضها من الشعر 
الدنيويّ فى الحبّ والخمريات ‏ واستعمالها بدرجة عالية من المهارة 
والعناية. في هذه الأشعارء تنغمس قطرة المطرء بوصفها الروح الفرديّة» في 
المحيط الإلهيّ الشامل» بآلاف الطرق المختلفة؛ يُردّد البلبل أغانيه في حبّ 
ووذ التحنال الاليية؟ اها الفيورة الأكر ععضيووا فى الفواشة القن تيب 
حيانها عدن الهيب الشيغة (نانالعقلية الإلهئة التهلكة.. نما الني لا تكن 
الفرار منها). في النهاية» باتت الغالبيّة العظمى من الشعراء تستعير هذه 
الصور الخصبة وتستثمرها حنّى في المواضيع الدنيوية البسيطة. مستحضرة 
تداعيات الوعي الداخلي الصوفي معها. 2 العناصر المختلفة تندمج 
وتتوحٌد بقوّة» كما يجب ربما أن تكون» في القلب الحيّ للشاعر. في النهاية 
(كمااستوها لد ع الشافن العا تحائظة سيضيع من الفيفنها بل وفنا لا 
معنى له) محاولة التمييز بين العناصر الدنيويّة والعناصر الروحيّة في العمل 
الشعري لم يكن هذا الاستعمال للفكر الضوفين اعتياظياً » نظراً للتروع 
الأصيل لدى الصوفيّة لرؤية كل الموضوعات الدنيويّة وكل أشكال العشق 
على أنها الوا الو ارده المتعالية وللحبّ الذي يرى الله فى 
يخلوات المقوعة. وقد "تأويل هده الأععار» ممه كانت تافر فى 
طاهرها على إنيها 0 ديه جح تمي قبن الحليافة لوكا خرية :بوه كد 
00 المتأخرون بتأويل كثير من القصائد اللاذعة المنسوبة إلى عمر الخيام 

تأويلا ضوفي وتجاهلوا كل ما يبدو أنه متجه إلى 0 الحس . 


مقف 


المسلم به لاحقا أن كل قصيدة. أيّا كان توجّهها الشعوريّ. تحمل ولا ريب 
كان فريد الدين العطار (ت. )١١9٠‏ أحد أرفع الشعراء (إذا ما استثنينا 
جلال الدين الرومي» الذي استقى الكثيرٌ منه) 9 كتبوا بروح صوفيّة 
خالصة. لم يكن العطار بنفسه فيما يبدو سالكاً صوفياً بالمعنى الحقَّء كما 
أن العديد من الاق له تبدو مكرسة للتصوف ؛؟ غير أن معظم أفتغاوة تمدن 
0 وححم من د ا كانت 0 ات ا 0 
الكثير من أعمال غيره إليه؛ مال الع له ما تصحٌ نسبته إليه منها وما 
اختلطت نسبته أمرأ شائكا في. معظم أشعاره ولكن ليس ثمّة شك بأن أرفع 
الأعمال المنسوبة إليه هى له فعلا . 


وفي هذا العمل [منطق الطير]ء يروي قصّة الطيور التي سافرت بحثا عن 
طائر سحريّ» السيمرغ (وهو صورة وصلت إلى الصين» وحاول العديد من 
الرسامين دون جدوى تصوير جمالها)؛ تجتاز الطيور مغامراتٍ ضعبة ويائسة 
في طريقها ‏ رمزاً للمغامرات والصعاب التي تخوضها الروح الإنسانيّة في 
الطريق الصوفيّ - إلى أن يصل ثلاثون طيراً منها إلى النهاية؛ وبعد أن فنيت 
أجسادها وأرواحها في مخاض الرحلة الصعبة» اكتشفت نفسها من جديد. 
فتطهّرت». ووجدت السيمرغ يلوح لها في مرآة عملاقة: فتبيّن لها أن السيمرغ 
ما هو إلا صورتها (السيمرغ بالفارسية تعني ثلاثين طيرا). 


في النثرء جمع العظّار حكايات المتصوّفة الكبار السابقين في كتاب لا يقل 
شهترة هر “مثنوية؛ وهو يروي القصص على سجيتها من دون نقد. وهيى قفصص 
مليئة بالأعاجيب والخرافات اللاواقعيّة؛ ولكنّها كلها دافئة ومترعة بالحياة» 
وتُعلّم المرء دروس الصوفيّة على نحو أكثر فعاليّة مما تفعله أي رسالة أو كتاب 
0 الصدد. ا ا 0 ل - 
الدنيا وح و ب الال كدت . 
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الفارسةة :من تبراق عاصمة قارس...وقة. شنا بالؤة الفرف وقترهاات ولعله 
سافر إلى الهند ‏ ولكنّه عاد في النهاية إلى شيراز حيث كتب نحو عام 15017 
كتابيه الشعريين الأشهرينء الكلستان والبستان. كلا العنوانين يعني 
«الحديقة»؛ وكلا الكتابين مجموعة من القصص التي معتل زغورا ياه في 
البستان. يضع الكلستان القصّة المناسبة في نثر بسيط ويزيّن النثر بتعليقات 
شعريّة؛ أما البستان فإنه يروي كل قصصه على شكل المثنوي . كلا الكتابين 
تعليميّ (أراد سعدي أن يقدم دروس الحياة على نحو مسل ؛ ولذلك ع سمج 
بدخول الغموض والصعوية والتعقيد الذى قد تعد بوضيحة الال فت 
هذه التصضي على تحور لضفا ص تبت كنا وير فشكل اكوك الولوك 1 والخول 
الكرم». غيو أن «سعدي) لم تطوان كعسلا ل قط كداملة لس 
فرسالة الكتاب قد تؤول إلى ذلك» بغضٌ النظر عن الترتيب الذي ثُقر 
القصص . كتب سعدي العديد من الأشعار الأخرىء» ولكنّ هذه عا” 
البسيطة جعلته محبوباً بين الأجيال التالية. 


حاول سعدي في هذه الكتب أن يُقدّم حكمة متكاملة تقدّم الإرشاد 
للحياة في هذا العالم. وفي سبيل ذلك». قم نصائحه على كافة المستويات: 
من مستوى الفطنة اليومية إلى مستوى المقاصد والغايات المطلقة. وحين 
وصل إلى فهمه الأعمق» صاغ ذلك بالضرورة في حلة صوفيّة . ومن ثم فإنه 
يحكي عن قطرة المطر التي نزلت في المحيط ورأت نفسها لا شىء فى هذا 
الاتساع الموول» ولكنها وخلك: فى يحوت «با رابو ممحيف! لزلز ف لاميعة: 
على مستوى أكثر عمليّة» يحكي لنا كيف أن إبراهيم أراد أن يرفض ضيافة 
شخص تبيّن له كفرهء ولكنّ الله وبّخه لذلك. فالله قد تكمّل برزق هذا الكافر 
طوال حياته. ومع استنكاره لروح الحصريّة الجماعيّة الشعبيّة» نجده يرفض 
الاعتماد على الشعائر البرانية» فيروي لنا قصّة رجل صالح لا يكت عن 
التعبّد في كل خطوة يخطوها في حبّهء حبّى يسوّل له الشيطان أن يعتقد 
بصلاح نفسه وتقواهاء وبالكاد تمّت له النجاة من النار برؤيا حدّرته من أنَّ 
أعمال الخير والبرٌ خيرٌ له من كل العبادات الطقوسيّة . 


يوضح لنا سعدي ما هو عمل الخير بأسلوب صوفيّ لا من خلال 
الشريعة - بل من خلال قصّة الرجل التقيّ الذي دخل اللصّ إلى منزله فلم يجد 
ما يسرقه. فرمى إلى اللصّ دثاراً كان عليه لكي لا يعود خالي الوفاض؛ * ومن 
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خلال قصّة الشيخ الذي وبّخ أحد تلامذته لأنه وشى بأحد زملائه الذي سكر 
جهراً. فأمره أن يذهب ويحضر نديمه الذي سكر وسقط ناكها عند المزراب 
ويحمله إلى البيت. كان سعدي حريصاً على تمجيد تقوى الأولياء بذكر 
كراماتهم؛ فيحكي لنا عن وليَّ رفض النوتئٌ نقله على المركب إلى الضفّة 
الأخرى لأنه يفتقر إلى المال» فما كان منه إلا أن طار فوق النهر بسجادة 
صلاته. كان يُمكن له أيضاً أن يدافع عن السلوك غير الكريم لمن يكون 
كرمهم في محل السذاجة: فبينما يمدح الول الذي قدّم نفسه ضمانة للمدين 
وقضى سنواتٍ في السجن عندما هرب المستدين» فإنه يُدين رحمة الوزير 
الذي أنقذ طفلاً من الإعدام لأنّه كان جزءاً من عصابة من قطاع الطرق» 
فأتى به ليربية في بيته؟ ذلك أن الضبن لما كبر اتقلب غلى رت تعمته: 
وعاد إلى طرق الشطار واللصّوص. إِنَّ العديد من قصص السعدي تزعم 
إعادة سرد بكامرات هر مويه عدادة كان يسافر كصوفيٌ درويش . . بعل وفاته. 
اعتبر سعدي ضوفا ولا عظييا ولفية ب «الشيخ», المعلم القديم بامتياز. 


إن الدووسس القى. يعلمتها عدف والسكنة الشنى يعظ ريا له تدع 
الصدق؛ إذ نادراً ما تكون الحكم أصليّة. غير أنَّ هدف سعدني كان وضع 
الحقائق القديمة في ثوب جميل؛ فقد نقل إلى الأجيال الحكم التي يعرفها 
الناس والتي تطلّبت معرفتها عيدرا كافل ) ببعما بارات بديعة. إن هذه الحقائق 
بسيطة وواضحة في ظاهرهاء ويعرفها كل الشبّان بدرجةٍ ماء ولكنه ‏ بحكم 
أن الإنسان يزيد حر كنا ازداد غشرا ب يشعليا جديدة على السامع الذي 
يسمعها كما لو أنها تطرق أذنه للمرة الأولى. فحبّى في الأدب المسماري 
القديم ‏ وفي الآداب جميعها ‏ حاول الكتّاب أن يصوغوا حكمهم باختصار 
ذكئّ» وبأساليب تجعلها تلصق بالذاكرة» بحيث يتأتى للعقل أن يتذكر 
الجكمةة درم كنا خر الهرو وا نهدا + يحتوي العهد القديم على أمثلة رفيعة 
مد النوع . وقد أطلق على هذا النوع «أدب الحكمة» ركان شعينا وها 
ؤراكها حو نج الطبقات الأكثر رقيًا وققافة: وسعدي هو أحد اهدخ 
المحاولات في هذا النوع في كل التقليد الإيراني السامي. 


النثر: البساطة والخيال بالفارسيّة والعربيّة 
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بل اجتذبٍ أيضاً الترك الذين تبوؤوا مواقع السلطة كجنود وأمراء في كل 
مكانٍ تقريباً إبان المرحلة الوسيطة المبكرة. إِنْ النقطة المركزيّة التي وصل 
منها الترك إلى السلطة السياسيّة» سواء باتجاه الشرق نحو الهند أو الغرب 
باتجاه مصر وأوروباء كانت هي الهضبة الإيرانيّة؛ وفيها تعلّم قادتهم 
استعمال الفارسيّة كلغةٍ للبلاط» ونقلوها معهم إلى معظم الأمكنة التي 
وصلوهاء اعد للزلاقم: ضيفت الفازسئة لغة العواهل, العيدث ولك الشعر 
في مناطق واسعة»ء بينما بقيت العربيّة لغة العلوم الطبيعية والشرعيّة. وهكذا 
حظي الكتّاب الفرس بفرص كبيرة؛ وقد رأينا كيف أنّ أحد ألمع كتّاب 
الفارسيّة» جلال الدين الرومي» قد كتب معظم أعماله في ظلَّ حكم الترك 
للاناضول» : في الغرب العلضي موه الإيراني. في الجهة الأخرى ونا 
تو اتاغرا اويا كبيراً آخر هو أمير خسرو في دلهي» الذي حظي بحفاوة 
كبيرة في بلاد الهندء بل وجرّب نظم الشعر باللسان الهندي المحليء ولكنه 
استعمل الفارسيّة في جميع أعماله الجادّة. 


ظلّت العربيّة خلال تلك الحقبة هى اللغة الأدبيّة الرئيسة» ولكنّها باتت 
تقتصر أكثر وأكثر على المنطقة التي عمدت الدوائر المثقّفة فيها إلى كتابة 
الفنون الجميلة بها؛ حتى في الهلال الخصيب» وبخاصّة في العراق» فضل 
تعظى ‏ الشكان :فى الثهاية «السععمال الفاريتة :. بعوه ذللة ينا إلى أن لدت 
العربي قد أنتج كميّة وفيرةً ريما تعوق اجتراح تجارب جديدة. ولكنّ ذلك 
يعود بدرجةٍ أكبر إلى خسارة العربيّة لمكانتها الاجتماعيّة» فلم يتمّ استحداث 
أنواع أدبيّة جديدة أو طرائق وأساليب جديدة في التعامل مع الأنواع الأدبيّة 
السابقة. لم يُحقّق التصوّف», الذي كان سائداً أيضاً في أراضي العرب نفس 
التجسّد الشعري [الذي حازه بالفارسيّة]؛ فلم يلمع إلا شاعر صوفيّ عربيّ 
واحدء هو ابن الفارض المصري .)١186 -١١81١(‏ الذي برز بشعره 
الصوفيّ الوجديّ الفريد؛ كلها 0 أو ضارّعه في رتبته أحد. وفي النثرة سن 
جهة أخرى» أنتجت العربية عدداً 0 الأعمال المهمّة؛ فقد كانت ار 
الدينيّة ما تزال تكتب بالعربيّة حتى في المناطق الفارساتيّة . إِنْ بعض الأعمال 
التي ظهرت من وسط دائرة العلوم الدينيّة تستحقٌ أن تضمّن في أعمال الفنون 
الجميلة؛ فقد كان هذا هو الوسط الذي ظهرت فيه أعظم أعمال الأدب 
العربي في المرحلة الوسيطة المبكرة» وهي مقامات الحريري؛ ذلك أنّهاء 
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بغض النظر عن جودتها الأدبيّة» كانت تهدف بالأساس للتدرّب على الدقائق 
النحوية والمعجمية. 


في دراسات أهل الشريعة» كانت المهمّة الأكبر هي تقديم معالجات 
نهائية في الميادين الرئيسة.. من بين مسجموعة مين الأسماء اللآافغة الى 
حفظتها الذاكرة» اخترثٌ الشخصيّة الأكثر إثارة من بينها. فأهمّ شخصيّة في 
دراسات القرآن وعلوم النحو في تلك المرحلة كان محمّد الزمخشري ٠١176(‏ 
1 من خوارزم. وهو معتزليٌ كغيره من الخوارزميين. فضى 
الزمخشري | عدة ل 9 إلى خوارزم الا لاض 
المستغرب أن يكون 0 ل 
فقدل حلل الرمخشري المسائل النحوية والاسلوية كلقة كبيرة» ودرس 
المضامين الملسمية (وعلى بجحو عر صبىه قدم تاوئلاتةه لجميع أوصاف 
التجسيد لله على طريقة يقة المعتزلة). حظي هذا التفسير بشعبيّة واسعة في كل 
مكان. ولاحقا حمز على ظهور تفسير شعبىّ منافس (هو تفسير البيضاوي). 
والذي احتوى مادة [الزرمخشري] ونقّحها وعذلها على نحو يتوافق مع من 
رفضوا المواقف الاعتزالية المذهبية الى تضمتها تفسيرزه لصالح مذهب 
الهديف» قم الومهترى أيضاً كتبأ في النحوّ تحوّلت إلى مراجع أساسيّة 
تست وضوحهاء كما قدّم أعمالاً مهمّة في الصناعة المعجميّة وغيرها من 
المواضيع ذات الصلة. إضافة إلى مجموعات من الأمثال المحكية. كما قدم 
بعض رايا فى على المعديكا وإضافة إلى ذلك كان تلفت الشعر. 
ومثل زميله الخوارزميٌ أنقياج البيروني» رفض فض الزمخشري استعمال الفارسية 
في الأغراض العلمية. ولكنه تعلّمها وكان يُعلّم المبتدئين بها على الرغم من 
ذلك ؟ بل إنه التي فعهنا عونا اويا : 


حظي ميدان علم التاريخ بجهودٍ جديدة تنقيا : كان معظم الكثاب في 
هذا الميدان» بالعربيّة أو الفارسيّة» مؤرّخين أخباريين يروون أخبار نزاعات 
السلالات الحاكمة للرجال والنساء المتعلّمين في المدينة. كانت أهدافهم 
قوف مد كز اماس علن الإمتاع وعلى التهذيب والوعظ بالتقوى؛. وبرّر 
عضن الا سايق أعمالهم أن هدفها تقديم أمثلة ليقتدي بها رجال الدولة أو 
لمحدووا من عواقبها. إذاّء فصحيح أن من الصعب أخانا أن نرسم َل 


لدف 


فاصلاً بين المؤرّخ الأخباري ورواة القصصٍ العفياة ولكريه وعلى نحو 
ضمني على الأقل» كان المؤرخ ينغخاول أن يرسي السجل التاريخى الذي 
يحدّد المكان الصحيح والمكانة لكل من العائلات الحيّة (التي يت 
بأسلاف عظام) وللشعوب التي زالت» والتي حُحفظت أعمالها في ذاكرة 
الأحياء بصروحهم أو بالروايات الشعبيّة التي تروى عنهم؛ هذا إضافة إلى 
مكانة أجيال الماضي والحاضرء عند مقارنتهم برجال الماضي العظماء 
القدامى. كان بعض المؤرّخين أمناء في مهمّتهم في تزويدنا بأساس متين عن 
أحوال زمانهم ومكانهم ليعتمد عليه من أراد التأمّل والتفكير فيها. 


فق :نين هق للا [الموتشيق الأخنازيين ] يرز.عز الدين بن الاثين 11150 
دمر لك رووضتويحه ل جملبه الرنسين (بالشر :)»على اراي يمرن 
تحاملهء الذي سبقت الإشارة إليهء على صلاح الدين وعلى [الخليفة] 
الناضر . الف ابن الأثير تاريخاً مفصّلاً للجزيرة والموصل تحت تحت حكم أتابكة 
الرنكيية» ؛ وهو عمل ضخم من نوعه. كه الف كاوها انا : وهو في جزئه 
الأول يُلخَص ما ورد في تاريخ الطبري (مختاراً الروايات الأكثر توافقاً مع 
تقوى زمانه بدلاً من التأويلات الدقيقة للأحداث: عندما تكون هناك بدائل 
متعدّدة في الروايات الواردة)؛ ثم يستمرٌ بالتأريخ للنحراف تباعا :وصولة إلى 
ا 


يُوضّح لنا التباين بين طريقة تأليف هذين العملين التباينَ بين المرحلتين. 
فالطبري» الذي ركز اهتمامه على الخلافة» اعتمد على المجموعات المختلفة 
مق الروايات ححول: الفتوحات الإبثلامتة والكن وغيرها هما :شعن المسلميقة: 
وهي مجموعات تعكس منظورات الكتل القبليّة أو الأحزاب والفرق الدينيّة 
أما ايف الأثر ققد انمد حرينا على السؤاة المورشفة الميحلتة ».يونا علي 
المؤخين المحليية مدا تأريخة هو نننيه للوتكييق: كان انن الأثير قادرا 
على الوصول إلى مواد الأرشيف (وإلى بعض روايات المشاركين في 
الأحداث) أحياناً بصفته كعالم» وأحياناً من خلال علاقاته العائليّة. فقد وُلد 
في بلدة صغيرة في الجزيرة وسافر لبعض الوقت» واستقرٌ في الموصل كعالم 
خاص . أما إخوته فقد كانوا أكثر نشاطاً ؛ فأخوه الأكبر كان مُبجلاً كعالم 
أيضاًء وكان مشتغلاً بعلوم القرآن والحديث والنحو؛ وبخلاف رغبته» قبل 
بمنصب أميري رفيع في الموصل؛ وعننما استقال» حوّل بيته إلى نرُل 


ه١‎ 


فيّة. أما أخوه الأصغر فقد كتب عملاً ذا طابع نثريّ» وقد اشتهر عمله 
هذاء فكان يُوَظف لخظ المخطوطات الأانيقة في عدد من قصور الحكام (إذ 
كان وزيراً لبعض الوقت في دفينق )0 وأخيراً ذ في الموصل . . في مثل هذا 
المناخ» كان ابن الأثير قادراً على الوصول إلى ا لاشناعا كو إلى لمعل قائف 
الداخلية؛ ولكنه كان أيضاً ملتزما بشذة تجاه الحكام الذين كان العلماء 
عندهم ‏ وما يمثلونه - ينالون قسطأ وافراً من الاحترام . غير أن انور الا تي الم 
يكن بمكانة الطبري». فكان كينا ولم يكن بريئاً من التلاعب بالمعلومات 
فى بعض الحالات.». فكان يسبغ على من شاء أوصاف المدح ويزيد في 
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نكة توعان اسلوسان أثر: فى الرسائل العربيّة والفاريية على السرام 

أوضحٍ هين النزوعين هو التفصيل اللفظي والبراعة اللغويّة» وهو نزوع كان 
حاضراً : في العربية منذ زمن الجاحظ. رده وبلغ كماله. وقد كان 
هذا النزوع ويا في الشعر كما في النثر. وقد تسرب إلى التقليد الشعري 

الفارسي بالتزامن مع تسرّب الأثر الصوفي ‏ أو بعده بقليل - متأخراً شيئا 
قليلا عما حدث في العربية. التي حضر فيها الدافع نحو التفصيل اللفظي 
والنباهة الفكرية من النوع الذي وصل إلى ذروته (خلال الأيام الأولى من 
الأدب الفارسي) بالعربيّة مع شعر المتنبّي؛ إذ على كل شاعر أن يفوق 
أسلافه فى شعره. فقد اعتمد شاعر البلاط السامانيء الرودركي» على 
التالاعن: البد<التقميها كوا لامعا رات ؟ رولك التفاة الفارسيين المتاخرين 
استرذلوا شعره لمباشرته المعنى وافتقاره إلى التللاعب والزخارف» فاعتبروه 


(؟) ,1101 .14 .2 20 وااعآ 210ممع8 :12 *ر11 2ع انآ أوعتطمممعع810 عنصندأر1'' ,ط015 .2 .ى .كز 
54-58 .مم ,(1962 رووع21 [1و1ء 07ل لآ 071010 :011 لا بجع 81 :071010)) أادمطظ 4144/6[ 116 [0 815510710715 ,.ول»ء 


يُشير هاملتون جب في كتابه إلى انشغال المؤرّخين الدائم باستمراريّة الأمّة والتي تتمثل في تقّلة 
ثقافتهاء وبخاصّة ثقافتها الدينيّة» وهو الانشغال الذي بلغ ذروته» بين علماء الحديث في الأراضي 
العربيّة» في كتب التاريخ التي تتناول الرجال وسيرهم؛ ككتاب ابن الجوزي 2)١١١٠١-1١١١17(‏ مرآة 
الزمان؛ وكتاب شمس الدين الذهبي (1718-17174)» تاريخ الاسلام. يحتوي هذا المجلّد أيضاً 
[الذي وردت فيه ورقة جب «المؤرّخون في الشرق الأوسط»] على بعض الأوراق المفيدة. كورقة كلود 
كاهن» «علم التأريخ في الحقبة السلجوقيّة» (ص9ه -78) (التي تكشف طبيعة الكتابة التاريضّة أكثر 

مما توقّع هو نفسه). وورقة خليل إينالجيك «صعود علم التأريخ العثماني» (ص1717-167): وورقة 
برنارد لويس» «استعمال المؤرّخين المسلمين لمصادر غير المسلمين» (ص٠١8١-١19١).‏ غير أن 
المجلّد وما يحتويه (والذي يُركّز على الأراضي في شرق المتوسّط) متفاوت الجودة على نحو كبير. 


د 


نثريّاً إلى درجة مضجرة للعقل. في مراحله الأولى» كان هدف الابتكارات 
اللفظيّة الخصبة بالمعانى والخيالات الجامحة هو إضفاء مزيد من البراعة 
والفتنة. ولكنّ هذه الحاجة» في نهاية المرحلة الوسيطة» قد وصلت إلى حدٌ 
الإفراط في الزينة والزخرفة. 


ولكنء ما إن يدخل هذا التكلّف في الألفاظ ويؤثر على النثر» حتّى 
نجد القراء الغربيين المحدثين مضطربين بخصوصه؛ فقد بدأ المؤرّخون الأكثر 
طموحاً باجتذاب القرّاء» بالعربيّة والفارسيّة (ولكن ليس المؤلفون العلماء مثل 
ابن الأثير)» بدؤوا بتزيين كلّ جملة في وصف المعارك مثلاء مُكثرين من 
استعمال الاستعارات والتشبيهات والمجازات. وقد كان هذا النزوع أكثر 
طغياناً فى الفارسيّة منه بالعربيّة؛ إذ إِنّْ الذائقة الفارسيّة قد تشكلت أوّل ما 
نسكلفءنن تللك المرجلت حبق تقار لها لعوبة» بيد يا ف العقليد الفارصى 
ككل من المقالات الخفيفة إلى الكتب الثقيلة» بات ينحو نحو مزيد من 
النبرة الأخلاقيّة والتكلف في استعمال الزخرفة والبديع» حتّى في المسائل 
التي تتطلب قدراً من الدقّة والرصانة. في المرحلة الوسيطة المبكرة» كان 
هذا النوع من الكتابة (هذا إذا امتلك القارئ الرغبة في القراءة للاستمتاع 
بالإشارات والإلمحات الخفية) ضمن حدود دنياء تزدان به المقالاات من 
دون أن يصبح شغلها الشاغل . 


علينا ألا نخلط بين هذه الزخرفة المتكلّفة وبعض سمات النثر فى تلك 
المرضلةة وال" ف تبلق فى الأصر قير شيتفيا عه للقارعة الحدية: 
تاستعمال الوا هات كان أحد أشكال العرض والتقديم الراسخة. فكما 
لاحظيا سايق 4 كانت اشكال المعائلات :و القيديه المدة لطاب اخيان 
تقديراً مبالغأ فيه للأفراد ذوي النفوذء بل وللعلماء والفنانين الذين يأمل 
الكاتب أن يحظى باحترامهم» حتّى حين يكون الأمر بعيداً عن سياق المدح. 
فقد يستعمل المرء صيغ التفضيل في وصف شخص ماء ثم يستعملها هي 
ذاتها لوصف شخص آخرء على الرغم من أن هذه الصيغ تدلّ في حرفيّتها 
على أوصاف لا تحتمل التعدّي إلى أكثر من شخص . لقد كان لهذه 
المبالغات قواعدها الخاصّة» وكانت تستعمل بتمييزات دقيقة لإحداث الأثر 
المرجوّ. في بعض الأحيان» كانت هذه المبالغات مجرّد وسيلة لمضاعفة 
التأثير المطلوب من دون أن تعبأ بالدقّة» التي لا يُمكن نوالها على أيّةَ حال» 


ون 


نظراً للطبيعة الشخصيّة والانطباعيّة لمعظم المعلومات في تلك المرحلة. 


كانت معط الحكايات والقصص»: إذاءها الععنيدا السير التشخصية: 
خاضعة لمبالغاتٍ كهذه. فإذا كنا اليوم في الروايات الحديثة نميل إلى تقليل 
التشويه والتحريف الذي تتطلبه الفنون, تاركين هذا التحوير الخيالي سواء 
أكان مبالغةً أم تفكهاً - لقصص الأطفال الخياليّة» فإنَ قصص الأدب ما قبل 
الحديث كانت في الغالب اقصصاً خيالية») منسوجة بعناية 0-0 00 
عنذسا تكون القكة يحقيفتة قتاليا ما كان الرواة يميلون إلى إيضا 
خلال أمثلة متطرفة وتشبيهاتٍ مبالغ فيهاء بدلاً من روايتها ا نحو ل 
وقعاً وأكثر واقعيّة. فنسمع قصّة العبّد الذي كان بالغ اللطف تجاه كل شيء 
حئ» حنّى إنْه جعل إخوته في -الفتوّة ينتظرون قبل تناول طعامهم أن تتحرّك 
مجموعة النمل عن غطاء الطاولة» لثئلا يؤذوا النمل بحركتهم أو يجعلوه يضل 
طريقه. إِنْ مغزى القصّة لا يكمن فى أن على كلّ رجل أن يفعل المثل» بل 
كين نت 1ن إذ قاف قتا بويع هن ذلك إلى هذا الحده لحك اناد جرين 
أن يُطؤروا. شيعا مق التقدير للكاسساك الأدتى هنهم بوالق ,هل عليهم ‏ البطدن 
بها من دون انتباه. وعلى هذا المنوال نفسه نسمع عن قصّة الرجل الذي 
اكتشف بأنْ زوجته التي تزوّجها للتوٌ مشوّهة بآثار الجدري» فما كان منه إلا 
أن ادّعى بأنْ عينيه مصابتان وعمياوان ليُجِنْبها الإحراج» وظل على ذلك حتى 
فاته 


حتّى في الرسائل الأدبيّة لنظام الملك حول الحكمء التي حظيت 
باحترام أهل الذوق على مرّ الأجيال» كان نظام الملك يعمد إلى إيضاح 
آداب الحكم وفضائله من خلال أمثلة متطرفة» بذلا وى :العحضار حالاات 
تمتاز بالحكم الحسن والدقيق؛ ومن ثم فإنَ معظم الأمثلة التي يوردها فاتنة 
وندا ةا كدر مما هي واقعيّة. كان نظام الجلك إداريًا مكار 3 فك أحسن فهم 
أهميّة الادخار في الخزينة والحفاظ على الميزانية. ولكنّه عندما أراد إيضاح 
واجب ألا يعامل السلطان عائدات الحكومة على أنّها ملكه الخاص» روى 
قضّة صعبة التصديق عن الخليفة هارون الرشيد وزوجته زبيدة (متعمّداً إعادة 
صياغة التاريخ في هذه العملية). . فبعد أن استمع لتأنيب عدد من المسلمين 
0 الذين اذعوا أن لهم حقاً في بيت مال المسلمين وفي خزينة الدولة. 
لأنّها ملك للمسلمين وليس لشخض الخليفة» حصل للرشيد والزبيدة رؤيا في 
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المنام» حين أعرض عنهما النبيّ محمّد في يوم القباعة لانينا امفداة اناك 
المسلمين لمصلحتهما الشخصية؛ فاستيقظا فزعين. . في اليوم التالي , نادى 
الرشيد بأن يأتيه كل من له شكايةء ووزّع في هذا اليوم ال كتير 
كمستحقّات وأعطيات. ونافست الزبيدة زوجها في الإحسان من مالها 
الخاصّ فوراًء فقامت بكلّ أعمال الخير تلك, التي يسردها المؤرّخون 
مقسّمةَ على طول حياتهاء إنما في يوم واحد. 


لم مسالتان إضافيّتان» يبدو فيهما حسٌلٍ الاحتشام لذلك الزمن ‏ وحن 
في الحاضرة الإسلامية فقط 3ظ0آظ2ظ وتجحوجا :عند القارئة الحديث . ٠‏ صحيح 
أن الافتخار والتباهي في غير موضعه كان مثار سخرية » إلا أن تأكيد المرء 
الوتترو على البوجاعية ونبل أخلاقه كان أفيراً 0005 (وإن كان التواضع في 
هذه المواضع أليق). وبغضٌ النظر عن الاحتياط المبالغ فيه في حجب النساء 
0 الرجال». واحتشام الرجال في اللباس» فلم يكن ثمة حرج في 
الحديث عن النشاطات الجنسيّة وكأنها أحاديث عن الطعام: فقد كانت هذه 
الأخبار تّروى بصراحة عاديّة لدى الرواة. ولعلٌّ مردّ ذلك هو حالة الفصل 

بين الجنسين في المجتمع» فكانت أحاديث الرجال لا تأخذ في اعتبارها 
وجود النساء ء (بالطبع». ؛ كان ثمّة قدر كبير من الأدب الذي يمكن وصفه 
بالبورنوغرافياء والذي كان معذا ضيه للإثارة الحميمية) . 


الجانب الباطني في الأدب 


كان النزوع الرئيس الثاني بطبيعته أقلّ وضوحاًء ولكنّه كان أكثر أهميّة 
على المستوى الاجتماعي والفكري. وهذا النزوعٌ يتمثل في أسلوب التورية 
وعدم المباشرة» والذي يترك العديد من المعاني ممُضمرةً غير مصرّح بها. 
لعل خلاصة الغزالي الحكيمة القائلة بأنْ على المرء أن يكتب وهو عالم 
بمستوى جمهوره وألا يكشف لهم الحقائق التي يُمكن أن تتسبّب بتشويش 
أذهان العامّة منهمء لعل لهذا الموقف تأثيرات أدبيّة أكثر من تلك التي 
نجدها في عمل الغزالي المنقذء الذي يُحاجٌ فيه من دون كثير اكتراث بما 
يُمكن أن يثيره في ذهن القارئ» وإن لم يكن يجهر برأيه صراحة دائماً. كما 
وأضًا تاق : فقد أصبحٍ التدرّج في معرفة الحقائق وحجب المعارف وإلجام 
العامة عنها موقفاً معتاداً لدى الصوفيّة والفلاسفة وأصحاب الولاء العلوي . 
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فاق أن المنطق السليم» بخاصّة في المسائل الكبرى التوجيهيّة للحياق 
يقنتضي أن يكتب المرء بطريقة لا توضح أغراضه ونواياه مباشرة لكل قارئ. 
ييف يناتى. للقواء أن يخلصوا إلى نتائجهم الخاصّة بحسب مستواهم 
وحاجتهم. ويمكن لهذه المقاربة أن تصدق حتى لو لم يكن لدى الكاتب 
نوايا باطنيّة. على أيّة حال. كان لذلك تأثير كبير على الأسلوب الأدبي. 
توطن هذا النزوع واستقر فى الشعر والأدب الجادٌ» بحيث إن على القارئ 


أن يُفكر مرّتين قبل أن يُصرّح ويجزم بأنّ المؤلّف لم يقصد كذا لأنه لم يشر 
صراحة إليه . 


تتأكد صحّة ذلك في كل موضع كان للتأثير الصوفين حضورٌ فيه. لقد 
تحدّثت عن النزوع نحو المبالغة في القصص عندما كان الراوي يستهدف 
تداك انأقين افيد “قوفن وال ممددما:قانننا كلنه مفسومن القصيض 
الؤعظنة فى الأدب العام ينطق ايض .علي لعن التسفينة حورل الأ نبياء 
وأولياء الصوفيّة» والتي ترقى لأن تكون جنساً أدبيّاً ذا وزنٍ معتبر. كانت 
القصص العجيبة في العادة تعبيراً عن نوع من الإيمان الشعبيّ المتحمّس . 
ولكنّ هذه القصص كانت تؤخذ على محمل الجدّ من قبل الجمهور المثقّف 
أيضاًء الذين يُمكن أن ينتقصوا من هذه القصص بوصفها نوعاً من المبالغات 
والتهويلات؛ ثمٌ يُمكن لهم أن يتناولوا المضامين العويصة لهذه القصص 
كأحد أنواع ا . وفي الجوّ الذي كان الفلاسفة والصوفيّة 
الميتافيزيقيون يكتبون فيه على نحو رمزي» وكي لا يثقلوا على المبتدئين في 
الطريق» كان الشاعر الصوفيّ جلال الدين الروميّ صريحاً على نحو كبير في 
المثنوي. الذي يجب أن نوليه قراءة باطنيّة هو أيضاً ؛ فهو يستشهد (ج"2 
وما يليها) بحديث يروي أن مريم وإليزابيث [أم يحيى] قد التقتا أثناء 
حملهماء فسجد كل من يحيى وعيسى لبعضهما البعض في رحميهما. يقول 
الروميّ أن القرآان يشير إلى استحالة هذا الخبر بتأكيده على أن اربج الم تحن 
تقابل أحداً 2 أثاء حملها »..وبعد. أن فارع حلاً عقلانيّاء (بِأنْ المرأتين قد 
التقنا روحيّاً)» ينتقل بجرأة إلى القول بأنْ هذه التفسيرات غير ذات' أهميّة؛ 
لأن ما يهم هو مغزى القضّةء ٠‏ مثلما أن المهم في قصص الحيوانات [كليلة 
ودمنة كما يُمثّل الرومي] ليس إمكانيّة حديث الحيوانات فعلاًء وإِنّما العبرة 
التي تُقدّمها القصّة الخرافية/ الرمزيّة. ثم ينتقل إلى تحذير القارئ البليد» إذا 
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ما أصرٌ على أخذ قصص الشعر حرفا بأنَّ هذه القصص قد تُضلل مثل هذا 
القارئ عن عمد؛ فيحكي كيف أن أستاذاً من أساتذة النحو قد استعمال 
المثال الشهير «ضرب ويد عفرا :أله تلميدة» لماذا يحب أن«يضرت زيد 
عمرأٍ وعندما فشل فى إفهامه أنْ هذه الأسماء مجرّد أمثلة للتوضيح . أعطاه 
هيا بنافسةة قال له اد ضير كن :درف واوا واكذةء فلما علم زيد بذلك 


ضربه . 


لعل الكتابة على نحو غير مباشر كانت أسهل سابقاً مما هي عليه الآن؛ 
فكل القادرين على القراءة كانوا يقرؤون وين الكتب نفسها ويتشاركون في 
الفرضيات الفكريّة نفسها؛ ومن ثم فإِنْ المساهمة الفكريّة في الحوار الثقافي 
يُمكن لها بسهولة أن تسكت عن قدر كبير من دون أن تحكيه» باعتبار أنه 
معلومٌ للقارئ. علاوة على ذلك» كان عدد الكتب المتاحة أقل بكثير قبل 
مقدم الطباعة؛ فإذا أصبح أيّ كتاب محل اهتمام جدّيء, فإنه سيّقراً بعناية 
كبيرة» بل ربّما يحفظ عن ظهر قلب. وتبرز الحاجة إلى القراءة الحذرة 
بدرجة أكبر بسبب حالة النقص التي تعتري معظم المخطوطات,. والتي لا 
تسمح للقارئ بالمرور على السطور بعينيه بسرعة: وعلى الأرجح فإِنْ قدراً 
كبيراً من القراءة كان يتمّ بصوتٍ عالٍ أو بتحريك الشفاه مع القراءة ببطء؛ 
ومن ثم فإن كل جملة كانت تأخذ حظها من القراءة وتنال قاف يا الخافية 
وزنها وحقّها. على أيّة حال. كان من المعتاد أن يقرأ التلميذ على شيخه أو 
معلّمه الكتبّ المهمّة مشافهة» ويكون المعلّم قد درس الكتاب على أساتذته 
وتلقّى شرحه منهم (نظرياً» يجب أن تمتدّ سلسلة التقليد الشفوي وصولاً إلى 
التؤلت» نيه ).نناء: على ذللق. كان للد لف أمباب: وصيية تجتن الصراحة 
المفرظة: لذن الوضوح المبالغ فيه قد يتسبّب بالكثير من الصعوبات. وإذا 
كنثُ محقّاً في الاعتقاد بأنّ الطبري قد تعمّد ترك بعض المضامين في تاريخه 
مُضمرة» فعندها يُمكن القول بأنَ هذا الأسلوب من الإضمار والتورية في 
التأليف قد بدأ في مرحلة مبكرة جداً . 


تضاعفت تأثير هذا الأسلوب دكين المناشن من خلال ع أدبن مهم في 
ذلك الوقت.» وهو نوع كان ملائماً للمقاربة الباطنيّة على وجه خاص . إنني 
أتحدّث عما أسمّيه الكتابة «الأسطوريّة - الرؤيويّة»: فهذه الأعمالء. التى 
تعتمد على استحضار المعنى عند القارئ» تعتمدء بخلاف العلوم» على 


/اعء 


التأويل المعنوي لتجارب موجودة ومشهودة بالفعل؛ ولكنهاء بخلاف 
الكتابات الخطابيّة الأكثر تشظياً أو الكتابات الغنائيّة» تحاول تقديم رؤية 
شمولية عن الحياة ككل وبخلاف حتّى الروايات الخيالية الشموليّة. لا تقوم 
بالاعتماد على أمثلة متخيّلة. » بل على التوصيفات المياشرة» وإن كانت رمزية 
وأسطوريّة. للعالم ككل. أو لجزء منه. في الأزمنة الحديثة. مع الافتتان 
بانتصار العلوم الطبيعية المتخصّصة والملاحظات البوكراريةة الدقيقة 
لروانينا وال يعد لهذا النوع الأدبي جاذبيّة كما كان له سابقاً. فصار الاطلاع 
على هزيود أو سفن النكوين أهرا يقوم به المرء من باب الفضول. فلم يعد 
[جاكوب] بوهمه*'» أو [إيمانويل] سويدنبرج”**' يشدّاننا إلى قراءتهماء بل 
وريما باتت قراءة دانتي تستهدف المتعة الغنائية لديه .فقط. 0 


ذا للع ومن عي أو تار ( عاد عبد عاد عبد ) أو سينا ولك :١‏ أهمّ 
الأعمال النثرية في المراحل الإسلاميّة الوسيطة كانت من مثل هذا النوع 
الأسطوري - الرؤيويّ» ولا ينبغي اليوم أن تساء قراءتها وفهمها ويُحظ من 


() فيلسوف وصوفي مسيحي ألمانيٍ ١91/5(‏ - 2,2113754 بدأ حياته إسكافيّاً من دون كبير حظ من 
التعليم, وقد عبّر عن رؤاه الصوفيّة كتابةٌ ورسماً . لقى اضطهاداً كبيراً لقاء ذلك» وأثرت أفكاره في 
هيجل . تطبع كتاباته نبرة من الغموض الرؤيوي وتنسجها رمزيات العلوم واللغات القديمة (المترجم). 

(*) فيلسوف صوفيّ ومخترع سويدي (1788- 6017977 كتب كثيراً في الفلسفة والعلوم 
الطبيعية والمخترعات» ولكن ما يمس السياق هنا هو ما كتبه في سياق تجاربه الروحية من وصف رؤاه 
في «كتاب الأحلام» ودراسته الدينية التي انبثقت عن رؤاه ذ في «ألغاز سماويّة» وأشهر كتبه «الحياة الآخرة. 
الحنة والنار) (المترجم). 

(**) وليام بتلر ييتس 2)١1959-1١48509(‏ شاعر إنكليزيّ وعضو مجلس العموم البريطاني». 
والإشارة هنا إلى غرامه بالماورائيّات وإيمانه بالأشباح والجنّ والسحرة ووفرة حضور هذه الموضوعات 
في قصائده (المترجم). | 

22 *) بيير تيلار دي شاردان ١8/8510‏ -ه6ه6ة١),‏ فيلسوف ولاهوتى مثالي فرنسي » باكرا نري 
هنري برجسون في «التطوّر الخلاق» وقدّم في كتابيه «ظاهرة الانسان» و«الوسط الألهي» صورةً للتطوّر 
ال ا ل 
الابعا ار ا سنرالك وو ار ولكنّه تعرررض 
لنقدٍ حادٌ فيما يخصّ نظرته عن الحضارة ككائن حي ذي طاقة حيويّة وشخصيّة تسعى إلى تحقيق ذاتهاء 
تنحو أمام التحديات». مثل الفرد. إما إلى النكوص والانطواء وإما إلى المواجهة والتقبل والتجاوز 
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قد تُعبّر هذه الكتابات عن رؤية بطوليّة للحياة» مثل تلك التي نجدها في 
الملاحم القديمة» حيث ينتزع الرجال حظهم من العظمة وسط القضاء المبرم 
المجهول؛ أ عن رؤى توحيدية علبانانها للحياة» حيث تصبح معنى حياة الفرد 
انعكاساً لمعنى الكون نفسه» كما يظهر في النصوص المقدّسة للأديان الملية» 
وتتجديدا فى كتاباتع الأسناظين» فى “كلعا الحالنيقة تتكرن ذات الاتماط 
الويرنة الازلنة جه من العقاظ هذة: ترم كاف دورتفا إن تم يكن الى 
مستوى اللاوعي الإنساني الجمعيء فعلى الأقل إلى مستوى تردّد أصداء 
ضور لوجر نموا الى يك التقاوعنا و امسيداعها برو تقاليك مسف : 
الحضور. تكون الكتابة الأسطوريّة فاعلة بقدر ما تنجح في الدوران حول 
هذه الأصداء وبقدر ما تتجذر في هذه التقاليد. 


لقن أهزنا عانقا إلى عدة أعها لمق الكعاباضه لاسطور ةب الزويرة 
الاساكمانتة: النصهيى :ارق نه لكين سنيها * الضرون الكو زهو لوعن لمحي 
السهروردي وابن العربي . كما يمكن ضمٌ بعض أدبيات الخيمياء وعلوم 
التنجيمٍ إلى هذه الفئة» وكذا معظم الكتابات الصوفيّة. يُمكن وصف هذا 
النوع بأنّه شكل أدبي (بالمعنى العريض للكلمة)؛ ولكن لما كان هذا الشكل 
في الغالب يتناول المسائل الكبرى التوجيهيّة للحياة» فإنه كان ا وسيلة 
للتواصل الخطابي ومجالاً خصباً للاستطراد؛ ولهذا فإِنّنا نجد بعض القصص 
الأسطوريّة التي تمّت إعادة صياغتها مرّة تلو مرّة على يد مؤلّفين متتالين. 
يُعارض كل واحد منهم ضمناً تأويل صاحبه للقصّة (وتأويله للحياة بالتالي). 
فعلى سبيل المثال» نجد قصّة ابن سينا عن رحلة المسافر (الروح) باتجاه 
المنفى في الغرب (عالم الغروب الذي يُمثل الواكم المادّي اللانوراني). 
ونح وحن الكنات الدذون تخاو لوه بوهه اخ "0 وم رمم 
الصعوبات التي تكتنفنا حين نحاول أن ندرك مراد ابن سينا الحقيقي» 
أسلوبه غير المباشر في التعبير» فإنَ ثمّة نوعاً من الحوار الحقيقيّ الذي بظهر 

بين الأداءات المختلفة للقصّة نفسها من قبل المؤلّفين المتعاقبين. 


(*) يشير إلى قصّة حيّ بن يقظان» وقد تناولها أربعة فلاسفة: ابن سينا والسهروردي وابن طفيل 


وابن النفيس (المترجم). 


هع 


نحو اللامباشرة والإضمارء بل والباطنيّة الصريحة. فإِنّ ثمَّة مجموعة أخرى 

من الصعوبات والعوائق التي تقف أمام فهمنا. أوَّلاَء تفترض هذه الكتابات 
وف قذرا لا بأس.يه به من المعلومات التي يجب أن يضع المُحقّق حواشي 
لشرحها (حول علوم الخيمياء والتنجيم أو علم النفس في ذلك الوقت» أو 
حول الموضوعات الأسطوريّة التي يستعملها). ولكنء حتّى عندما يتم 
استيعاب هذه المعلومات» تظل أمامنا مشكلة أكبر: كيف نقرأ هذا العمل 
بتضطلخاتنا تحن فإذا قرأنا عملا خالنا غلى اله:سيرة ذانة وشحكنا عليه 
على هذا الأساس. فإننا سنضل في القراءة: فالقارئ سيشتكي من غياب 
المعلومات الرئيسة ومن وفرة التفاصيل الهامشية التي لا تفيده في مبتغاه؛ ولو 
الهاكتشفه بان الشخص الموصوف فى العمل لم يوك أصلا» فإله قد لمن 
بالعمل من يده معتبراً إياه خدعة. وبالمثلء فإنّنا سنسيء فهم الكتابة 
الأسطوريّة ‏ الرؤيويّة إذا ما قرأناها على أنها تدفق غنائي» أو على أنها شكل 
من العلوم الزائفة أو الميتافيزيقا أو الخيال. ١‏ 


على الرغم من أن دانتي لم يكن يقصد أن تؤخذ المواقع التي يُحدّدها 
على نحو حرفيّ» لكنه كان سيشعر بأنْ فردوسه قد ثبت بطلانه لو عرف بأن 
النطاة الئمسي يعم كر سول الكممنة نقد كان التصيونالحغلى:والهرفي 
للكون أساسيّاً لعمله. فالبنية التاريخية والكوزمولوجية عنده تشكّل النواة التي 
تقوم عليها توصيفاته للبشر والأمكنة الحقيقيّة» وهي ليست مجرد ديكور 
خلفي لغناتيّته وتصاويره الخياليّة. وإذا قرأنا عمله على هذا النحوء فإننا 

سنغيّر العمل على نحو لم يكن ليسرّه. كما أننا سنكون مجانبين للصواب لو 
تزاناء كسمر في الغلوم الطبييي : فهو نفسه لم يكن ينوي ذلك. 0 
أن نقرأه كتأويل للواقع الذي صوّره وفقا كفل ما توفر له من علوم. يتطلب 
عمله توغ خصيوطا فرة: الإدراك» نوع ينصف قراءة صلة العمل بالكون مر من 
حيث إنها صلة قائمة في المستوى الأسطوري. وهو مستوى أقلّ صلة 
بالمعايير العلميّة مما كان دانتي نفسه يتوقع. إننا بحاجة إلى مثل هذا المنظور 
حين نتعامل مع الكتابات الإسلاماتيّة . 


أخيراً. حتّى بعد أن نتجاوز هذه الصعوبات والعوائق» ينهض .أمامنا 
سؤال آخر: كم عدد الرؤى من هذا النوع التي يمكن لشخص واحد أن 
يستوعبها فعلاً؟ إِنَّ التقدير والتفهّم الكامل للنظرة التي يُقدّمها عمل من هذا 
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النوع متاخل القاوغة بعيداً عن العمل نفسه وستغمسه في محاولة فهم الحياة 
ونظام الكون الذي يحاول هذا العمل تأويله. إِنْ كل عمل من هذا النوع 
يفترض لدى القارئ استعداداً لا لرؤية العمل نفسه فحسبء. بل لرؤية حياته 
كلّها ولو على نحو مؤقّت من خلال زاوية النظر هذه. وهذا ما لا يمكن 
إنجازه بقراءة عابرة. ولعلّ معظم الأشخاص سيعمدون إلى النظر إلى غلاف 
الكتاب والتعبجّب أو الإعجاب بهء إنما من دون فتحه. 


مع الأسف. قلّما يساعدنا الشراح المسلمون على تجاوز هذه 
الصعوبات. فحيّى عندما يفهمون العمل» نجد أنهم عادةً يكتفون بشرح ما قد 
يفوت القارئ البسيط. ويتعاملون مع الأفكار الرئيسة على نحو ميكانيكي. لا 
تعني مقاربتهم هذه انسداد أفقهم أو بلادتهم؛ بل ريّما يتعمّد واحدهم تنحية 
المسائل الفيلولوجيّة الثانويّة جانباً في الكتابة؛ إيماناً بأنَ الفهم الحقّ لا 
يُمكن أن ينال إِلّا من خلال المدارسة الشفويّة على يد معلّم وعلى أساس 
نوع من التجربة الشخصيّة ذات الصلة بالعمل. ولكنء, لعل النزوع الجديد 

د الق اه المحدتيه تعو القبو ل -أكدر بواكتر بالمناؤقات» و التعوضن ان ويد 
من 57 للتراث الإسلاماتي. وإلى حينه» فإن أسلوب التورية غير المباشر 
والكتابة الأسطوريّة ‏ الرؤيويّة قد رسّحا الباطنيّة» وزادا في الوقت نفسه من 
صعوبة اتصالنا بإنجازات الثقافة العليا في الحاضرة الإسلامية. 


فلسفة الحكيم المعزول: ابن طفيل والاسبان 

نينهنا كانت التطوّرات: الأبرت فى الحياة التشبليّة:: فى الفرت العالى 
للغزالي» تدور في فلك التأمّلات الصوفيّة وازدهار الأدب الفارسيئء كان ثنّة 
نشاط فكري نثريّ يتطوّر بقوّة ضمن المسالك التي تفتحت في القرن السابق. 
لقد عكست الحياة الفكريّة التأثيرات الناضجة للحكم العسكريّ للأمراء 
وللدور الاجتماعي التكاملي الذي أدّته الشريعة بالاستقلال عنهم. 

في سياق التوليفات السنية - حيث كانت سيادة الشريعة اجتماعيّاً أمراً 
مسدلما انه وضفي القاعدة التق للمجتمع» الذي سيسقط من دونها ولا 
محالة في قبضة الأمراء افا وخد: القالاسنة أنفسهم جزءاً من تقليدٍ كلّي 
ل بالطابع الشريعي المسلم للمجتمع. وتبعاً للمسار الذي أرساه 


الفارابي. قر الفللاسفة في الغالب بهذا الواقع المستقرّء ودافعوا عنه 
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بوصفه الشكل الأفضل للمجتمع الذي يوفر العقيدة الملائمة لقطيع العوام. 
ومن ثمٌّ فقد غابت أيّة أفكار تأمل بإمكانيّة تحويل المجتمع» وباتت آمال 
الفلاسفة مقصورةً على إشباع فضول النخبة. بل كان ثمّة محاولات للقول 
بأن7الفيلييو ف العن عدن نميه كماما لا يجتاج حتى إلى مجتمع 
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الفللاسفة». وهذا على خلااف التصوّر الأرسطي عن الإنسان كحيوان 
اجتماعئ . 


إيما 


كان الغزالي قد حدّد مكان الفلسفة والتصوّف بجوار الشريعة. فقد 
تجاوز الغزالي محاولة ابن سينا لإيجاد موضع للشريعة والتصوّف ضمن 
الإطار الفلسفي؛ من خلال تأكيده [أي الغزالي] على صلاحيّة تجربة الوحي 
التاويخية والشخصتة ع يشفها الننوف ا العرفاني - بوصفها متمايزةً 
ومستعلية ومتجاوزة لكل ما يمكن تحقيقه من خلال النظر العقلي المجرّد في 
الطبيعة. وبذلك» أصبح التصوّف حجر الزاوية للتوليفات الإسلاميّة» وظل 
كذلك في الأراضي الإسلاماتيّة المركزيّة . 


فلاسفة المسلمين ومتكلّموهم في المراحل الوسيطة المبكرة 


١؟7/5-‎ ١١١١ 

١11‏ وفاة الغزالي» الذي وضع حدوداً للفلسفة» وآلَّف بين التصوّف والمذهب السني. 

١4‏ وفاة ابن باجة» الوزير الأندلسي والطبيب الفيلسوف, الذي اهتمٌ بالوحدة بين الروح 
والله . 

١1‏ وفاة ابن طفيل» رجل الدولة الأندلسي» والطبيب الفيلسوفء. مؤْلّف القصّة الرمزيّة 
حي بن يقظان. جاعلاً من المعرفة الصوفيّة رأس المعرفة الفلسفيّة. 

١١١‏ وفاة يحيى السهروردي» الفيلسوف والكوزمولوجي» مؤسّس مدرسة الإشراق اعتمادا 
على فلسفة ابن سينا . 

١١‏ وفاة ابن رشد» القاضي الأندلسي والطبيب الفيلسوف المتتبّع للنهج الأرسطي. 
والذي رفض آراء ابن سينا والغزالي. 

)1 وفاة فخر الدين الرازي المتكلّم المجادل للمعتزلة» والمنافح عن عِلم الكلام 
الأشعري» المعلم والواعظ» الضليع في الفلسفة. 

84م وفاة ابن سبعين» الأندلسي الذي انتقل من الفلسفة الأرسطيّة إلى التصوّف . 

1 وفاة نصر الدين الطوسيء الفيلسوف والفلكيّ؛ الذي رتب المعارف الشيعية 


الإماميّة؛ عمل في ظل حكم الحشاشين والمغول. 


د 


كانت" العورية اليوايتة:فن المكخرته وإسياتيا أكثر اتصبالة»: واتخد تطور 
التوليفات السئية مساراً مختلفاً باك متركرا أكثر حول بلاظ الحكام 
والسلالات العظيمة. فعندما رعى الموحّدون النزوعات الفكريّة الرفيعة لتغطي 
على النزعة الشريعويّة للعلماء من المرابطين» قاموا بذلك في البداية استنادا 
إلى عمل الغزالى. ولكنّ اهتمام ابن تومرت الأوّل كان منصبًا على علم 
الكلام الأشعري واهتمام الغزالي الفلسفي أكثر مما كان انشغاله بالتصوّف. 
لعا عندما انبعت ل دولة الموحدين قدرتها على تشكيل تقليد سياسيّ مستقر 
تدر الشكة احفر بد دي العدرف والأندلس» وجد الفلاسفة لأنفسهم موقعَ 
حظوة وتفضيل كأصدقاء ووزراء للحكام الجدد. 

وصلت الفلسفة متأخّرة إلى إسبانياء مثل غيرها من الاتجاهات الفكريّة ؛ 
الطوائف. دخلت الفلسفة على هيئة العلوم الوضعيّة. وفي ظل حكم 
المرابطين» تمّ الحفاظ على التقليد الفلسفي المحلي على الرغم من عداء 
0 الا د إلى شيء من عزاة الفلاسفة). ل 


بي 


1 لنا ابن طفيلء أوَّل الفلاسفة الكبار في ظلّ حكم الموحّدين. 
دراسة طوّر فيها موضوعه إلى حدّ الكمال. في قصّته الفلسفيّة» حي بن 
لفظاق» شبرع ابن طفيل قن شرح امنا كنار إليه 0 سينا من فلسفة «الإشراق» 
(أو المشرقية). و متمايز عن الفلسفة المشائية. بإ لم شري ذلك آذ 
كاملاً. في مُقدّمته يُشير إلى الغزالي وابن سينا بوصفهما المعلّمين (فالغزالي 

هو الحكيم الراعي للجلالة | المو ديك | واد ينا هو أعظم أساطين الفلسفة 

فى الفترة الإسلامية). ا 0 لاجلا فى امعارل سير 
الغزالي. ومسل الحرالي في اتسارتم إلى أهمبّة الذوق. عوضعة هن 
التجربة الفرديّة المباشرة والتي لا يمكن نة نقلهاء: وبر صف مكرنا أساسيًاً في 
السعي إلى الحقيقة» والذي يجب تمييزه عن أي نتائج ممكنة للعقل المنطقي 
(المقترن بالفلسفة). وهنا يكمن أساس فلسفة الإشراق: الفلسفة التى يُرتجى 
منها شرح التجربة الصوفية العرفانيّة. ولكنّ بن طفيل يقصر هذه التجرية 
المباشرة على المراحل العليا من التطوّر الفكريء التي يُمثّل العقل المنطقي 


و 


جسدها الرئيس ويُمثّل أيضا الاستعداد الطبيعى للأطوار العليا. 


في قصّتهء يحكي لنا قصّة حي بن يقظانء الرجل الذي نبت من الطين 
عفواً. إذ تضافرت العناصر والحرارة في توازن دقيق مثالي لرعايته. تربى 
الرجل في جزيرة (بعد أن رعته ظبية) وتعلّم بنفسه كيف يرعى نفسه وكيف 
يُفكر ويتأمّل فلسفيًا . فقد أصبح واعياً بمكانه في الكون بوصفه الكائن 
العاقل» وطوّر نوعاً من الأخلاق الحساسة؛ التي تتضمّن الاقتصار على أكل 
النباتات؛ وهي أخلاق لا تقوم على أيّة علائق اجتماعيّة وإِنّما على الحالة 
الطبيعيّة لهء القائمة بين حالة النباتات المتحرّكة في مكانها دين المخلوقات 
الأخرى من حوله. والمتحركة بالغريزة من دون العقل. أخيرا ‏ وبفضل 
كمال تركيبه العضويّ ‏ وصل إلى قمّة الإدراك الفلسفيء إذ تقد 5 ال 

من التأمّل الوجدي بوصفها استمراراً لذلك الإدراك المتناسب مع الطبيعة 
الكاملة التي تعمكلن فيه. إننا هنا أمام عرض للإمكانات الإنسانية التي تتيح 
مكاناً للتجربة العرفانية وتكقتها باعتبار وورفا اليك فى البدكد عن اليد 
فيما وراء حدود الخطابات المنطقية. ولكنٌ ابن طفيل يؤكّد على أن بطله كان 
قادراً على المحابجّة في مسائل الميتافيزيقا التأسيسيّة بإقناع» وأنْ تجربته 
الصوفيّة ليست إلا اكتمالاً لمسعاه الفلسفت» الذي مثّل الأساس الذي انطلق 
مح كله كان هن الأقبان لمك عد فد سد كما سيد خلال عدنقه 
بمعنى الفلسفة هنطمه:دهانطم» اعتماداً على عمليات القوى الطبيعية العقلانية 
والأبديّة الحاضرة أبداً لدى الفيلسوف (وهى ذات القوى التى تضافرت على 
رتعاظة ونقا 0 ١ ١‏ 


ولكنء؛ عند هذه النقطة من القصّةء يأخذنا ابن طفيل إلى جزيرة قريبة» 
وهي على خلاف جزيرة الفلسفة الطبيعيّة» جزيرة الوحي النبوي. في بداية 
القصّةء ٠‏ نسمع أيضاً عن هذه الجزيرة باعتبار أنينا لمكن أن تكون الأصل 
الذي جاء منه بطلنا (إذ يُمكن أن يكون ولد في وقتٍ غير مناسب» فوضعته 
أمّه في صندوق وأرسلته في البحر). في أرض النقص الإنساني : كع لا 
يمكن للش أن يؤلدوا إلا من أرحام بشرٍ قبلهم. ٠‏ في سلسلة اممتذة إلى آدم : 
إنها ليست العالم الأبدي لطبيعة الفلاسفة وَإلما العالم المخلوق الذي. وجد 
فيه العرق البشري بأمر من الخالق (وحيث تكون أعظم الحقائق التي يستطيع 
البشر حملها هي صور الوحي النبؤيّ» المُصمّمة للحفاظ على هؤلاء البشر 
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في نظام). بعد محاوللات عقيمة وخطرة ؛ لع أعين: اهل تلك الجزيرة على 
إفكانات الأنسان الحمّة» يُقرّر بطلنا بأن أفضل ما يمكن هو تركهم فى 
جهالتهمء خشية أن تفسد عليهم كلمات الحقيقة نظامهم وتجعلهم غير قابلين 
للحكم. فما كان من حي بن يقظان إلا أن عاد إلى جزيرته» وإلى مصيره 
المبارك . 


الك اليرت اليدن ان شيعب إلى جزيزة التروي بولك كن ل 
أن يتبع نموذج بطل ابن طفيل داخل مجتمعه ضمن إمبراطوريّة الموخدين؛ 
أي يُمكن له أن يتوحّد ويعزل نفسه في وعيه الفلسفي» وأن يترك للبشر 
الوحيّ وتفسيراته» من دون أن يكون بينه وبينهم أرضيّة وسطى. ولهذاء يلوم 
ابن طفيل الفارابي لأنه لم يحجب آراءه الفلسفيّة (مثل رأيه بالحياة الآخرة) 
بما يكفي. إِنَ هذه الحكاية مصوغة على نحو باطنيّ فتوي بدرجة أو بأخرى : 
فالقارئ مجبر منذ البداية» مع القصص البديلة حول ميلاد بطل القضّةء 
يختار بنفسه كيف يقرأ القصّةء وأن يختار على وجه الخصوص أيّ موقف 
سيتخذه في مقابل جزيرة الوحي وما تتضمنه . 


ابن رشد والتمييز بين الفلسفة والدين 

تمّت صياغة الخلاصة الأكمل على يد تلميذ ابن طفيل» ابن رشد 
( -84١١)؛‏ الذي سشمية اللاتين (436:085). فتحت رعاية السلاسة 
[الموخدين]غ باتت الشريعة والفلسفة تتقاسمان المجال حصرا يسنهما:وعلى 
هذا لاسا رفض ابن رشد محاولة ابن سينا به التجربة الصوفية والبوه 
أرضيّة فلسفيّة؛ فعاد إلى صورة أكثر التزاماً بالأرسطيّة جعلته يتخذ موقفاً 
صلباً إزاء منح الإسلام قيمة فكريّة بحدّ ذاته» سواء بشكله المرتبط بالشريعة 
أو بالتصوف (على الرغم من قبوله بتلقّي النبي قدراً من الحكمة كهبة 
طبيعيّة). وقد أتاحت له هذه الأرسطيّة الجديدة أن يصدّ هجوم الغزالي» عبر 
الانسحاب إلى جبهة أضيق (ذلك أن جل هجوم الغزالي على الفلسفة كان 
ينصب على مواقف ابن سينا التي تسهل مهاجمتها). 

فضل ابن رشد أن يُدافع عن نفسه من خلال تغيير بعض المقولات 
الأساسيّة بحذر. فحاجٌ بأن كل الجزئيّات في الكون من إنشاء الله وهو ما 
قال الغزالي بأن القرآن يقتضيه ‏ وليست قديمة؛ ولكنّه يقول بأنّه لا مفهوم 
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الإنشاء ولا مفهوم الْقِدَّم يصلح لوصف علاقة الله بالعالم . كما أنه غارضن 
القول بأنْ الله يعلم الكليات والجزئيات معاً. بالقول بأنَ علم الله اها راقن 
هذين النوعين من العلم. ولا يصح نسبة أي منهما إليه. إذاء فبينما أنكر 
الغزالي إمكانيّة تطبيق الحجج والأدلة المجرّدة على مسائل الغيب والمطلق. 
فضل ابن رشد القول بعدم كفاية المقولات المشتقّة من التجربة المتناهيّة 
وأن على الفيلسوف الحقّ أن يستعمل مصطلحات خاصّة عندما يتعلّق الأمر 
بهذا المستوى. غير أنْ ذلك يعني أنْ المقولات هنا غير قابلة للدحض» 
لأنها ببساطة غير قابلة للعلم والمعرفة البشرية. 

على هذا الأساسء أمكن لابن رشد أن يُنكر أي تعارض بين 
الخلاصات العقلية للفلسفة ؤتطمه1105ط2» بما فى ذلك التاق نا وبين 
الوو للج اذى لقي اس المفد ل وا لخطا ب مخدميه اتن در قن] الك 
يقدّمها الوحي؛ ولكنّ ذلك بقدر ما أنّها صور تمثيليّة: خاضعة للتأويل عند 
اللعاجة.«ودن 3 قاذ القياتن البرهائن للفلسقة تنك أنديدفن تقس 
صلاحيّة بوصفه بديلاً أكثر تطوّراً عن القبول البسيط والساذج بالشريعة وما 
يرتبط بها من مفاهيم؛ ولكن أيّ تحليل يتوخى جعل هذه الصور والتمثيلات 
أكثر من مجرّد بدائل اعتباطيّة للأفكار الفلسفيّة لا بد أن يُرفض. وكل 
محاجّات علم الكلام المفتقرة إلى البرهان الفلسفي تضل الناس» إذ تجعلهم 
يعتقدون بأنّهم قد وصلوا إلى الحقيقة العقليّة؛ فهي تثثير الجدل عندما لا 
يكون المرء مستعدًاً لإعمال العقل الصريح» وتخفف من إيمانه بالصور 
التمثيليّة للوحي . 


ماد على ذلقة ثم تنرير سياسة المودين: ف :ذلك الوقت فبيتما كان 
بلاط الموحدين يشهد نموّ الفلسفة في حيّز خاصٌ يقتصر على من يُعتقد 
بقدرتهم على تناولهاء كان النظر العقلي مرفوضاً نوعاً ما في المجال العام. 
ومن ثمٌّ فلم تحظ الفلسفة بالانتشار بين الجماهيرء ولم يكن يتسامح مع علم 
الكلام والتصوّف العرفاني. وهكذا نجد بأنْ ظلاميّة الموخدين» التي 
اجميات حميع أشكال الانحراف عن الذهنية الشريعيّة (بما في ذلك 
مجتمعات أهل الذمة عندما كان ذلك ملائماً)ء كانت قابلة للتلطيف 
والتعديل» إِنّما لم تكن قابلة للانقلاب والانعكاس. كان ابن رشد نفسه 
قاضي القضاة. 


ال 


كان المنظور الفلسفيّ حيويّاً إلى درجة جعلت اليهود يتبنونه بالتزامن مع 
عمل ابن رشدء على الرغم من أن اليهود وقانون الهلاخاه. الذي يقابل 
قانون الشريعة» لم يكونوا يسيطرون على الحكم بالطبع. منح حكام 
المسلمين الهلاخاه دوراً داخل المجتمع اليهودي يُشابه دور الشريعة بين 
اللممتممى :ونه اد سر (0170ن 10114 الفغيروق وال يده 
ب 5فنهمسنة3): مثل ابن رشدء في مدينة قرطبة» وأثبت لاحقاً بأنه أعظم 
معلّمي الفكر اليهودي في كل الأرفيفة:. كفي ابر مون د اليم 
ونا بالعربيّة (ولكن نا بحروف عبرية). وقدم تتعلئة فليا للديانة 
اليهوديّة» وهو التحليل الذي أثر بشكل كبير على تحليلات توما الأكويني 
للديانة المسيحيّة. كان هذا التحليل» مثل تحليلات ابن رشد والأكويني 
(وبخلاف تفكير معظم يهود غرب أوروباء الذين» وإن كانوا يكتبون بالعبريّة, 
إلا أنهم كانوا يكتبون على نمط سكان بلاد الغرب لا على نمط المفكرين 
الإسلاماتيّين)» كان هذا التحليل يرفض علم الكلام» أي التفكير الحجاجي 
المصوغ لخدمة الوحي: فقد أصرٌ [ابن ميمون] على القبول البسيط بالتوراة 
وشروحها التقليديّة لمن لا يستطيعون فهم كتاباته. وهكذا نجده يدين 
الفلاسفة مراراً على الأخطاء التي لم يقع فيها أفضل الفلاسفة» ولم يعترف 
أبذا“بقيفةالفبلسوف تحت غندها تخد مواقفه فلسفتة قتنديدة العساءة: (غلي 
سبيل المثال» عندما يترك الطريق مفتوحة للقول بقدم الكون). 


في المغرب وإسبانياء استمر التقليد السياسي في صورةٍ مشابهة لما كان 
عبد مم المركدين إلى القرن. الخامو عقر 'وظهدوك امات العكر: 
للمغرب في تلك الفترة: مدن كبيرة معزولة تأسّست فى سياق القَبِليّة البربريّة: 
من دون وجود بلدات تجاريّة في الأراضي الداخليّة؛ كانت الثقافة العربيّة 
العليا تعيش تحت حكم السلالاات المعتمدة على قوّة البربر الرعوية؛ ولعل 
من نتائج ذلك ظهور نزعة اجتماعيّة محافظة غير عاديّة. تتونجيين :فخ كل 
انحراف شخصيّ وتراه نوغ من الترف الفكري . . مع هذا النمط الاجتماعي 
والسياسي استمر التقليد الفلسفي 0 عن غيره من التيارات الفكريّة. 
وظلَ يهدف إلى المحافظة على التحالف مع الممثّلين الأكثر صرامةً للفقه 
المالكي (وهو التقارب الذي لم يكن متبادلاً من الطرف الآخر وين ): 
انتقلت التطوّرات الصوفيّة الكبيرة إلى غرب المتوسّط وازدهرت هناكء إِنْما 


اكع 


متأتحرة عن الأراضي المركزيّة؛ ولم تسد وتهيمن إلا بنوع من التكيّف مع 
التخلّي غير العاديّ عن المطالب القبلية البربرية للتركيز على التقوى المرئية. 
التي جل في طلب بركة الأولياء الأحياء». والإيمان بالعائلات المقدّسة 
الهرميّة» المرابطين [أي شيوخ الصوفيّة الزمّاد في بلاد المغرب]. 


أصبح شكل الثقافة الإسلاماتيّة المعروف للغرب من إسبانيا فى ذروة 
العصور الوسطى الأوروبيّة مطلوباً بوصفه الأرضيّة الفكريّة الوسطى» التي قام 
عليها التقليد المركزي العظيم. بالنسبة إلى الغربيئين» كان ابن رشد هو 
الممثل الأبرز للفلسفة العربيّة» الشارح العظيم لأرسطو. أما بالنسبة إلى 
الفلسفة الإسلاماتيّة اللاحقة» فيبدو كأنها [أي الفلسفة الإسبانيّة] لم تكن 
موجودة بالنسبة إليهم (ربما باستثناء ما وصل بصورة غير مباشرة من خلال 
بعض مفكري الغرب الذين قرؤوا النصوص العربيّة الأصليّة) . 

وبالمثل. نجد بأن الفلسفة الإسلاميّة اللاحقة حقة بعد ذلك لم تكن حاضرة 
بالنسبة إلى المؤرّخين الغربيّين المحدثين. ويعود ذلك جزئيّاً إلى أن الترجمة 
إلى اللاتينيّة قد توقفت قبل أن يشتهر أولئك الكتّاب فى إسبانيا (هذا إن 
اشتهروا أصلاً)؛ كما أن ذلك يعود أيضاً إلى أنّ معظم الإبداعات الفلسفيّة 
في الأزمنة المتأخّرة لم تُقدّم نفسها بوصفها جزءاً من الفلسفة بما هي تقليد 
مستقل». يقوم منذ حقبة الخلافة العليا على التعارض الحادٌ مع التيارات 
افك :لحرن هي بويحية اكز الفلسقة ا لرسيائية 4 كان ذلك عطي حي 

ظهرت النتائح العميقة لمنظورات المدرسة الإسبانية للفلاسفة.» وبخاصّة 
أعمال ابن شدء في الغرب أكثر مما ظهرت في الحاضرة الإسلامية: أي من 
خلال تفصيل مفهومي «الإيمان» و«العقل». نواضفههما أوضقية ممكين 
للإيمانء وبوصفهما مقولتين تُمتّلان حقلين متغايرين من البحث والنظرء هما 
«الدين» و«الفلسفة». أينما وُجد جسم من النصوص المعتمدة التي يزعم بأنها 
ذات مصدر علوي فائق للطبيعة» يُمكن للتعارض بين «الإيمان» و«العقل» أن 
يظهر: فهل نؤمن بما ورد في النصّ المقدّس أو بما يُمكن للعقل أن يخلص 
إليه من خلال الملاحظة الطبيعيّة؟ ولكنّ هذا التعارض في حدّ ذاته مصطنع. 

بحكم اعتمادها على نصوض نبويّة معيّنة جاءت في لحظة تاريخية 


7 


مُعيّئَةَ» حملت التقاليد الإبراهيميّة هذه النصوص المعتمدة (بوصفها نصوص 
الوحى النبوي) بحماسة منقطعة النظير. في زمن محمّدء كان الإيمان بالإله 
الخالق يُساوي أيضاً الإيمان بنصوص وحيهء وبالمواقف التي يُصرّح بها 
القرآن. وكما لاحظنا سابقاً» طابق المعتزلة بين الديانة والإيمان من جهة 
والاعتقاد بمجموعة من المقولات التي أعلنها النصّ المقدس من جهة 
اشرق وات ذلك هو أساسن نظرتهم العقلانيّة. فقد ارتأى الفيلسوف 
المبكرء الكندي» الذي كان يتحرّك في دوائر المعتزلة» بأن من المناسب أن 
يأخذ بالمفهوم الذي تطوّر عند الفلاسفة المسيحيين» والقائل بأنْ «مقولات 
الوحي» عبارة عن تمثيلات رمزيّة للحقائق الفلسفية» والتي وصلت إلينا من 
خلال قنوات خاصّة نقبل بها بمحض الإيمان. ولكئناء عند تلك النقطة» لا 
نكون قد وصلنا إلى التمييز الذي اكتمل في النهاية بين «العقل» و«الإيمان» 
كأرضيّتين لفرعين ومسلكين فكريين مختلفين. فكل ما يفترق به الفلاسفة 
الميتافيزيقيُون هو أنّهم يمتلكون طرقاً أكثر برهانيّة لعمل نفس الشيء الذي 
يعملةة اللاهويون الإبزافيمرن: 


صلة كبيرة بالتعارض بين العقل والإيمان أو الوحي. يمكن للمرء المحاجة 
بأنَ كل ما فعله اللاهوتيّون الذين استعملوا العقل ضمن حدود الوحي النبوي 
هو أنّهم أخذوا في اعتبار العقل الأدلّةَ التي تغاضى عنها الفلاسفة 
الميتافيزيقيٌون من قبل تغاضيا غير مبرّر. فالأشاعرة» على الرغم من أنهم 
عدّلوا التعريف المعتزلى ل«الإيمان»» قد حافظوا على تأكيد المعتزلة على 
الحاجة وو ا الوحي . غير أنهم كانوا مدركين بأن 
العقلي والأدلة ا (القائمة على أدلة تاريخيّة يجب التحقّق منها بدثّة كغيرها 

من أنواع الأدلة)؛ واتهموا حفر أن حججهم لا تقوم على أدلة وإنْما 
هي صادرة عن تفكير رغبوي» أي عن أهوائهم . عندما وضعوا المقابلة بين 
العقل والنقل. لم تكن هذه المقابلة في الحقيقة مقابلةَ بين الدليل الطبيعى 
ومرجعيّة فائقة للطبيعة» وإِنّما كانت مقابلة بين النظر والرأي الذاتى (التعقّل) 
وبين (أحد أشكال) الأدلة الموضوعية (النصوص المنقولة). يُمكن تطبيق هذا 
التعارض» داخل التفكير الشريعي». على الحجج المختلفة حول تفسير القرآن 


أ 


والفقهء ويمكن تطبيقها على أي ميدان فكري آخر؛ ولكنء إذا ما طبّقنا 
هذين المصطلحين على مجالات بحث مختلفة» فإنَ جميع الدراسات 
التاريخيّة» بما فيها علوم النحو والعروضء ستكون علوماً نقليّة لا عقليّة 
لآنها تعد على الأدلة السيتقاة من الأحذاث والاتتعمالات السابقة ينا 
فيها روايات نصوص الوحي وأحداثه. 


بخلاف التمييز المتأخّر بين «الدين» و«الفلسفة». يُمكن المحاجّة بأنّ أى 
نظامء يُفكر على المستوى التوجيهي الدساس للحياة. يقوم بالضرورة على 
الإويمان والعقل معا. فالاعتماد على النصوص المنقولة لا يستبعد استعمال 
العقل ولا يضع حدوداً خاصّة عليه؛ بل يبدو ضمناً كما لو أنه يتضمّن اختيار 
نوع الأدلة التي سيعتمد عليها الققل (أي أن يختار المرء الأساس الذي سيثق 
بصحّته). فعلماء الكلام كانوا يعملون العقل في الحدث التاريخي الذي 
يعتمدون تأنه وحي » في حين أن الآخرين  .‏ الفلاسفة كانوا يُعملونه فى 
النمط الطبيعى الذي يتقون ابأنه معياري . على أيه حالء. كان كلا الطرفين 
--0 العقل في شيء يأخذه على نحو إيمانيّ موثوق . ولكنةة إذا لم يكن 
0 الذين يؤسسون ن نظرتهم على اذعاء العقل المجرّد لا يمكن أن قبلا 
هذه المقابلة من أصلها لفن الل أقاموا التقابل والمقارص سن 
استعمالهم المستقل للعقل (على أعتاسن الطبيعة المُتاحة للجميع ودوماً) 
فلا يمكن معرفته معرفة كاملة). 


كان الفارابي قد “صاغ طريقتين للتوفيق بين الفلسفة والتقليد الإبراهيمي 
عند المسلمين: جزئيّاً عبر التأكيد على استقلاليّة مباحث الفلسفة عن جميع 
الالتزامات التوجيهيّة الشاملة الأخرى للحياة» وجزئيّاً عبر اعتبار النظر 
الفلسفي مخصوصاً بنخبةٍ ما. ولكنء بالنسبة إليه» فإِنْ الميتافيزيقا ليست إلا 
طريقة متفوّقة/ عليا لفهم نفس المشكلات التي أجابت عنها التقاليد الإبراهيمية 
على نحو تمثيليّ . أما الآن» فقد قدّم ابن رشد خلاصة أساسيّة أكثر منهجية 
مما يعتبره الفلاسفة تعارضاً بين العقل المستقل و«الإيمان» الأعمى: فلم 
يكتفٍ بقَصر الفلسفة العقلانيّة هنطمه155نط2» المتماهية مع التفكير الفلسفي 
بحدّ ذاته على نخبة فكريّة؛ بل اعتبر بأن على العامّة غير المؤمّلة [للفلسفة] 


ا 


أن تخضع من دون تساؤل رتسلم بالنصوص المعتمدة» أي أن تأخذها 
ب«إيمان»). ومن ثم ققد استيغد الموقف الأشعري» القائل بالتعقل في فهم 
النصوص بوصفها أدلة . فالتفكير الديني», أي التفكير في التقاليد النبوية» 
محصورٌ باستنباط الأحكام من نصوص الشريعة ‏ القرآن والحديث - التي 
يُؤمن بها المرء. إن التعامل فقط مع القانون (بما في ذلك القانون حول ما 
يُمكن قوله عن الله)» كان تفكيراً يعكس الأنواع المختلفة من أسئلة الفلسفة 
هنطمه1105ط2. بهذه الطريقة» كان على كل من الفلسفة والتقليد الإبراهيمي أن 
يتخلّيا عن بعض ادّعاءاتهما: فقد تخلّت الفلسفة عن أي دور لها في توجيه 
حناة كما هين عدت فلن قي :غير مناشير (تاركة للك لين )# ينها كان 
على التقليد الإبراهيمي أن يتخلى عن مزاعمه في فهم طبيعة الواقع 
الميتافيزيقي . الذي لا يُمكن َيه إلا بالفلسفة. 


في الحاضرة الإسلامية» حيث لم تكن مزاعم التصوّف القويّة قابلة 
للانضواء ضمن هذه الثنائية. لم تؤد قسمة ابن رشد هذه إلا دوا توا 
ولكن في بلاد الغرب» حيث كانت الحياة الفكريّة خاضعة لكنيسة مُحكمة 
التنظيم تؤسّس سلطتها على نصوص الوحيء تم القبول بهذا التعارض - من 
ندل الرشدين دع فارى جسرهروة خطين إذ نونمم ننحية |للاغوات 
المسيحىء» الذي كانت له مكانة حاسمة عند الكنيسة مكافئة لمكانة الفقه لدى 
العلماة كه حص مع بعلم الكلذوم بوإنها لحن [أى:لالاهوت] المسبعي] 
مكان الدراسات الشريعيّة النصّية بوصفه الجزء «الديني» من هذه القسمة. بيد 
ا ل 
الحقيقة» وتُجيب على نوعين مختلفين تماماً من الأسئلة. وقد منح هذا شكلاً 
مفصّلاً للتمييز (المتضمّن بالفعل كنتيجة للتوثّر بين التقليدين الإبراهيمي 
والفلسفي) بين مجالين من التفكير التوجيهي للحياة: أصبح التقليد الفلسفي 
هو «الفلسفة» التي تقوم على «العقل» حول الطبيعة؛ ؛) وأصبح التقليد 
الإبراهيمي هو «الدين» الذي يقوم على «الإيمان» بالوحي المرجعي. أكد 
الرشديّون بحكمة أنه حينما يقع التعارض بينهما يجب تنحية العقل جانباً. في 
حين أنكر آخرون وجود أي تعارض بينهماء ولكنهم قبلوا بفكرة وجود 
تخالين مخدانين من البحذه محتى ون تاقوا في ديك ملاس هذين 
العا لين 


ا/اء 


عندما يطبق بعض العلماء الغربيئين المحدثين هذا التمييز بأثر ارتجاعيّ. 
على الفترات التاريخيّة القديمة وعلى الثقافات الأخرى. فإنْ من شأن ذلك 
أن يُؤدي إلى تشوّهات لا تُحمد عقباها؛ ولكنّ هذه الحقيقة لم تمنع هذا 
التمييز من أن يُصبح مقبولاً بالعموم. حتى إننا نرى بأن الفلسفة في العربية 
الحديكة لا تشمو إلى توية فكر به يفيكياء ٠‏ بل شير إلى التفكير الفلسفي 
بالعموم ‏ كما هي لفظة الفلسفة بالإنكليزية اليوم - مستبطنة تعارضاً ما مع 
التفكير «الديني» الدوغمائي. 


وحدة الفلسفة وعلم الكلام 


في أراضي المسلمين الأكثر مركزيّة» وبخاصّة في إيران» كانت 
المقاوس: الع مذ اك يكبن اتتيينها اللققة. وليشعفييالدر اينات الهمنا عد له 
تحظى باعتراف أهل الحديث وإشادتهم» ومن ثمّ فقد أصبحت في النهاية 
مراكز للذهنية الشريعيّة التي أعادت صياغتها على خطوط أكثر اتساعا مما 
كانت عليه في المغرب. فالحقوق التي انتزعها علم الكلام والتصوّف 
والفلسفة (فى مقابل اعترافها بمحدوديّة موقعها والتزامها الصمت حيال بعض 
القضايا) قد فتحت المجال لما أطلق عليه النظر العقلي لكي يزدهر في 
المدارس جنباً إلى جنب مع مجموعات الأحاديث المرجعيّة والمتغيّرة الآتية 
من الماضي (التي باتت تُعرف بالعلوم النقليّة أو السمعيّة). لم تحط الفلسفة 
فى حدّ ذاتها بذاك القبول الشعبيّ» ولم يكن بالإمكان استعمالها بحرية 
كاملة؛ أما مقاومة علم الكلام فقد تهاوت. ومن ثم فإن العلماء الذين كانوا 
أكثر ميلاً إلى الفلسفة من ميلهم إلى التصوّفء إذا لم يكونوا مستعدّين 
ليكونوا فلاسفة خُلّصاَء كانوا يُطوّرون أفكارهم وحججهم تحت أبواب علم 
الكلام؛ كتلك المقدّمات والرسائل الموسّعة في الدفاع عن بعض مواقف 
أهل الشريعة. 

بعد زمن الجويني والغزالي» قدم علم الكلام وجهه الجديد. فالقضايا 
القديمة» كمسائل الإرادة الحرّة والقضاء المسبق» التي أثارت حفيظة أهل 
الحديث سابقاًء باتت الآن مصقولة بعناية كبيرة باسم العقل لدى من تلاهم. 
وأصبحت مصادر العلوم الهيلينيّة مقبولة مع العلوم الإسلاميّة» شريطة تجتب 
المسائل الهرطقية التي لا شك في انحرافها. بحلول زمن فخر الدين الرازي» 


ع 


كان علم الكلام يعمل بروح شبيهة بروح الفلسفة» وباتت مقدماته الفكرية عن 
النظر المجرّد شديدة التعقيد والتطوّر . ظلّ أهل الشريعة من المتكلمين يُميّزون 
أنفسهم عن الفلاسفة. ويعارضون بعض الخلاصات الأساسة لدى الفلاسفة 
(كالقول بققدم العالم). ولكنّ عالم خطاب المتكلّمين بات يشمل الآن أطياقاً 
واسعة من الفلسفة بما فيها من تعقيد فكري. لقد قارع الأشاعرة المبكرون 
المعتزلة على أرضيّة المعتزلة نفسهاء وتنازع المسلمون فيما بينهم حول تأويل 
القرآن» غير أن النقاش كله حينها قد ظلّ ضمن حدود العقائد اللاهوتيّة. أما 
الآن:..فقند.بات الأشاعرة يُواجهون الفلاسفة الكوزموبوليتاتيين »: سواء: أكانوا 
مسلمين أم لاء على أرضيّة إنسانيّة تبدو محايدة» كانت الفلسفة هي من 
وضعت أساسها. مع ذلك». كانت الأطر التاريخيّة والشعبويّة التي وضعها 
أهل الحديث قد أكُدت سيادتها وفرضت حدودها ما دام علم الكلام ينافح 
عن عقائد الوحي ويصون تلك الأطر. 


في مثل هذا السياق» نجد أن بعض المفكرية من الفلاسفة. الذيق 
رفضوا محدوديّة علم الكلام في البداية» قد وجدوا أنْ بإمكانهم أن يموضعوا 
إشكالاتهم ضمن سياق علم الكلام. على جو وا أصبح من الصعب 
التمييز بين من هو الفيلسوف ومن هو هو المتكلم؛ ذلك أنهم يتعاملون مع نفس 
الأسئلة» ويصلون أحيانا إلى نفس الخلاصات. 


كاة تصيو النية الطويى :111/4110 )شتالا أدب المي إلئ 
الفلسفة. إلا أنه لم يكبيو الاتسحاتب إلى خيار الحكيم المتوحّد كما في 
الفلبتفة الاتدلسية» يل كان اسحابه د إن كان السحابا إلى الطائفية: 
فتماهى مع التشم (واستفاد من مبدأ التقية فيه). بحلول أواتل القرن الثالث 
نين كانت الحركة" الاسماعيلة النزارية قد واضلة: إلى أفق سياشن: تلود 
ولكنّ أفقها الفكريّ لم يكن كذلك؛ فكتب كإسماعيليٌ» وقدّم عدداً من 
الرسائل اللاهوتيّة التي تبرّر مواقفهم المتأخّرة» والتي أصبحت معياريّة بعد 
ذلك لقرون. عندما انهارت بقيّة القوّة الإسماعيلية» برز الطوسي كاثني 
عشري» وكتب رسائل للشيعة الاثني عشرية» وحظي بشهرة كبيرة بسبب ولائه 
الصادق (ولا شك). 


كان الغزالي» في إعادة صياغته لفكر أهل السنّة والجماعة لإتاحة المجال 


اع 


لمباحثة الفلشفة ولاسترخال العضصوف كميدا : مُتوّجٍ [للنظر العقلي]» قد واجه 
مذهب النزارية الإسماعيلية وأتاح له تأثيراً م معتبر أ . ثمة تشابه غريب» وقد 
يكون عونا بين الدور الذي أَذّاه الطوسي في التشيع الاثنيّ عشري والدور 
الذي أدته الإسماعيليّة في فكر الطوسي . فعندما انهارت ثورة الإسماعيلية. 
اتجهوا فى النهاية إلى روحنة مهمتهم . . فبالعمل على إعادة اكتشاف الإمام بينهم 
(كدلتلى حاولوا أن يعيشوا الحياة بروح القيامة حتّى ضمن حياة الجسد: 
وهو ما يعني حياةً يتركّز الاهتمامٌ فيها من خلال الإمام حصراً على القيم 
المتعالية» بحيث ينظر إلى كل تفاصيل الحياة اليوميّة من هذه الزاوية. وفي هذا 
الجهد استعانوا بالتعاليم الإسماعيليّة القديمة وبكتابات الصوفيّة» الذين كان 
مسعاهم متشابها معهم. لاحقاء في زمن الخليفة الناصر» رفض إمامهم (الذي 
أعلن نفسه سيا )١١١١‏ أن يُستعمل في هذه المسألة» وكان على الإسماعيليّة 
أن يُطوّروا روحانيّة تتمحور حول الإمام المحتجب - مثل إمام الاثني عشريّة - 
وبهذا المسلك تقاربوا أكثر مع النمط الصوفيّ. وفي هذه المرحلة عاش 
الطوسي بينهم. مدي فاتك هذا الطور الأخيرء الذي كان في واقع 
الأمى وفنا بين التشيع والتصوّف . 

بوصفه عَلَّماً (وصاحب امتياز سياسيّ) من أعلام الاثني عشريّة بعد 
157,.. وبعد أن انتقل إلى صفوف المنتصرين عندما استولى المغول على 
الموت وقتلوا الإسماعيليّة» جمع الطوسي : ئة تقاليك مع ؛ فمع ولائه الاثنيّ 
عشري» الذي كرّس له تأثيره السياسئّ» كان له اهتمام عميق بالتصوّف 
وبالفلسفة. فكان أُوْل شخصيّة في التشْرّ الاثني عشري في ذلك» على 
الرغم من وجود بعض أشكال مثل هذا التركيب لدى الإسماعيليّة. وبعد 
زمان» وباتباع لنهجه» بات هذا التركيب شائعاً بين الاثني عشريّة . 


لم يتخل الطوسي عن علم الكلام» ولكنّه تبنّى الموقف المعتزلي الذي 
كان قد ساد بين الاثني عشرية. ولكنّ الموقف الأهمّ بخصوصه كان الدفاع 
عن ابن سيناء الذي كان يُعتبر فيما يبدوء مثل جميع شرّاح ابن سيناء قريب 

من التصوّف. مثل ابن طفيل» تصدّى الطوسي لهجوم الغزالي علئ الفلاسفة 
عبر الدفاع المباشر عن هذا المعلّم ‏ على خلاف ابن رشد ‏ واستعمل 
التوجّه الصوفئ لدعم دفاعه عنه بطريقَةٍ تؤكّد على نحو أكثر شموليّة مما فعل 
ابن طفيل» » صلاحيّة التجربة الدينية التقليدية» وبالتالي صلاحيّة حية المجتمع 
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الديني بوصفه الموطن الروحيّ للفيلسوف. أما رسالته في الأخلاق» التي 
ادلي مل عيرها من الربيا تل الوا الإسادما مدت ابر مسكويه» 
أرسطو والمقولات الدائر ة في فلك «الوسط الذهبي»' #أي اتكائت (قوانة ليشا 
على الرغم من أنها تخاطب جمهوراً ا وشعبيًا . (سنقابل الطوسي مرة 
أخرى في الكتاب الرابع بوصفه عالماً طبيعيًاً وراعياً للعلوم الطبيعيّة) . 


هكذا حمت الفلسفة نفسهاء سواء نينا 3 الفردانية القاسية. أ تستاز 
الطائفيّة الملتبسة» فأسدلت دوماً حجاباً من السرّ حولها: فالفلاسفة» حتّى 
وإن بحثوا عن دور للرؤى الفلسفيّة على مستوى أوسع. كانوا يتفقون مع 
الغزالي على الأقل في أنْ الفلسفة الحمقّة هنطمه5ه1ئطم بطبيعتها لا تناسب 
العامة من الناس . فابن رشد كان أرسطيّاً من جهة كونه مفكراً فرداً ولكنه 
بوصفه قاضياً كان يمكن أن يدين بالهرطقة وما عر تدعو لأفكار 
أ نطو وبالمثل» لم يكن لدى نصير الدين الطوسي أيّة نية في أن يسمح 
للجمهور العاديّ العام أن يختبر الحريّة الفلسفيّة الحقة. 


الفنون البصريّة في المرحلة الوسيطة المبكرة 
احتاجت الفنون البصريّة إلى نهاية عصر دولة الخلافة العليا لكي تطوّر 
سماتها: لمانا التق والعن معن كه فى السعوات :لالب الجالية: 
بحلل المريكلة الوضسيطة الجا شرفي ايف التنيااك اموه للفقوقة اماما 
قد تطوّرت بالفعل. وكما هي الحال في الحياة الأدبيّة والفكريّة» حملت هذه 
النهات آثان:اللذزق السياني اتا الاستقلا ل الشين للكرافو اللعضر : 
في القرون التي شهدت صعود الأديان الملية» كانت فئون الشعوب 
الميمد: من إيران إلى حوض البحر الأبيض المتوسّط (والتي تنسّمت الروح 
الهيلينية في كل مكان) قد فكت ارتباطها مع النزعة الطبيعية المثالية للإغريقية 
الوم ووجدت طرقها للتعبير عن مشاعر وعواطف جديدة (وفي المقام 
الأوّلء جاءت التطلعات المتجاوزة للطبيعة التي عبّرت عنها الأديان الجديدة 
السائدة). في ميدان الرسم على سبيل المثال» تم التخلّي عن الطابع العضلي 


(*) أو الوسط الفاضل» وهي النظرية القائلة بأنْ الفضيلة وسط بين رذيلتين» فالشجاعة وسط بين 
التهوّر والجبن» وهلم جرا (المترجم). 
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المصبوب للشخصيات الإغريقيّة القديمة» والرداء المُرخى بتساهل على 
أجسادهم. لحساب طابع سردي أسرع. بحيث لم تعد خطوط الشخصية 
تتداخل و الألوان القويّة» بل تجعل من قصّة اللوحة شيئاً أكثر وضوحاً 
ونا ره في الرسم والفسيفساءء. ظهر فى النهاية ذات النمط المرتبط 
بال نطيين القدامى ؛ والذي كير على نحو مشابه: وإن كان أقل أناقة. في 
أوروبا الايد أيفا: والدي تظهن عضن الفنون التصويرية الإيرانية الساسانية 
نوكا مقا ديه له أيفيا: في الوقت نفسهء كان ثمّة توجّه فى العديد من 
الأراضى » ضوونا ونصر على شيل «المذا 8 تبجو كيال اعسار نت :قفوي يغيد 
عن الروح الطبيعية في الفنون التصويرية التخطيطية ءنطمهمع» حيث لا تكون 
للضورة التخضة أعية مركزيّة. في العمارة» ظهرت الروح الجديدة في 
الأبنية المقبّبة (مثل آيا صوفيا في القسطنطينيّة)» بما تتضمّنه من حسٌ مصطنع 
يزيد من المساحة الداخليّة» على خلاف المعابد الكلاسيكيّة ذات الأعمدة» 
حيث قد تبدو الأشكال المستطيلة البسيطة كامتداد للمحيط الطبيعى. بهذا 
التراكم؛ كانت الفنون البصريّة» مع مجيء الإسلام» قد طوّرت عالمها 
الأسلوبيّ التخيّليٌ الخاصٌ, المفعم بالألوان والرمزيّات السرديّة القويّة. 


عرّز مجيء المسلمين» بوصفهم الرعاة الأغنياء للفنّء من هذا النزوع. 
وبقدر ما كان ثمّة انقطاع مع طبقات الحكم القديمة» وظهور نسبة أكبر من 
محدثى الغنى» فقدت الأساليب والأنماط الإمبراطوريّة القديمة ميزتها كذائقة 
فنوووتة .اكه راينا سا بنا #'تحزك الحكاه المسلموة يا رنغية بين الممقاطياك 
والولايات» وكثيراً ما نقلوا الحرفيّين معهمء فكان أن اختلطت الأساليب 
المحلية السوريّة والمصريّة بالتقاليد الموروثة للجزيرة والعراق وجميع الأراضي 
الإيرانيّة. غير أنْ النزوعات المساواتيّة والرافضة للأيقونة لدى إسلام أهل 
الشريعة» بإخلاصها للتراث التوحيدي الشعبوي» قد عملت ضد بناء الصروح 
الرمزيّة التى كانت الفنون في الأزمنة الساسانيّة قد طوّرتها في صور دينية 
أحياناً. فكانت النتيجة في البداية إعادة توزيع جديدة لعناصر التصميم» مع 
خسارة بعض أساليب التصوير الرمزيّة» ولكن مع إضافة بعض الزخارف 
والعتاضير الممتزة (هذا إن لم نضف إلى ذلك السسن©لط التخمارى ميحد 
نفسه). لقد احتاج المسجد إذا أردنا الدقة أن يُكيّف الأنماط القديمة وفق نظام 
تخطيط جديد: المساحة المستطيلة الواسعة الموجّهة [نحو القبلة] والمهبّأة 


كا 


للصلاة. ولكن إذا استثنينا تحرير الفنانين من التوقعات الرمزية المرتبطة بأشكال 
المعابد القديمة» فإن ذلك لم يكن في نحل ذاثة إيذاعا انا . فعلى المستوى 
الفني بالمجمل». ٠‏ كانت مرحلة الخلافة العليا مرحلة للتخمّر والتبادل. بل 
والاشتباك مع المشكلات». أكثر منها مرحلة أنتجت نتائح جديدة . 


لكنّ نتائجح هذه المرحلة قد ظهرت في نهاية المطاف. وظهرت منها 
جملة من أشكال الزخرفة والمواضيع الفنية المميّزة. فمع مرور الوقت (وبعد 
تحوّل معظم سكان الأراضي المركزيّة إلى الإسلام)» بدأت أشكال الفنون 
البصريّة الأكثر إسلاماتيّة تظهر. لا يُمكن الحديث عن أسلوب إسلاماتي 
واحد للفن؛ إِنْما يُمكن للمرء أن يجد نقاط اتصال ‏ في أشكال الزخارف 
والإشكالات التكوينيّة - تشترك فيها الأساليب الإسلاماتيّة. في فنون المرحلة 
الوسيطة المبكرة» بنظامها اللامركزيّ العابر للقوميات». طوّرت كل منطقة 
أساليبها الخاصّة؛ غير أن حركة البشر بحريّة في المنطقة قد نشرت معها 
عناصر التقنيّات والحلول الفنية بسرعة وعلى نطاق واسع. فقد كان الفنانون 
يتحرّكون بأنفسهم. أو كان الأمراء يجلبونهم إلى الولايات الجديدة التي 
ينتقلون إليهاء أو كان الغزاة والفاتحون بأنون بهم لتزيين مقارهم وقصورهم . 
ومهما تكن الفروقات فين "الاتدلون: الى المتشال» اننا قري طامها امات 

مشتركاً ملحوظأ بينها . وبغض النظر عن النتيجة الملموسة للتداخل ذ فى أصول 
التقنيات» نجد أن 8 الإسلاماتي للفنْ يظهر بوضوح في 50 محددة 

هيه السيهاتت, وَل في الاستعمال الموسّع للخط كثيمة أساسيّة للزخرفة 
يه فى ال وترتبط بذلك جملة من السمات الأقل عموميّة : 
الاستعفال المتكرّر للأنفاط «الكلية»ة بعناصر التصميم المتداخلة على نحو 
تمتك يو المت هه فعا على ابخر مخاطر توق سطع رامع أو في التناظر 
المُنظمء يح اتح عر خط فى ابطر , ولعل أهمّ أنواع هذه الأنماط 
«الكلية» هو الأرابيسك. الذي شين قش بمزيد توسع في الفصل الرابع 


في المرحلة الوسيطة المبكرة» عندما تحرّر الفنّ الإسلاماتي بكليته من 
ارتباطاته السابقة» ترافق ذلك مع نزوع خاص قلما تكرّر لاحقاً. على الرغم 
من أنه ترك بصمته على التقاليد اللاحقة : وهو النزوع الذي يمكن أن نسمّيه 
الفنَّ «البرجوازي». أي الفنْ الذي رعته العناصر الحضريّة الثريّة» من دون 
مستوى الأمراء» وكلفت الفنانين به. ففي الفترة تقريباً ما بين ١١6٠١‏ 


الا 


و0٠٠»‏ كان هذا الفنَّ هو ما شكل الموضة السائدة في بعض المناطق على 
الأكز وسو أن هذه المرحلة قد تلت على الفور المرحلة التي أطلقنا عليها 
«الحكم الذاتي العسكري» غير الكامل» والتي اتالحيت دوا كبيراً للأجسام 
الميليشياوية الحضرية المحلدة: فقد استمرّت هذه الأشكال لبعض الوقت» 
مع تنافس متزايد مع الأشكال الأخرى: بوصفها السلطة المطلقة التي اكتسبها 
الأمراء وحامياتهم؛ واختفت نهائيًاً في المرحلة المغولية.» عندما نولت السلطة 
العسكرية رعاية الثقافة العليا على نحو منظم . 


بعيداً عن أي رعاية برجوازيّة مباشرة» أظهر الفنّ في تلك المرحلة 
في العصور السابقة» سواء أكانت تلك التى ارتبطت بالنبلاء أو التى ارتبطت 
برجال الدين؛ سيرم الراسخة سواء في الصبر أو في العية ؟ بحيث كان 
للكتب» اتخذ التصوير 0 ادن عات البصريّة ؛ 0 
في بعض الأحيان كانت تبرز باستقلال وتباين عن الخلفيّة التي ترسم عليها؛ 
ذلك أنْ هدفها قبل كل شيء كان إخبار قصّة. ومن ثم فإِنْ وقفات شخوصها 
واضحة في هذا الصدد. ولكن» بخلاف بعض الفنون الكهنوتيّة البيزنطيّة من 
التراث المشابه» فإِنْ الفنون [الإسلاماتيّة] لم تكن تهدف لإبهار المشاهد 
بروعة حضور الشخصيّات؛ حتّى عندما يدم العمل مواجهة مباشرة مع 
الشخصيّة. لا يكون الهدف تسهيل العبادة بل الإشارة إلى الشخصية . 


في أحيانٍ كثيرة» لم تكن الرسومات تخلو من روح الفكاهة؛ ففي إحدى 
المخطوطات الطبية على سبيل المثال» نرى المعلم وهو يدرس تلميذه في 
وضعيّة غير معقولة: فهو يتّكئ بتراخ وتأمّل على وسادة طويلة تتوازن في أحد 
أطرافها وترتفع من جهة أخرى في الهواءء كما لو أنها محمولة بطريقة سحرية؛ 
أما مسند الكتاب الذي يقرأ منه» فإِنْ اثنتين من سيقانه ترتفعان عن الأرضيّة 
التى يقف عليهاء ٠‏ فكأنّه معلّق في الهواء؛ أما التلميذ الموشك على المتغادرة. 
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الحدّة» إِنّما بنفس العناصر (إلا أن المعلّم والتلميذ في هذه الرسمة يبدوان أكثر 
تركيزاً في عملهما). في رسومات أخرى ‏ عن قصص الحيوانات أو المشاهد 
الإنسانية - تظهر روح الفكاهة والظرف على نحو أدق من خلال خطوط الرسم 
الجريئة التي لا تنقفل في نهايتها تماما . إنْ بعض المنمنمات في مخطوطات 
الحريري ممتلئة بمباهج الحياة العادية في المدن. التي عاش الحريري فيها . 


يعكس بناء المسجد الأسلوب المباشر الأوضح في تطوّرات النظام 
الاجتماعي للمسلمين. فبحكم غياب وجود طبقة من الكهان. حافظ المسجد 
على مظهر أكثر مدنيّة من المظهر المرتبط برجال الدين والكهنة عادةً. في 
مرحلة الخلافة العلياء كانت هناك أفنية واسعة تمثل مراكز للتعليم العمومي 
ولتبادل المعلومات بين طبقة المسلمين في المدن التي يحكمها المسلمون. مع 
تحوّل المزيد من سكان المدن إلى الإسلام» باتت المساجد الكبرى تميل إلى 
التوزّع على أجزاء معماريّة ثانويّة متمفصلة ‏ صفوف من الأعمدة» المحراب/ 
الفحاريى :6 :وفكذاء طرق تشير إلى أن المسلية الستعتديه المخدافية ننه 
كانوا مُعرّفين من خلال أحيائهم في المدينة أكثر مما هم معرّفون من خلال 
حكومة المدينة ككل (وأنا أرى بأنْ هذا النوع قد ظهر أوْل ما ظهر في إيران 
الشرقية وإسبانيا). في القرن الحادي عشرء أصبح تصميم المسجد متشظياً نسبيا 
من خلال هذه العناصر . وقد استغرق الأمر وقتاً طويلاً نسبيّاً - ريما إلى صعود 
السلطة المركزيّة القويّة بعد المغول ‏ لكي يعودّ المسجد كلا جماليًاً واحداً . 


ظهر التوقيع على الأعمال الفنّية» ربما باعتباره وجهاً لشعور المسلم 
باستقلاله الفردي في مقابل مجهولية الاسم ذ ضمن المؤسسة. عدر من 
اكتساب الفنون البصريّة لخصائصها الإسلاماتيّة: فبات الفئان يوقع اسمه 0 
عمله. في القفنون التي كانت تحظى باحترام واسع» كالشعر والخطّء. كان 
المسلمون يحون وف آذ يعرفوا من قام بهذا العمل أو ذاك : فلم تكن ثمة 
مجهولية للفنان. ولكن في أزمنة الخلافة العليا (قبل أن يتحوّل العديد من 
الفنانين إلى الإسلام)» كانت التوقيعات نادرةً» سواء لدى الرسامين أو 
الخرّافين أو المعماريين. في القرن الثاني عشرء أصبحت هذه التوقيعات 
شائعة ومنتشرة على نطاق كبير”*'. 


(6) لقد قام أوليغ غرابار ببعض البحث الأوّلي في هذه المسألة» وقد اعتمدت عليه (مشافهدٌ) . 
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9 
الأنماط الثقافيّة بين الحاضرة الإسلامية والغرب 


ستتضح أكثر طبيعة المؤسسات الإسلاماتية للقارئ الغربيٌ الحديث عبر 
مقارنتها بالمؤسسات الغربيّة في الفترة نفسهاء وعبر النظر إلى ما وجده 
الغربيون عند المسلمين وما اقتبسوه واستعاروه منهم. يمكن لمثل هذه 
المقارنة أن تحسّن من تقديرنا وفهمنا لإمكانات الوضعيّة الثقافيّة لكلا 
الثقافتين» وأن تَبِيّن الاتجاهات الطويلة الأمد للحركة فيهماء وهو ما من شأنه 
أن يُساعدنا في فهم لماذا لم تؤخذ بعض الإمكانات في مرحلة معيّنة بعين 
الاعتبار. ولكن» في دراسة من هذا النوع» من الصعب أن نعزل الظروف 
البيفتة عن الالترافنات الثقافئة الصضتريحة » الع تتخخل ولا .شك فى مفاردة 
كودمم جل لعلةشو الأععب: ان.قعرن الالقز امات التقافتة الى ميا فت الى 
تشكل الأنماظ الاجسباعتة :فى أ من المجحوغات الآنتة (الطعاتك الجاع : 
الفجلية» الأمم المسائيكة: نهدا يتل مطتر» جل توالككل: اللخواتة با كطلها :مثا 
الإيرانيين). بالطبع» عقد العلماء والدارسون العديد من المقارنات» وغالباً ما 
تعاملوا مع هذه العناصر كأنها عناصر قابلة للعزل والفرز لوحدها. ولعل 
إحدى أهمّ وظائف المقارنة التي نحاول عَفّدها هي أن نطرح رؤية بديلة 
لإتمام أو لتصحيح المقارنات السائدة المتعدّدة» التي كثيراً ما تنحو نحو 
السطحيّة أو نحو المحاباة أو مباركة الذات» سواء من هذا الجانب أو ذاك. 


إن المرحلة الوسيطة المبكرة» بخاصّة القرنين الثانى عشر والثالث عشرهء 
هما المكافئ تقريباً للأزمنة الوسيطة العليا في الغرب» وهي الفترة الأولى 
الى كن أن تكرة الحقارنة فنها مج الدب والحاقيرة الاسافية قار 
مثمرة؛ فقبل ذلك الوقتء» كان الغرب متخلّفاً إجمالاً إلى درجة لا تسمح 


ن١‎ 


بمقارنته بأيّ من المراكز الرئيسة للحضارة. لا تمثل هذه الفترة أوّل الفترات 
التي تصح فيها المقارنة وحسب. بل إنها كذلك أكثر الفترات ملائمة لعقد 
مثل هذه المقارنة. فالمقارنات التي تتم بعد ذلك الوقت.ء في القرن السادس 
عشر مثلاً: ستكون مفيدةً في فهم الخلفيّة التاريخية لصعود العدافة ولكنها 
لن تفيد في إلقاء الضوء ء على كلا التقليدين في حد ذاتهماء ذلك أن الغرت 
حينها كان قد ولح واحدة من فترات التفتح والازدهار الكبرى. التي بنلان في 
الأزونة الرراعاتثة + ينما كافت الأراضى الاسلاماتتة سهد ظرؤن تاريةة 
أكض اعكياد ا فيها على عام ««كاء يذات الطووفع الأساس:ة للحا 
الزراعاتية التاريخيّة في الغرب تدخل في طور التحوّلء. ومن ثم فإن 
المقارنات بعد هذا التاريخ ستقحم اعتبارات دخيلة على المقارنة المباشرة 
بين الثقافتين. 


الحاضرة الاسلامية والغرب في عالم القرن الثالث عشر 

مدل سعوة العقا ليك الملة في الأزمنة الرومانيّة والساسانيّة المتأخرة» لم 
يتغيّر المعمور الأفرو ‏ أوراسي من جهة الظروف الأساسيّة لحياته 
الاجتماعيّة. فقد كانت الرافعة الرئيسة للثقافات المتحضرة فى كل مكان هى 
الطبقات ذات الامتيازات في المدن» والتي تعتاش في النهاية على كدح 
الغالبيّة اا 0 مدخيل الاين في الات كانت اك الثقافيّة 


5 كان التعقناظ علنى .ما العم و ل اعد 
لا يقتصر الأمر على الفنون 00 بل إن الفكر العلمي الطبيعي والفكر 
التوجيهي للحياة» الذي لم نغكة ماله علد اكالم المَبَليّة الشفهيّة (كما 
كان في الأزمنة ما قبل المدينيّة), والذي لم يعد أيضاً امتيازاً مكرتا للأنظمة 
الكهنوتيّة الخاصّة (كما كان في الأزمنة المدينيّة ما قبل فتوحات العصر 
المحوري الكبرى)» قد ظل بالأساس مسألة تتلمذ شخصي يتم عبر التناقل 
والتثاقف بين الأجيال على أساس عدد من النصوص الكلاسيكيّة في أيدي 
أقليّة صغيرة. لم يكن لأيّ فعل تاريخيّ ممكن في أي مجال من المجاللات 
أن يُفلت من افتراضات المجتمع ومسلماته في المستوى الزراعاتي. 


ولكن. ضمن هذه الحدود. حصلت جملة من التغييرات في معظم 


خن2 


المناحى غير الرئيسة فى القرن الثالث عشر. وقد أسهم المسلمون بدور 
رئيس في هذه التغيّرات. كانت معظم التغيّرات نتيجةً مباشرةً لقّة الإسلام 
نفسهء الذي لم تعد آثاره مقصورة على منطقة ما بين النيل وجيحون». بل 
شملت المنطقة الهنديّة - البحر أبيض متوسّطية برمتها. وقد كانت معظم 
التغيّرات نتيجة لصيرورة تراكمية» كان الإسلام والثقافة التي ارتبطت به 
إحدى القوى الفاعلة فيها من بين مجموعة أخرى من القوى. ولكن حتّى في 
هذا الميدان» كان حضور المسلمين ذا أهميّة حاسمة. ولعل أوضح هذه 
التغيّرات كانت تلك التى نبعت من التطوّرات الإضافيّة المتراكمة في الحياة 
الجددة لكر الطعمورةء تعدو ديفا ر له لوقه يما كانه عليه نتن لمن 
سنرى بأنْ التفاعل الحضاري في عام ١170١‏ كان قد امتدٌ فى جميع 
الاتجاهات. فقد ظهرت المدن فى بلاد السودان» وفى شمال إفريقياء وفى 
الأراضي الجنوبيّة للصين الذي وفي ماليزياء و كنت هده المناطد 
بدور الوسيط في التجارة الطويلة؛ بل أضافت منتجاتها الخاصّة إلى هذه 
التجارة. وكثيراً نا أفعافت افكازها أ نضا 2 قلب السهوب [الأوراسيّة]. 
كان المغول أنفسهم قد تحوّلوا إلى البوذيّة وبدأ دورهم يتعاظم في البداية 
بالتبعبّة الذليلة للتجار والأمراء الصينيين» الذين سيّطيح المغول بهم في 
القرون التالية. في حوض المحيط الهندي» لم تعد التجارة معتمدةً على 
بعض الأسواق الشماليّة» بل باتت نشيطة على طول السواحل . 


في هذه السنوات الألف [أي بين 4|035 كانت الكفاءة النفية 
للشو فى المنطقة المتحضيرة الأقرؤ.. أوراسئة "قل تطورت تظورا #لتخوظا + 
فقد تم ابتكار «النار ال ٠‏ ثم ابتكار البارود. وبدأ استعمال البوصلة 
في الإبحارء وانتشرت صناعة الورق من الصين إلى جميع المناطق» وكانت 
الطباعة ستياه في الشرق الأقصى. وكانت بعض عناصرها فكووافة في 
مناطق أخرى. كان هناك عدد كبير جداً من الابتكارات والكشوفات الصغيرة 
والثانويّة في مجالات التقنية العمليّة والفئّية» وفي مجال الزراعة وتربية 
الخيرات» وني المعرفة العلد:ة المكزدة ركان لعهديا تطبينات سيدا 


(*) أو النفاطة كما سماها العرب» وهو سائل سريع الاشتعال حين يمس الها كر كبا مير 
المواد النفطية والكبريت والجير الحيّ (المترجم) . 


رونك 


ولبعضها استعمالات عامّة. صحيحٌ أنْ بعض أروع هذه الكشوفات 
والابتكارات قد ظهرت في الصين» ولكن كان لكل منطقة نصيبها ومشاركتها 
فيها؛ وقد ساهمت جميع هذه الابتكارات (سواء أتمّ تحويرها أم إضافة 
بعض اللمسات المحليّة إليها) كا في رفع توق توفر الموارد للإنسان 
في كل مكان في المعمورة + الاشك في أن هذه الكشوفات الجديدة قد 
اسييميت ري في توسع منطقة التفاعل الحضاري؛ ثم ساهم هذا التوسع 
بدوره في تعزيز إمكانيّات الكشوفات الجديدة. وكما يحصل في كل ألفيّة: 
كان إيقاع التاريخ يتسارع على نحو تراكميّ (أها إن كان المنس بتقدمون 
8-8 فهذه مسألة أععرف )1 وهنا نجد بأن الحاضرة الإسلامية قد 
ساهمتء. مثل غيرها من المجتمعات على الأقل» في هذا التطور الكلى. 
كآن تنه فية ان ثاليك [لعدتر كيلال الألفية السائفة + أقل وافيوها 
وملموسيّة من التراكمات الجغرافيّة والتقنيّة التي أشرنا إليها. وقد أسهم هذا 
الميدان في توسع وتعمّق التجربة مع الحياة الفلسفيّة والدينيّة. ففي جميع 
المناطق المدينية الكبرى, وليس في ما , بين النيل وجيحون فقط». تم استيعاب 
الابتكارات الغنية للعصر المحوري الكلاسيكي: وظهرت التباينات والتنوّعات 
جا كرا رتك عياطة مقن فينها وانازها'الكثيرةايدقة وتقصين في مايل 
ما قامت به أعمال الغزالي وابن العربي من استيعاب ودمج للتقاليد الإيرانية ‏ 
الساميّة التوجيهيّة للحياة» كما تطوّرت فى زمنهماء كان ثمّة أعمال مشابهة 
بطرائق ما في المناطق الأخرى من قبل شخصيّات مثل شانكارا ورامانوجا(*) 
في الهندء وشو هسي في الصين”**'. ومايكل سوس وتوماس الأكويني في 
رونا وقد كان هؤلاء أبناء عصر واحد تقريباً (في مسار حركة التاريخ 
هذه). وبدرجة لا تقل أهميّة عن الصياغات الفكريّة هذه» نضجت تقاليد 
التجربة الشخصيّة في الجوانب المختلفة للحياة الصوفيّة العرفانيّة» ونضجت 


(*) آدي شانكارا (/18- 2.)87١‏ أحد أهم فلاسفة الهندوس. ألّف شرحاً للفيدانتاء وكان أحد 
أهم التوليفات الفكريّة واللاهوتيّة التي نظمت تيارات الفكر الهندوسي آنذاك. . رامانوجا (ا١٠‏ 1 
/ا١),‏ فيلسوف ولاهوتي طوّر مذهبه في عبادة فيشنو. تمثل كتاباتهما قاعدةً رئيسة للفكر الديني 
الهندوسي + وبخاصّة في مسائل حقيقة الذات الفردية «أتمان» والاتحاد بالكل «البرهمان» (المترجم). 

(#*) شو هسي فا نط2 ( ».)١١١٠١-٠ ١‏ فيلسوف وسياسي تابع لسلالة سونغ» تعتبر كتاباته 
.توفيقاً للأفكار الكونفوشيّة المحدثة وكتابات منشيوس» وقد مئّلت الأساس الذي قامت عليه 
البيروقراطيّة الصينيّة وأساليب الحكم طوال السنوات السبعمئة التالية (المترجم). 
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معها مؤسسات (مثل مؤسسات الرهبنة) جسّدت هله التقاليد. وهو ما نراه 
مساراً يعم 3 مناطق المعمورة الكبرى جميعها . 


ضمن هذا العالم المتوسع والمتزايد تعقنيدا حملت الحاضرة 
الأعلاية حوره مركرا بل زهي على نحو مقزايلاء. وكير بها اس فهم 
فلك السينةء (الته ر الخرت: للعفى الكتاب الدرنيين المتستن د والقاتل 
أن المجتمعات الأخرى كالمجتمع الإسلاماتي قبل القرن السادس عشرء 
كانت معزولة ولم تحضر إلى «التيار الرئيس 708185]56351) للتاريخ المة 
خلال أحداث مثل الغزو البرتغالى للمحيط الهندي ‏ تصوّر لا شك أنه 
سخيف: فإذا كان ثمّة «تيار رئيس»» فإِنَّ البرتغاليين هم من حضروا إليهء 
وليس المسلمون: كان المسلمون موجودين فيه بالفعل. ولكنْ التصوّر 
المقابل» الذي يروج لدى بعض الكتاب الغربيين» عن أن العرب أو الثقافة 
الإسلاماتيّة» في أزمنة الخلافة العلياء كانوا هم الأعظم في العالمء وأن 
قرطبة وبغداد كانتا مراكز لا نظير لها في الثراء والعلوم» هو أيضا تصوّر 
واهي الأساس . وكلا التصوّرين ينبع بالتساوي من الافتراض غير 
المفحوص بأنْ الغرب كان هو "«التيار الرئيس» لتاريخ العالم وثقافته. 
فالحاضرة الإسلامية تبدو عظيمة عند مقارنتها في حقبة الخلافة العليا 
بالخرب: الى كان يس حالة هن الركردة بولكن ففل عقه المقارقة ل 
تقول شيئاً عن موقعها النسبي في العالم؛ فبغداد الخلفاء كانت على السوية 
ذاتها مع القسطنطينيّة في أوروبا الشرقيّة ومع العواصم الكبرى 
(المتروبوليس) في الهند والصين. (في المرحلة الوسيطة المبكرة» عندما بدأ 
الغرس: بالتازي» امسفتة العامة »الاناافة كدق أن عن عي المقار 2 
ولكنّ هذا التغيّر في المظهر يعود بالأساس إلى العكر الى طرا على 
الغرب». وليس إلى تغيّر الحاضرة الإسلامية). إذأًء فالتفوّق الثقافي المشهود 
للحاضرة الإسلامية لم يكن مطلقاً في العالم بأسره (في المراحل الوسيطة 
السكرة: إن كان: كمه متتطقة هي من شهدت أعلى أشكال الازدهار الثقافي 
والاقتصادي. فلا شك بأنها الصين)؛ فهذا التفوّق كان وما ما عنك 
المقارنة مع الغرب الآخذ بالتطوّر. 


ولكن في جوانب معيّنة» كانت الحاضرة الإسلامية بلا شكٌ هى الأبرز 
في المعمورة. لقد تغيرت ترتيبات التقاليد الكتابية المناطقية فى المعمورة 
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تغيّراً دقيقا في سياق تغيّرات أخرى. في العصر المحوريء انطلقت : 
تقاليد كتابيّة كبرى في المنطقة الإيرانيّة ‏ الحوض بحر أبيض متوسّطية : 
التفليك السنسكريتي» والإيراني ‏ السامي. والهيلينى؛ وكانت على صلات 
ضعيفة بالتقليد الرابع» وهو التقليد الصيني. ظلّت هذه التقاليد الأربعة تشكل 
المصفوفة الأساسيّة للثقافة العليا بأكملها؛ ولكنّ أنماطها جميعاً أخذت 
بالتحوّل. فقد بات التقليد الإيراني ‏ السامي أكثر سطوعاً في ظلّ الإسلام. 
في القرون المبكرة من العصر المحوري., كان يبدو بأنّ التقاليد الكتابية 
الويرانيّة - الساميّة كانت على وشك أن تغرق تحت أمواج نزعتي التحوّل نحو 
الهيلينيّة أو الهنديّة. فى نهاية الأزمنة الساسانيّة» أخذت هذه التقاليد تؤكّد 
استقلالها الكامل» وفي ظل الإسلام كان التراث الإيراني ‏ السامي قد نضح 
بحلول عام .17٠١‏ كان التراثان الآخران على وشك أن يتم استيعابهماء 
على الأقل في مناطقهما المركزيّة الأصليّة» من قبل التقليد الإيراني ‏ السامي 
فى :ضنورتة الاسلاماتئة ...وفئ: ذلك الوقةه. كانت المعطفة ا للثقافة 
المتموكريية تشكي فق قبل المبتلميوة يونين «القروة' العالية اتعلميع: الول 
الهنديّة المستقلة أن تعيش في عالم إسلاماتي» بل وأن تتبنّى بعض الأنماط 
الإسلاماتيّة» ولو على مستوى السطح. بحلول عام 1٠١‏ أيضاًء كانت شبه 
جزيرة الأناضول قد غدت تحت حكم المسلمين» وتبعتها شبه جزيرة البلقان 
بعد ذلك بنحو قرن؛ ومن بين مواطن الثقافة الهيلينية» كان جنوب إيطاليا 
وصقلية فقط هما من لم يخضعا للإسلام (غير أن صقلية» حتّى بعد فتحها 
من جديد من الشمال قد ظلّت تحتفظ ببعض الآثار القويّة لماضي المسلمين 
المبكر وبعض التأثيرات من محيطها الإسلاماتي). باختصارء من خلال 
الإسلام. كانت كل المنطقة المدينيّة الهنديّة - الحوض بحر أبيض متوسّطيّة 
التى تشكّلت فى العصر المحوري» هى والأراضي الداخليّة الواسعة التابعة 
0 على وشك التوحٌّد تحت عباءة مجتمع واحد؛ على الرغم من أن 
المحدودة / 3 الحيوية : تظه على وحة “خاص في الدين العلى نحر 
انين العيينة الهبليتة الى > كانت أقا” اتساعاً آنذاك). 
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ولكن» كان هناك حدثان آخران يجاوران هذا الصعود نحو هيمنة 
التقاليد الإيرانية ‏ الساميّة: الازدهار القويّ للصين» والنضح العنفدل 
للغربف. حتى في أوج القوّة الإسلاماتيّة.» فى القرن السادس عشرء عندما 
أصبح الجزء الأكبر من المعمورة إخا يننا نا دكا عه سعيماكة 
محصورة تحيط بها الحاضرة الإسلامية؛ حتى حينذاك. وقف هذان 
المجتمعان المدينيان منيعين دون الاندماج في الإسلام: الصين في الشرق 
الأقصى وجيرانهاء والغرب في أوروباء الذي يمثّل جزءاً من المنطقة 
القائمة على التقاليد الهيلينيّة. ولكنّ هذين المجتمعين لم يعودا يقومان 
بالدور ذاته الذي كانا يقومان به في العصر المحوري. فقد تحوّل الشرق 
الأقصى - مثل المجتمعات الأخرى التي كانت تتوسّع آنذاك ‏ من منطقة 
صغيرة نسبيّاً على طول النهر الأصفر ونهر يانغ - تسي» إلى منطقة تسود 
تقاليدها الكتابيّة في نطاق واسع يمتدّ من اليابان إلى فييتنام. ولكنّ الأكثر 
أهميّة 6 :هق أن الإشعاع احويع بخاصّة في عصر سلالتي تانغ وسونغ 
(منذ القرن 0 قد أصبح حاضرا 2 أجزاء أخرى من المعمورة؛ 
لقد سبق لنا أن أشرنا إلى الصعود النسبئ للفنون والتجارة الصينيّة» منذ 
لحظة قدوم الإسلام إلى زمن الغزو المغولي» فيما بين النيل وجيحون 
(ولاحقاًء بعض التأثير السياسي أيضاً)؛ وهو صعود لم يكن حاضراً إلا 
على نحو ضعيف في الأزمنة الساسانيّة . 


في البداية» كان الغرب أقلَ ثراءً وثقافة» وقلّما ألهم خيالات الشعوب 
الهنديّة - البحر أبيض متوسّطيّة مثلما فعل الصينيون. ولكنّ صعوده [أي 
الغرب] قد مثّل تحوّلاً أكبر في ترتيبات المعمورة القديمة. فإذا كنا نفكر في 
الغرب على أنه مكرك فنن لسعو العسحةاة ١‏ المع لقا لاا نو ةم لما قرمدة 
للباباء والمتمايزة عن الشعوب التابعة للقيادة البيزنطيّة» فإِنّنا سنرى بأنّ تقاليد 
الغرب قد صعدت على أرضيّة مختلفة تماماء في الأراضي الواقعة فى 
الشمال الغربي من روما بدلاً من الجنوب الشرقي لها في أراضي التقاليد 
الهيلينية القديمة. لم يكن هذا أمراً ديكا في حذد ذاته (وذلك لأن العديد من 
المناطق» على امتداد نصف الكرة الأرضيّة» قد عدّلت وطوّرت فى ثقافة 
متطفعها المركرتة» العى اينقت :منها تفاليدها الكتابئة) وهكذا نرق أن 

التقاليد الهنديّة قد حافظت على استقلالها في الهند البعيدة» بشكل آخرء بعد 
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أن خضع سهل الغانج للمسلمين» متنا فعلت التقاليد الهيليت في شتهال 
أووونا وغربها. ولكنّ الغرب قد طوّر ثقافة أقوى وأكثر تخينوية من أي منطقة 
أخرى من المناطق الطرفيّة (وأصبح يمثّل منطقة مركزيّة خامسة. كمركز خامس 
للإبداع والإشعاع الثقافي الشامل والمستمر). . وبعد أن وطد استقلاله الصريح 
في القرنين الثامن والتاسع (بالطبع» دوماً ضمن الالتزامات الثقافيّة الكلية 
للتقليد الهيليني المسيحي»» بات الغرب؛ بحلول القرنين الثاني عشر والثالث 
عشرة جنا رمق انيرا اقتصادياً وتوافا يل بوثقافكت على الحاضرة المسيحية في 
الشرق. وفي الشمال بين السلاف». وفي الجنوب بين الإغريق اليونان. 


قاومت كل من تقاليد الغرب وتقاليد الشرق الأقصى التوسّعٌ الإسلامي 
(على الرغم من أن كليهما قد استفاد شيئا من الحاضرة الإسلامية أيضاً) ؛ 
ولكنّ الغرب كان أقرب إلى مواطنهء وتمكن في حالات قليلة بارع 
الإسلام 55 الأراضي التي ساد فيها لوقت طويل. قد يقول المرء بأنه 
بخلاف الحالة التي استمرّت لألف سنة سابقة» عندما تعايشت أربع مناطق 
مركزية عا أصبح هناك الآن صراع ثلاثي الأطراف بين التقاليد الثقافية 
الأنشط: التقليد الإسلاماتى فى كل المنطقة الهنديّة ‏ البحر أبيض متوسّطيّة ؛ 
وتقلية الشوق الأقصى». الى ذا خضووه التععد ارس مطتة :لويد 
الغربية الجديدة على التقليد الهيليني. نادرا ما كان هذا الصراع صريحا. قام 
الغرب فى أفضل الأحوال بمحاولات متفرّقة للعمل المشترك (كما حصل 
إبان الحملات الصليبيّة) كقوّة سياسيّة موحّدة في علاقته مع الآخرين في 
الخارج. وواجهت الإمبراطورية الصينية مقاومة من اليابانيين والفييتناميين. 
في المنطقة بينهماء قلّما تمكن المسلمون» مع كل ما بينهم من تضامن 
شعوريٌ» من التصرف على نحو منظم ومتناغم فيما بينهم. ولكن. على 
الرغم من ذلك» يُمكن تتبّع مسار الصراع الفاعل بين هذه المناطق الثلاث . 
كان ممثّلو الكتل الثلاث حاضرين في العاصمة المغوليّة كاراكوروم ؛ وكانوا 
يتأمرون على بعضهم اليعصن ١‏ ولكن: إذا كان سكان التبت أو الروس قد 
شكلوا لتغعضن الوقت فضندرا ستئلا سوإن كان انوا للقوّة الاجتماعية 
والتأثير الثقافي» فإنهم سرعان ما أثبتوا بأنْ قوّتهم عابرة وأنها مجدودة 
النطاق. أما المركّب الثقافي للغرب فقد كان في البداية» ولا شك. هو 
الأضعف من بين الثلاث؛ ولكنّه ظل يقوى بثبات» إلى أن وصل في القرن 
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في عام 1٠١‏ 50 نقول بأن الغرب كان هو الحصان الأسود في 
السناق [أى القاكر غير المتوقع] (لم يكن الأمر يبدو أنه سباق» أو على 
الأقل» لم يكن السباق مُدركاً في الوعي : لأجل الفمئة الغالمئة» “فان: القيدف 
المفترض لأاى سباق من هذا النوع نادراً ما يكون درك حتى على يسوي 
الولاء الديني؛ بل ولم يكن واضحاً بأنَ الهيمنة العالميّة كانت ضرورة أو 
حتّى إِنّْها كانت نتيجةً غير مقصودة للصراعات الثقافيّة التي أشرت إليهاء أو 
لأى قوى تاريخيّة كانت تعمل قبل تحؤّلات القرنين #الجاء مرو اد كبر 
التي غيّرت قاعدة الصراع برمّتها). كان لدى الغرب. الذي يضم الأراضي 
المتحدثة باللاتينية في الجزء الغربيَّ من شبه الجزيرة الأوروبيّة» أراض 
محدودة جِدَاً: وكان. بحكم ثآنة الجغرافي. فلودا في صلاته بالثقافات 
الأخرى؛ فلم تكن له صلات وثيقة إلا بالمجتمعات المسيحيّة الشرقيّة 
وبالمسلمينةء وقد أخسن فعلا فى كلك الحدوة» من وجهة نظر الحياة 
الخضرية» كانت معظه: أراضيه أراضى ثعور :وجتهاك منترحة جديا ؟ .كانت 
معظم موارده الثقافيّة تتألف من مواد اقتّبست أو تُرجمت من الإغريقيّة 
(والغيرالتة) + أو لاحقا من العربتة : .ولك الققافة الخننا-فن الأزفلة الوسيطة 
العلبا» .وكذلك ميم حوانت الحياة الاتضادتة : وضلت إلى قد كبر من 
الازدهار فى الغرب: وه وازدهار يمكن مقارنته بالحاضرة الإسلامية 
المعاصرة لدفق المرحلة الوسيطة المبكرة» وهو ازدهار مفاجئئع نظراً للنقطة 
الدنيا التي بدأ التطوّر الثقافي للغرب منها. لأوّل مرّة في تاريخ المعمورة. 
تتمكن ثقافة منطقة جديدة كبرى» ليست مجرّد أحد الامتدادات الثانويّة 
لواحدة من المناطق الثقافيّة المركزيّة القديمة» من أن تنافس المناطق المركزيّة 
القديمة جنباً إلى جنب في اكتمالٍ للتعقيد والرقي الثقافي الأصيل والمستقل . 


ولكن» مع ذلك» ظلّت الآفاق الثقافيّة للغرب محدودةً على نحو أكبر 
بالمقارنة مع الحاضرة الإسلامية» ولو على المستوى الجغرافي. بعد الهزيمة 
النهائية للحملات الصليبيّة» وعلى الرغم من المبشّرين والتجار الذين سافروا 
من الغرب إلى مسافات بعيدة في أثناء الأزمنة المغوليّة (كما فعل العديد من 
الرحال: من النناطق الأخرى)؛. طلبق” ثقافة الخرنب:محصضووةً عند دود أخناه 
الجزر الخاصّة بها. كان توما الأكويني مقروءاً من إسبانيا إلى هنغاريا ومن 
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صقلية إلى النرويج. أما ابن العربي فقد كان مقروءاً من إسبانيا [الأندلس] 
إن ومع رةه وهر السراامن السواحليّة إلى مدينة قازان على نهر الفولغا. 
حتّى في وقت متأخر ة في القرن السادس عشرء ظل الموقع المركزي والتوسّع 
الكبير لمجاام الإسلامي يضمن له اعيمنة وتفوّقاً ظاهريًا على الأقل. والذي 
كان متحمقّقا في عام .٠6٠‏ بخلاف لق من المناطق المركزيّة الثقافيّة 
الكبرى؛ التى كان ا وانكادم على اضله طباايره ونشيطة بجميعهاء كان الإسلام 
يُصبح فييما اناسنا بل وثقافياً. في المناطق المجاورة لتلك المراكزء وفي 
الأطراف البعيدة أيضاً. ٠‏ صحيح أن الفدلكين كانوا اقل تطورا يناعا ننه 
الضيتيق :إلا أن تأثيرهم كان أوسع من أيّ كتلة أخرى في تشكيل التفاعل 
الثقافي» بل والحياة السياسيّة في جميع أنحاء المعمورة. ولكنّ تفوّق 
المسلمين وهيمنتهم لم يكن يرجع إلى مركزية أراضيهم الداخليّة جغرافيا 
فقط؛ فالحراك الثقافي والاجتماعي للمسلمين» ونزعتهم الكوزموبوليتانيّة» هو 
ما جعل المسلمين يستفيدون أقصى استفادةٍ من موقعهم المركزيّ. ضمن 
وضعيّة مجتمع المعمورة ذات المستوى الزراعاتي» تكيّفت الثقافة الإسلاماتيّة 
تكيّفاً كبيراً مع دورها المهيمن والتوسّعي. وقد كان لها أن تحافظ على هذا 
الدورء وأن تصبح أكثر هيمنة على المعمورة» إلى أن تحوّلت الظروف 
التاريخيّة للمعمورة تحوّلا كاملا على يد الغربيين. 


كاقعة مضنافس 133 لسرن ونينة دعو قوف بواني لأخت الحروف لأكدر 
إثارة للاهتمام في تاريخ العالم. غير أن مصادر القوّة الإسلاماتيّة وحيويّتها 
العسكمر: لاي تطرح إشكالات كبرى في التاريخ خ العالمي. وهي إشكالاات 
له تقل إثارة للاهتمام. إن المقارنة بين ل في «راكديه القريبة 
ا تساعد في إظهار إل أي درجة يمكن أن 00 قوّة أىّ 

منهما إلى شكل خاص من التركيب الثقافي» وإلى أي درجة يُمكن أن تعزى 
إلى الظروف الكلّية التي عاشت هذه الشعوب في ظلّها . 


الإسلام والمسيحيّة كإطارين للحياة الدينية 


إِنَّ.جزءاً كبيراً من جاذبيّة الثقافة الإسلاماتيّة وقوّة مؤسّساتها يعود إلى 
البنية المُميّزة للتوقعات الدينيّة الإسلاميّة كما تطوّرت في المرحلة الوسيطة 
المبكرة. لقد بات من الواضح الآن بأنَ التصوّرٌ الحالم الذي ساد في بعض 
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الدوائر» والقائل بأن الإسلام كان «توحيد الصحراء»» وبأنه ولد من رحم 
مُحاطتين بمجاهل غير متوقعة» تصوّر لاتاريخئ. فقد نشأ الإسلام من تقليد 
غيره من ارات والملل. كان الإسلام و 1 رم لعي 
ا ا ثم إن 
بوسر اساي الغالب» احتى في اكركالة 0 رقياً. 0 بعض 


وبتحرره من التعقيدات العويصة للعبادات الطبيعية 5-6 


إذا أمكن وصف أي بنية دينيّة بأنها «بسيطة»» فإِن الإسلام بسيط بهذا 
المع افصبيته الا وال دزي ماحرة ومجردة من 21 الوكن تاي تدر 
الات را وعباداته الأساسيّة بسيطة إلى حدٌ التقشف؛ كه أن التحدّي 
اليا لتجربته الروحيّة ذو طابع مباشر وفوريّ. لا تعني هذه البساطة أي 
شىء من البدائيّة الساذجة (فالأنظمة ما قبل الكتابيّة وغيرها من الأنظمة 
الفيقة الأفق :ادر نما كوت بسيطة )4 ونا صيقى لياط هذا اتطررا افج 
جميع تنويعات التجربة من خلال مجموعة صغيرة من المفاهيم القويّة 
والشاملة» ف وتجاهن كل قا هو ملعو او غير ادي صلة نهذه المفاهيع أي 
كل ما يراه شوائبٌ متبقيّة من الماضي عندما كانت التصوّرات أقل وضوحاً 
وعدونا + دكن اود هذه الحضريّة النسبيّة للإسلام دأ فيا اكه مسا د 
حالة من انعدام الجذورء باعتبار أنه مُنفكٌ عن أي وضعية محلية ومنقطع عن 
علاقاته المحلية بالطبيعة. يمكن تتبع ذلك بالعودة إلى التوجهات التجاريّة 
للإسلام» التي عرّزت بدورها من كوزموبوليتانيّة المجتمع الذي أنتج هذه 
التوجّهات. وبقدر ما أضفت هذه التوجهات العديد من المزايا للؤسلام من 

جهة القَوّة الثقافية والاجتماعيّة» بقدر ما جلبت معها بعض المساوئ بالطبع . 
ولكنّ كل مخ الهزانا ةوالعمتاوئ» تقاط:الموة:والضيفت!* كانت «سمناسية 
لمرحلة متقدمة من التطوّر الاجتماعي الزراعاتي . 


إن البساطة الصارخة لتأكيدات الإسلام الأساسيّة ليست إلا تعبيراً عن 
حضريته الشاملة. وهذا لاا يكمن في إحدى سمات التقليد» بل فى بنيته 
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الكلّية: أي في العلاقة المتبادلة بين جملة التقاليد الفرعيّة التى شكلت 
الإسلام ككل متكامل؛ إذ إِنّ كلّ سمة نجدها في أحد التقاليد الدييّة يُمكن 
أن توجد في تقليد آخرء إن لم يكن في تياره الرئيس ففي بعض فروعه 
الكبرى؛ وبخاصّة حين تصل التقاليد إلى مستوى عالٍ من التطوّر بين عدد 
كبير من السكان. وهكذا أمكن أن يتعايش الضمير ذو التوجّه الاجتماعي مع 
التزكية الجوانيّة» وأن تتجاور الصرامة الأخلاقية مع العظمة الطقوسيّة. وأن 
يترافق التأكيد على المفارق المتعالي مع التأكيد على المحايث الحالّ. ولكنّ 
التقاليد تختلف فيما بينها من جهة التوقعات المرتبطة بهذا التنوّع من التجارب 
والتصوّرات» ومن جهة تحديد أيّ منها سيحظى بالمكانة الأعلى ضمن 
التقليد؛ هذا إضافة إلى الاختلاف من جهة أي من هذه الأمزجة سيحظى 
بتشجيع أولتئك الواقفين على الحياد في المجتمع» وأي منها سيتمٌ التسامح 
معه في أفضل الأحوال. إن هذه العلاقات المتبادلة بين العناصر المختلفة. 
وتحديد أيّها يتبع أيّها. هو ما يُشكل بنية التقليد الديني ويمنحها تأثيرها 
الفعّال كجسم موحّد. وعلى الرغم من أن هذه العلاقات المتبادلة تتغيّر عبر 
التاريخ استجابة للأفكار والإمكانات الجديدة التي تتطوّر من خلال الحوار 
الداخلي المستمرًّء إلا أن الالتزامات العامّة للأحداث الخلاقة الأولى 
وللحوار التالي لهاء كما تكشّف مع التاريخ» طن اليا امهم ارنة كبيرة 
ضمن هذه البنية» في شُتَّى الظروف والحيئيّات المختلفة. 


لما كان (العدة والإبلاع دوو ورمريات قشر كة يكينها + فإن 
التعارض الحادّ في الكيفيّة التي ترتّبت بها هذه العناصر المختلفة في كلا 
ا ا ب اي 
الخصوص. إن المقارنة بين هاتين البنيتين في الإسلام والمسيحيّة يُمكن أن 
توضكلة إلى كيج قن حو وو عوسي لوه 
الشخصية. ولكنّ مثل هذه المقارنات مليئة بالمزالق؛ إذ إِنْ عمليّة تقييم أي 
نمط يقترح توجّهاً مطلقاً للحياة ة تتضمّن بالضرورة أن نحكم على معيارٍ مطلق 
من خلال معيارٍ مطلق آخر (أو من خلال معيار لا يُمكن وصفه بأنه مطلق)». 
في حالتنا. .هذهء فإِنْ النظر إلى أحد هذين التقليدين الدينيين من خلال وجهة 
نظر الآخر (وهي الطريقة المتبعة الأكثر شيوعاً) يعني بالضرورة أن يظهر 
أحدهما ضعيفاً في نقاط قوّة الآخر. أما محاولة الحكم عليهما من خلال 
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معيار خارجيّ أجنبيّ عنهما (وهي المحاولة التي يتمّ اتباعها تفادياً للخيار 
الزن )4ه قإتها" تقطوى على مقاط ره عيان. فى أن تخسر :قي المشاتل الكت 
تمييزاً للتقليد. والح تبوع على امنطن غير قابل اللونارنة والمحكم عليه من 
خلال أي معيار إنساني عام. غير أن الحياة» ولحسن الحظء غير قابلة 
للقسنة إلى هرات تعرولة ماما وغخانات محكفة الإغلاق: افتعيدا حن هذه 
العيوب السيكولوجيّة التي قد تعمى عن بعض الجوانب». جنا أن المجارت 
المتاحة للبشر الآخرين متاحةٌ أيضاً بقدر ما لنا؛ فليس ثمة حاجز نهائي يمنع 
الفهم المتبادل بين الأطر الثقافيّة المرجعيّة المختلفة (على الأقل» بقدر ما أن 
هذه الأطر المرجعية مفتوحة على الأمزجة المختلفة من داخلها). ومن ثم 
فإِنْ ما اه المقاربة الفينومينولوجية ‏ كالمقارنة بين كيفية تشبكل بنية 
العناصر المتشابهة في تقليدين مختلفين - تتيح لنا على الأقل فرصة تقديم 
تقديرٍ وتقييم أصيلين» وتحمينا إلى درجة كبيرة من مزالق الانحيازات 
والالتزامات المسبقة للباحث» التي لا يُمكن تفاديها"' . 


على الرغم من التنوّع الهائل للتوججهات الدينيّة التي ظهرت بين الفرق 
والظزائف الويعدافة واخر_ التقليق: اسمس » قلق عكالة اتعسة فر كن فى ليت 
التصوّرات المسيحيّة في ظل شتى الظروف والحيتياف» وظلك هده لديم 
لكدم عن عجديلة». رنا لاحم فى “كك بانع ,يولي واي وحعانة نمطا اهيا لا فشك بذ 
الشخضية للحت المخاص. من الغالم القامد. .وكذلك تشهد تنوّعاً واسعاً من 
التوجهات الدينية بين المسلمين من مختلف الولاءات والطرق. ونشير كنن 
حافظت الثيمة المركزيّة على قوّتها في ظلّ مختلف الحيثيات والظروف» في 
كر كان ٠‏ حندفية القران هه 14 المطالت بالميدة ولنة الي 1 نون العتدل 


الأخلاقي للعالم الطبيعي. 


تم تمثيل هذه الشيفنات والموضوعات في نظامين كوزمولوجيين 
متعارضين. فقد نظر المسيحيون إلى العالم بأنة عالم تعرض للفساد أوّل مرة 





)١(‏ لا يعني ذلك إمكانيّة الاستغناء تماماً عن الالتزامات المسبقة والتخلّص منها. للمزيد حول 
الالتزامات المسبقة» الحتميّة؛ بل والخلاقة» المسيحيّة أو الغربيّة» بخاصّة فى دراسات الإسلاميّات» 
انظر «حول الالتزامات المسبقة للعلماء»» في القسم المخصّص للمنهجيّة التاريخيّة فى مقدّمة المجلّد 
الأوّل. ١‏ 
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مع آدم. فكان لا بد من تسيير العالم برفقٍ نحو الخلاص من قبل الربّ 
المحبء الذي لا يمل من المغفرة للبشر الذين يستجيبون لنعمته» والذي 
ميكنت: نسل أخغير ا بصورة الحياة الكاملة من الحبٌ الفادي والمعاني. 
والذي يجب على البشر مبادلته الحبٌ لكي يتم .خلاصهم من الفساد 
والخطيئة. أما المسلمون فقد نظروا إلى العالم ا الميدان المناسب لخلافة 
آدم؛ فحين انزلق آدم نخو المعظضسة» تانت إلى الله طالا الهيداية وتات الله 
عليه؛ “فلم ييحن آدم مصدر التلوّث والفساد الذي لحق بذريته. بل كان 
قود خا وقدوة لهم. ومنذ ذلك الحين فصاعداً. استمرت الهداية الإلهية من 
خلال سلسلة من دعوات الرسل والأنبياء لاتباع نمط شاملٍ من العيش:: وفي 
النهاية» كشف الله وحدته المتعالية أوضح كشف من خلال الكتاب الكامل 
[القرآن]. وإذا تذكّر البشر ما تكون عليه حالهم لو ثركوا لأنفسهم. فإنهم 
سيتوجهون إلى الله طلبا لهدايته»؛ وهو ما سيسمح لهم بأن يعيشوا على نحو 
صحيح قويم وأن يحكموا العالم بالعدل. إن الحدث المركزيّ في التاريخ 
عند المسيحيين هو صلب المسيح وقيامته» وهو الحدث الذي يتم استحضار 
معنى حب الإله من خلالهء لمن يفتح قلبه لتأثيره» فيقوده إلى الاستجابة 
للآخرين بالروح نفسها. أما الحدث المركزي في تاريخ المسلمين فهو نزول 
القرآن» والذي يستحضر معنى جلال الله عند من يفتح قلبه له» فيقوده إلى 
التدبّر فيه وتسليم نفسه لأوامر الله. 


عند المسيحيين» يمكن تجاوز قانون الحياة والضرورات التي 0 
الحياة الاجتماعيّة» بقدر ما يتحرّر البشرء بالاستجابة للمحبة. عضر قرا من 
خلال القوة الداخليّة لروح الله المطلقة من القيود؛ فموعظة الجبل م 0 
العاة الحتفة آنا بالقسة الى المشستهين» افإن :قواتين النشر واغراقهم توخهه 
نحو العدالة الكونيّة؛ يخرج البشر من أجهلهم التافه عبر تلقّي كلمات اللّهء 
فيكونون بذلك خلفاء الله بين خلقه؛ ويقدم الجهادء» بوصفه نضالا من أجل 
الوعر ل :إلى الأمسكانة" الاحسياعةء مهار الحناة لحن :والحسية إلن 
السيحين: » فإن أعلى التجارب الدينية هي القبول بنعمة الخلااص» لبن تعني 
صيرورة من إعادة الولادة. أي من التحوّل الداخلي. أمنا افك المسلهية» نإن 
التجرية الدينية التي تحظى بأكبر احترام هي قبول [النب] بالرؤية النبوية. التي 
تعنى صيرورةً من التهذب» وتعميق الانتباه» والتركيز الداخلي. يشارك 
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المسيحيون تجربتهم مع إخوانهم التخلفينة في مجتمع مقدس خاصضن.». وهو 
الكنيسة»ء القائمة في العالم. من دون أن تكون جزءاً منه» بهدف تخليصه؟؛ 
00 البعض داخلها إعادة تقديم رمزية الحبٌ الإلهي للآخرين من خلال 
عادة تمثيل تضحية المسيح . أما المسلمون فيشاركون تجربتهم في مجتمع 
ل كدر لين محف نمه ١‏ إلعا نال خها كه ب جلها وهو ارا مق لمن 
تقوم على مجموعة من المعايير المستقاة من الرؤية النبوية» والتى تضم 
المسلمين كإخوة متلاحمين يحملون شهادة مشتركة يتم استحضارها كل يوم 
من خلال الصلاة». اا 0 


يبعثّه 0 لتأويلان ' للحياة 00 0 الأولوّة لأحدهما؛ إد إن كل منهما 
د الكتّاب ا 0 في مواجهتهم للواقع ال القاسي للشينة طبقات 
متعددة لمعانى المعاناة والموت. من المشهور يأن المسيحيين لم يستطيعوا 
حلّ مشكلة المعاناة منطقيّاً (ليس على مستوى الصيغة الواضحة؛ وذلك لأنهم 
قد تفخصوا هذه المشكلة بعمقٍ لا يُمكن أن يقنع بجواب بسيط). غير أن 
علامة المسيحي الناضج هي ابتهاجه الحيويّ الطافح. أما الكتّاب 
المسلمون. الذين قبلوا بغائيّة الخلق. فقد خاطبوا على عذة مستويات 
الشخص الذي يجد نفسه في مواجهة مسؤوليّات جسيمة (كالأب في العائلة 
والقاضي في المدينة» أو الرائي للمجتمع الكبير). كما أنه من المشهور أن 
المسلمين لم يحلّوا المشكلة المنطقيّة المتعلّقة بمسألة الإرادة الحرّة على 
مستوى معادلة دقيقة أو صيغة صريحة» بسبب كل الخلافات الكثيرة حولها. 
غير أنْ علامة نضج المسلم كانت تتجلّى دوماً فى كرامته الإنسانيّة . 

عد العقليد الإتنلامى» تحين تقارنه بالتقانيه التسي > أقزنين الى 
الخطوط المركزية: للتقليد النبوي الإيراني ‏ السامي القديم» بخاصّة كما يُمثّله 
الأنبياء العبرانيون في 0 على المسؤولية الأخلاقيّة الإنسانية 00 
الكلاسيكية: ا ا لي 0 
الأقتصى حول الطبيعة الإنسانيّةء» كان التقليد الإسلامي في نظرهمء الذي 
يضع هذه المشكللات على طرفي واحد من طرفي المعادلة [أي طرف الإنسان 
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دون الله]ء» يبدو مفتقرا إلى العمق الأساسي الذي وجدوه في التقليد 
المسيحي. شكّك آخرون أيضاً في أن الانشغال بما هو كثيب أو مثير 
للمشاعر أو غامض يُمكن له أن يغوي البشر فيدفعهم لتجاهل ما هو مائل 
أمامهم بوصو ومباشرة. وقد يشعر هؤلاء بأنْ التقليد الإسلامي أكثر رجولة 
ونأ كقن 0 بل وأنه أعشاف أفوق ليكون نقطة انطلاق للمشروع 
التاريخي . . وقد يوافقون على الوصف القرآني للمسلمين بأنهم الأمّة الوسط. 
التي تنأى عن التطرّفات . 


الالتزامات الدينيّة الثابتة في النمطين الثقافيين 


لا ينبغي الخلط بين المعايزر الأساسيّة للمجتمع وبين التحقّقات الواقعية 
الكثيرة لمختلف اللفهاير والتوقعات الفاعلة في الحياة الثقافيّة للمجتمع. لا 
يختلف البشر والشعوب اختلافاً كبيراً في ممارساتهم كما قد يبدو للناظر 
الذي يحكم من الخارج» سواءً ركز على الاختلافات الظاهرة في التفاصيل 
الرمزيّة التي تملأ السلوك اليومي» أو ركز على المعايير ذات الأولويّة فى 
النقانة العام التى سه في الأدت :زني,.يغضن'الوقائم الشكلية للقائون 
والتفاعل الاجتماعي بين الطبقات ذات الامتيازات. إِنَّ جميع الأنماط 
الثقافيّة الثابتة مفهومة من جهة المصالح المحسوبة للمشاركين فيها؛ ولذاء 
فإنّ من المريب أن يأتي من يقول بأنْ هذه الممارسة أو تلك لصيقة بمجتمع 
معبّن بفعل مجموعة من السمات اللفاج اق ل لقي كارا على ارتم من 
أنَ البعض يفعلون ذلك). فإذا فشل مجتممٌ ماء على المدى الطويل» في 
تطوير مسار نرى بأنه مفيد وصحّيء فإنْ علينا أن نفسّر ذلك من ناحية 
الخيارات العمليّة المتاحة لأعضاء المجتمع في ذلك الوقت: يُمكن للمرء أن 
يتوقّع» نظراً للحالة الكلّية» أن يجد بأنْ الخطوات الضروريّة لم تكن ملائمة 
لعددٍ كاف من أفراد المجتمع في أي جيل من الأجيال لجعلها جديرة 
بالتحقّق. وليس على المرء حينها أن يستحضر تأثير اليد المميتة للماضي. 
التي يُفترض جزافاً بأنّها تمارس فاعليّتها من خلال المواقف المفروضة 
تقليدياًء دينيّةَ كانت أو غير دينيّة. إذا» في تاريخ مثل هذاء يجب استيضاح 
وإيضاح مصالح المجموعات المتعيّنة» ومشكلات الفترات التاريخيّة 
المخصوصة. 
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مع ذلك» فإن لهذه المعايير ذات القيمة الرئيسة. على مستوى الثقافة 
العليا بين الطبقات ذات الامتيازات» تاثا ددا ومفاعيل نافذة على نطاق 
كبير. ففى أوقات الأزمات» تكون هذه المعايير هي الكامنة وراء المُثْل التي 
يمتحضيرها الآفزاة.المياعوة» الذين تشغلون غلبها لاتراح طرائقجديدة 
للفعل؛ فهي توفْر الإرشاد الذي يُمكن للمجموعات المتطلعة في المجتمع أن 
تستفيد منه فى خضمٌ محاولتها التقرّب لطرائق وأساليب الطبقات ذات 
الامتيازات؟؛ إضافة إلى ذلك كله فإن هذه المعايير هي التي تمنح 
المشروعيّة. فإذا لم يحدث تغيير جذريء فإِنْ هذه الأفكار والممارسات 
ومواقع القوّة أو السلطة التي يُعترف لها بالمشروعيّة يُمكن أن تحافظ على 
00 في الأزمنة التي تضعف فيها تعبيراتها أو مضامينها مؤقتاً ؛ ذلك أن كل 
فرد سيتوقع بأن يدعمها الآخرون» ومن ثم م فإنه سيستهدي في أفعاله بهذه 
المؤاقف: الطويلة الأخل :وما تصمله-هن إمكانات» بدلا :من الضعث: الطارئ 
يطاع الكلب إذا كان في منصب الآمر: عن امنا ملس ناويات ترات 
به كحاكم شرعيّ. ومن ثمّء فإِنَ المعايير التي تُمنح أوّلية ثقافيّة وتشرعن 
بعض الأشكال الثقافيّة على حساب أشكال أخرى لها مفاعيل مؤثرة على 
نطاق كبير ما دامت التقاليد التي تدعمها ما تزال ذات صلة على المدى 
البغيك.: إن المناونة العالمةاي بين تقافتين كما نفعل في هذا الفصل ‏ يجب 
أن تستحضر كل ها يمكن أن 00 الركافة العابحة: 


لا تنحصر المعايير التي تصوعٌ مزاج المجتمع في ما ين ينتمى إلى دائرة 
الالتزامات القصوى, بل تمتدٌ إلى مجالات أخرى فنيّة وفكريّة وقانونيّة ‏ 
اجتماعيّة. لقد ترافق الخطاب الأخلاقي المباشر للتقليد الديني الإسلامي 
على المستوى الاجتماعي. في الحاضرة الإسلامية في المراحل الوسيطة. مع 
ما يمكن أن لي تجلا ااتعافدياً ل في تحديد المشروعية فى 


التنظيم الاجتماعي؛ إد يمكن لنا أن درج كل نظام الأعيان والأمراء للسلطة 
الاجتماعية تحت هذا المندا المعخرد. يقف هذا النمط على الطرف 0 
تمان مها يمكن أن نسميه تكلا (هيئاتياً كلم ) (* فى الغرب» ا 


(*) نسبة إلى الهيئة والهيئات. ستتضح تفاصيل استعمال هودجسون لهذا المصطلح فيما يلي. 
ل 0 والمستقلة والقائمة على علاقات تبادليّة هرميّة ثابتة 
والتي يعرّف المرء ء في المجتمع بعضويّته في أحدها . مثل أشكال البلديات أو العزبات الإقطاعيّة أو - 
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مكلجا وت !لاوم فى تعارض مع المميه» . لا يمكن اشتقاق معايير 
التنظيم الاجتماعي مباشرة في كلا الحالتين من التوجّهات الدينية في حد 
ا 0 اي ل 


فى بخالة الإتلاف: كائث المعائين المحضعتة والمعايير 'التوسييئة للحياة 
متناغمة في ذلك العصر. ويبدو أن كلا من المعايير الاجتماعيّة والدينيّة قد 
نتجت عن نفس الظروف الطويلة الأمد للمنطقة المركزيّة الإيرانيّة - الساميّة, 
ومن ثم فقد عرّز خط التطوّر الذي اتخذه الإسلام من التوقعات الاجتماعيّة 
المطابقة له. على كل حالء» فإن النزوع التوحيدي الجماعي في الثقافة 
الإيرانية ‏ السامية قد ساهم في صياغة المجتمع في أشكال نتصوّرها دي 
هذا ما لم نقم زل الدية ليله تعاما ».غير أن الإسلام ابنة اتساقه مع 
أشكال ومعايير اجتماعيّة وقعلنة ثنانا عن تلك التى سادت فى المنطقة 
الوك يه الانرامة دح اللسافتة فى المراع | الوسظة وتقاء على :لاق ليها ألا 
ننظر' إلى التعاقدثة الإسلامائتة على أنه 'تنيجة للإسلام» بقدر ما أنها نزو 
مواز للأخلاقويّة الإسلاميّة نفسهاء إلا أنها ربما لم تكن لتتحمّق من دون 
دعم الإسلام. 


أما بالنسبة إلى الجسية : فإن النمط الاجتماعيٍ والدفقة الأساسية سيّة للمثل 
الدينيّة كانت أقلّ ترابطا؛ فقد كان الغرب يُمثّل مجتمعاً واحداً من بين مجموعة 

من المجتمعات التي شكل فيها التقليد المسيحيّ الأساس الروحي والفكري. 
وكانت المجتمعات الأخرى منظمة على نحو مختلفٍ تماماً عما كانت عليه في 
الغرب. لم تعط المسيحيّة الأولى أولويّةَ للاعتبارات الاجتماعيّة مثلما فعل 
الإسلام؛ ومن ثم فقد كان المقبول». حتى من منظور ديني» أن تنتح كل منطقة 
شكلها الذي يلاتمها من المسيحية. في الوقت نفسهء كانت أنماط اجا 
الاجتماعيّة في الغرب متسقةٌ» على الأقل مع مقاربةٍ مسيحيّة للعالم (مسيحيّة 
بالمعنى العام. أي مسيسية لا تقتصر على شكل المسيحية في الغرب). يُمكننا 
أن نذهب إلى ما هو أبعد من ذلك فنقول بأنها لا يُمكن أن تفهم فهما كاملا 


- الانتماء إلى طبقة نبيلة معيّنة أو إلى نقابة حرفيّة أو العضويّة في طبقة برجوازية في مدينة مخصوصة. وفد 
يصحٌ اشتقاقها من كيان» أو من شركة» مع تمييزها عن الدلالة الحديثة لشركات الأعمال (المترجم). 
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من دون الإحالة والرجوع الي التحذي المسيحي المستمر الذي أوضحناه 
ينانا بناء على ذلك» يُمكننا في كل من الحاضرة الإسلامية والغرب أن نحدّد 
الركائز الثقافيّة الثابتة» حتّى على المستوى الذي يُمكن أن يستند إليه الضمير 
الفردي الباحث» وأن نرى اللعار ين بن 1ك لين ار الناحية؛ وقد 
تتسع هذه الركائز الثابتة لتشمل أبعاداً عذة من الثقافة» وأن بت يتم التعبير عنها 
على مستوى عالي التجريد. 

إن غايتنا من هذه المقارنة هي مقارعة التقييمات السطحية غير الناضجة 
وإزالة مفعولها. هذا إن لم نتمكن من استبعادها تعامام ولححقيق .هذه الغانة 
فإن علينا أن نستحضر بعض الأمور كافتراضات مسبقة حول كلا المجتمعين. 
إن علينا أن نضع هذه التباينات بين المجتمعين في ضوء الضرورات المشتركة 
أو الالتزامات التي يُمكن أن تنتج نمطأ مشنتر كا طووت عن خلذلة كل منطقة 
أشكالها المختلفة. وهذه المسألة لا تتعلّق بالطبيعة الزراعاتيّة» بل بوضعيّة 
ديناميكية مشتركة. بأبعادها التاريخيّة الفاعلة. 


هيدا عق التقطوط العريفية المشكنة الى المثن الحد الآدتى فين أئ 
شكل من الإقطاع الزراعي أو أي حكومة ذات أساس حضريء لم يكن هناك 
معايير واضحة للتنظيم الاجتماعي ل فيها جميع المجتمعات ذات 
الأشامن الزراعاتي . ولكن. كان ثمة نزوع أكيد بين هذه المغاريد كنيع 
وهو نزوع يُمكن له - لو أتيح له أن يعمل بطاقته الكاملة ‏ أن يحدّد 
المشروعيّة في مجال واسع: النزوع نحو إخضاع كل شيء لبيروقراطيّة 
مناطقيّة كبرى. يمكن تتبّع هذا النزوع بالعودة إلى الإمبراطوريّات الكبرى التي 
ظهرت في كل المناطق المركزيّة في نهاية العصر المحوري أو في الفترة 
التالية له مباشرةً. فحيثئما سادت العلاقات الزراعيّة» فإِنّها كانت تُنظم من 
خلال إشراف بيروقراطي تقوم عليه حكومة إمبراطوريّة من المركزء إذ دار 
المدن من المركز وتخضع معها نقابات الحرفيين وأديرة الرهبان لقوانين 
الذي تمٌّ استحضاره باسم السلام والعدالة المساواتيّة فى مواجهة طغيان 
الآقوياء. هيمن هذا النمط. بأشكال مختلفة على العديد من قطاعات التنظيم 
الاجتماعي إلى درجة كبيرة في المجتمعات البيزنطيّة والصينيّة بعد وقتٍ طويل 
من سقوط إمبراطوريّات الفترة المبكرة ما بعد العصر المحوري. 
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ولكنّ البيروقراطيّة المناطقيّة» على الرغم من حضورها عالميّاً بدرجةٍ من 
الدرجات» كانت في الغالب محدودةً وقاصرةً في مفاعيلها الاجتماعيّة الكلية 
بفعل وجود مجموعة من البدائل متساوية القوّة من التوقعات الاجتماعيّة. فى 
الغرب والهند الهندوسيّة. تم إحباط أيّ نزوع نجو هيمنة البيروقراطيّة 
المناطقية بقَوّة من ا ل انظمة من الخصوصية دوةةاده9:1م العميقة 
امش د 6م هاتان المنطقتان الزراعيتان الغنيتان. المحيطتان 
بالحاضرة الإسلامية» لا فقط في تبجيل الصور (التي اعتبرها المسلمون نوعا 
مق الر ةا بل أبعم بوضيوج أذ فى نوع متتابه من النظيم الا جتصا. 
ففي كلا المجتمعين» من عهود دول الراجبوت إلى الإقطاع.» حافظت 
ممخسوظة كيد كاه الأجسام الاجتماعيّة ‏ أو طوّرت - على قوائينها 
وأعرافها الخاصّة (الطبقيّة» أو الهيئاتية» أو المرتبطة بالعزبات الإقطاعيّة). 
وكان شكل اتحادها قائماً بدرجة أقلّ على أساس السلطات المعترف بها 
وبدرجة أكبر على أساس نظام هرم معقّد من الالتزامات المتبادلة» تحافظ 
فيه كل وحدة اجتماعيّة على استقلالها الذاتيّ المنيع. 


الهيئاتية الغربية والتعاقديّة الاسلاماتيّة 
مع انهيار الخلافة العلياء اختفت هذه السلطة البيروقراطية التي سادت 
في 9 الإسلامية» ولم يحل محلها ام من الخصوصيّة وإثما حل 
مكانها نمط من الشرعية الوحدوية لمقانصد ‏ أو التوحيدية م1506ة)نهنا ‏ التى 
جات العاف 2" لاجادسة ذريد: ييح بقن | لمتعفيها ف الكيرى: وهو ها 
ا عليه «التعاقدية الوجلاوية. وتحت هذا المصطلحء » سنتناول» على 
نحو أكثر شكليّة وتجريداً: شكل البنية المفتوحة للمجتمع الإسلامي» التي 
حلّلناها بتعمّق أكبر في الفصل المخصّص للنظام الاجتماعي. وستتبيّن 
مضامين ذلك بوضوح أكبر إذا ما أقمنا المقابلة بينه وبين ما يُمكن أن نسميّه 
(الهيئاتية الهرمية» فى الغرب . لذ شك بأن كلا النمطين لم يتمفصل ويتواصح 
تماماً في المرحلة الوسيطة المبكرة» بل كانا في طور التكوين والتشكل آنها : 
أي إن الحركة الإبداعية والابتكاريّة للتنظيم الاجتماعي كانت تسير في ذلك 
الاتجاه. إذاّء فلم تكن الأنماط السائدة حينهاء والتي كانت في قمّتها 
وأوجهاء سائدةً بفعل مكانتها السابقة» وإنما بسبب حيويّتها التاريخيّة الفاعلة 
في تلك المرحلة. 


يستدعي التعارض والتقابل بين «التعاقدية» و«الهيئاتية» في بعض جوانبه 
التقابل الشهم.: بين المجتمع 506016 ومجتمع الجماعة لإاتمنتصصمء» أو بع 
مجتمع الجماعة أكقطءةماعصسء0 و المجتمع يها 0 . التعاقدية 
على وجه الخصوص بأنّ المكانة تأتي من خلال الإنجاز لا من خلال موقع 
الفرد في كيان معيّن. إذا ما تمّت المقارنة مع المجتمعات ما قبل الكتابية. 
أو حتّى مع حياة الفلاحين» فإِنْ كلا من «التعاقدية» و«الهيئاتية» سيوصفان 
بأنهما أقرب إلى المجتمع 5286ه:ااء:6©: فكلاهما خاضع لمعايير شكلية/ 
رسمية لاشخصيّة» داخل مجتمع معرّفٍ على نحو لاشخصيّ وشكلي/ رسمية» 
وفى كليهما يؤدي المبداً التعآقدي دوراً كبيراً. ولكن إذا كان لنا أن نعقد 
المقانة هما سكفماة سكلور يأن القعافد ه الاناذما جه تسم االحديك. فد 
السمات التي تقترح تركيزاً أكبر على الشرعيّة التي تتقوّم بالدرجة الأكبر على 
الإنجاز الشخصىء وتتحدّد علاقاتها من خلال التعاقد» أكثر مما تتحدد من 
خلال الأعراف والعادات. ولكنّ ذلك لا يعني أنَّ النمط الإسلاماتي تاريخياً 
كان متحرّرا تماما من افتراضات المجتمع ذي المستوى الزراعاتي ومسلماته؛ 
إذ إِنّه لم يصل إلى مستوى التقييمات اللاشخصيّة القائمة على الإنجاز» التي 
ارتبطت بالمجتمع التقني الحديث. ومن ثمّ فإِنَ المقابلة بين تعبيراتٍ مثل 
المجتمع ومجتمع الجماعة» والمكانة التي تمنح من خلال الانتساب [إلى 
كيانٍ ما] والمكانة التي تكتسب من خلال الإنجازء وبين القرارات التي تتخذ 
بناء على الأعراف وبين تلك التي تُتخذ بناء على الحكانات: المقاكلةه كلها 
مسائل تتعلق بالدرجة الكمّية [لا بالاختلاف النوعى]. غير أن النتيجة النهائية 
حكن لأقبر التدؤلآث والإزاحاك :قن هده الاتجاهات انملظ من شكل 


(*) يعود هذا التمييز إلى عالم الاجتماع الألماني فرديناند تونيس الذي نشر كتابه في عام /ا84١‏ 
بعن وان ازهاءكااءدء 0 04لا ارهن لء كءاج 0 ليقيم تمَييز 7 نين نوعين من الاجتماع البثير ي ؟ فمجتمع الجماعة 
أقرب إلى العلابع العضوي صني ويمكن ملاحظة ملامحه في المجتمعات القرويّة والريفية التي 
يرتبط أفرادها ارتباطاً مباشراً ب مهم لعن عن حال عازه حمر القرا بو المغرلة المبادراء نم 
فإنْ هذا النوع من الاجتماع د يعبر عما يسمّيه 11 أتامءوء277 أي الإرادة الطبيعيّة؛ أما المجتمع فمبعثه 
وأسّه هو الإرادة العاقلة/ العقلانية ء11أوم ناكل التي تقوم بتنظيم المجتمع من خلال جملة من المؤسسات 
البيروقراطيّة الوسيطة» وفي مجتمع كهذا تتقوّض المؤسسات الأهليّة (العائلة والقرابة والولاءات 
الدينيّة) لتحل محلها علاقات غير شخصيّة قائمة على حساب دقيق للمصالح وإرادة لتحقيق الكفاءة 
الاقتصادية والفعالية السياسية (المترجم). 


جديدء بعناصر الأعراف والقيمة من خلال الانتساب» والمندرجة ضمن 
مجتمع الجماعة الشخصي. والتي ستبدو في الوضعيّة التاريخيّة الجديدة بأنها 
(وسنستعمل هنا مصطلحاً شائعاً وإن كان مُضلَلاً غالباً) «تقليدية» بدلا من أن 
تكون «عقلائيّة». ولكنّ ما يهمّنا هنا ليس درجة «العقلانيّة؛ بقدر ما تهمّنا آلية 
عمل المجتمع المخصوصة. 


في الغرب» لم تكن الشرعيّة والسلطة الاجتماعيّة النهائيّة تُمنحان بحكم 
العلاقات الشخصيّة ولا بحكم أي بُنية سلطة معطاة سلفاً» وإنّما من خلال 
المناصب الهيئاتية المستقلة ذاتياً ومن خلال من يشغلونها؛ أي إنّ السلطة 
المتتروعة كانت سكل بالاساس الى نداعم مكل : التللك» العشموة قسيد 
إقطاعيّة زراعيّة» الأسقفيّة» المواطنة ضمن مدينة 6:5004دعءناط» العضويّة 
نقاية كاف هذه العا صب )| المكاتي تحطى متترغلة 5اتلةد هنا ظالة تفي 
حقوقا 'وواجنات ثابنة (من خلال الغرف: أو المزافيق) :من تابحرة الفيذا »انين 
دون أن تكون شرعيتها مفوّضة من قبل أي منصب/ مكتب آخرء أو 'أن تحن 
له التدخل في شؤونها؛ وكانت هذه المناصب هيئاتية» من حيث إِنها تفترض 
ايان اجتماعيّة مستقرّة» محددة في عضويتها وأراضيهاء ل في حد 
ذاتهاء وفيها يُمارس حَمّلة المناصب واجباتهم: الممالكء البلديات. 
الأبرشيّات» الدوقيات. لقد وجدت مثل هذه المكاتب العموميّة المستقلة في 
كل مكانء بخاصّة لأآداء الوظائف الشعائريّة» ووجدت أيضنا بصور 7 
با شكال ارلنة ولاوحةها قال على سبيل المثال» عند القاضي المسلمء أ 
مختار القرية» أو الوزير. غير أنْ ما يمتاز به وجودها في الغرب هو أن هذه 
المكاتب والمناصب قد غدت فكرة ثابتة الحضور لا يستغنى عنها في تصوّر 
الشرعيّة الاجتماعيّة. لقد كان يُنظر إلى هذه المناصب/ المكاتب على أنها 





ذانت: سلطه مشروعه بقدر ما تتوافو و مية المتبادلة داخل) - 
اجتما ذى بنية وهم محدددر ؟ أى إنها كانة تتاسس. وتمارمن 


بالتناغم والتوافق الراعد الراسيق الك الإقطاعي أو الطاعة الكنسيّة 
أق افقيازات 0 الإقطاعية؛ هذه القواعد بدورها فلزفة اللجيع) لمن 

هم أعلى ولمن هو أذنىء وهي تفترض نكاما يتماسكا من الحجقوق 
0 الفردية المعترف بها على نحو متبادل» والتي تنسج 5 نظام 
العالم المسيحي البابويّ» تحت رياسة البابا والإمبراطور. 
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إن العلامة المميّزة لهيئاتية الغرب هي تمسّكها بالشرعية الورائية 
مكتستائعع1 . فلكل منصب فول تعدة شلفا هو الوارث الشرعيٌ له وكل 
من عداه غير شرعيين في أعين المتمسّكين بالشرعيّة الورائيّة» حتّى لو طال 
حكمه وترسّخ . فالملك يكون «شرعياً» إذا ما وصل إلى السلطة من خلال 
القواعد المقرّرة للمنصب المخصوصء حتى لو لم يكن مؤمّلاً (حتى لو كان 
قاصراً أو مجنوناً) ؛ وأيّ شخض. آحر يتبوأ المنصب سيكون «مغتصباً» حتى 
لو كان حاكما تتعورا أو .ذا شعنة كتيزقك يبل إن أبناء اضناحب: اضيب 0 
يُقسّمون أيضاً إلى أبناء #اشرعيين» و١غير‏ شرعيين» بناءًَ على مدى موافقة 
أصولهم لقواعد النظام؛ على الرغم من أن أباهم قد لا يُميّرَ بينهم في الرعاية 
والعناية. في الواقع» كان هناك العديد من الخلافات حول تحديد من هو 
الوارث «الشرعي»» ولكن ظل من المسله به بأن أحدهم لا بد أن يكون 
شرعيّاً وأن يكون الآخرون غير شرعيين بالضرورة. للوهلة الأولى» قد يبدو 
ذلك انحرافاً لأعقل نا متهوما بالغوفة: ولكننا تحد عناص هذه المقاون: 
0 كر ارظن بصور أقل حدّة في العديد من المجتمعات الأخرى. عض أن 
الغربيين قد أخذوا هذه المقاربة إلى نهايتها المنطقيّة القصوىء» بينما استبعدها 
المسلمون برمّتها على نحو منظم ومتكرّر. 


كانت الهيئاتية طريقة مععولة عدن الكو كبير لحصور العلاقات 
الاجتماعيّة» فقد تمّت صياغتها على نحو أنيق» وظلّت فاعلة إلى حدّ كبير 
في الممارسة. ويمكن تشبيهها بارت عمارة الكاتدرائية القوطية. وهي 
الشكل الذي تمت صياغته انا فى الأزمنة الوسيطة العليا. يبدو أن كلا من 
النزوع «الهيئاتي» في الحكم وفنٌّ عمَارة الكاتدرائية القوطية. إضافة إلى جملة 
من أنواع الأعمال الفنيّة والفكريّة» كان يعكس شعوراً مشتركاً بالتناسق 
الشكليى. لإعادة صياغة توصيفنا للهيئاتية الهرميّة بمصطلحات أكثر عموميّة؛ 
كين لود أن 3 الذين ضَاغوا مغايير ذلك الزن كانوا يرتؤون نظاماً 





لي نقد عا الكتّاب قصائدهم في القصص الزمرية ورسائليه 
المدرسية/ السكولائية في مثل هذا القالب» ويمكن أن : نتتبع هذه الوحساس 
أيضاً في الاحترام الذي حظيت به الهندسة البرهانية 0 وها مثاليًاً 
لما ينبعي أن تكون عليه العلوم والمعارف. وكذا الاحترام الذي حظى به 


ه٠.“‎ 


القياس المنطقي «ونوهااره كشكل يتم صوغ الأفكار وفقه حتى لو لم تكن 


قياسية في محتواها . 


بأنها 8 مكانة فريدة ا ضمن - ملسلة يتعاقبف فيها التلفير الحقدي 
ضمن فترات تاريخيّة مكتفية بنفسها ومستقلة عن التاريخ العادي. وقد كان 
بالأميزار المقدسة. فقدرباك الخربيؤن بركرون أكثر مق كل المستحيية 
الأعرية عن الوحدة :الهيقاقة السيفتلة على الشة الهرفةة: للكنيمة وتارنحها 


حيثما كان ثمّة حاجة إلى التناسب» بخاصّة حين يتطلّب الأمر إسباغ 
شىء من الصلاحيّة والمشروعيّة الواعية» كان هذا الأسلوب يمارس دوره: 
في الفنّء واللاهوت» والحكمء بل وفي آداب السلوك والعلوم. لقد كان 
ذلك هو ما يحذد الشكل الذي يحظى بالمشروعيّة. حى الوالم يمال ولك 
فارقاً كينو ا على تسكرف المحتوى. وقد كان لهذا الأسلوب تأثيرٌ نافذ إلى 
الممارسة في النشاطات ذات الصلة» حيث كانت الحاجة إلى المشروعية أقل 
ضور على المتسقوف الواعي؛ فقد أثبتت ت مجموعة معيّنة من التوقعات 
أهليتها وجدارتهاء ومن ثمٌ فقد تبادلت تعزيز بعضها البعض. ومن ثم د 
أمكن تحقيق أسلوب متجانس نسبيّاً (الأسلوب القوطي العالي)» على الأقل 
اليس خقوه قن عرد نين للها ل شري أورونا + على مسترزق التوفحات امه 
في نطاق واسع من النشاطات. نقد استفرق فشكل هذا الاسلوت و إتحازة 
في بعض جوانبه وا وقد تمكنت عناصره من إثبات جاذبيتها وتأثيرها على 
جزء كبير من ثقافة الغرب لوقت طويل بعد ذلك؛ ولكن يمكن اعتباره لوا 
مُميّرَاً على نحو خاص للغرب في الأزمنة الوسيطة العليا . 


إنني آمل بأنْ معرفة القارئ الذاتيّة بواقع الغرب ستُدَعم فهمه لهذا 
الجانب من المقارنة» الذي رسمنا خطوطه العامّة هنا. علينا الآن أن نعتمد 
على حيري ب اكرام فى ليد العمل لتوصيخ الجانب الزبلواماني بن 
المقارنة:.-ومشيداأ بالتشخيصن المنظمٍ للأسلوب الكلي الذي يقابل «الأسلوب 
القوطي العالي». والذي: مدن اتعويعيا لخطاطتنا عن الغرب. ثم سنعمد إلى 
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تشخيص النظام الديني والاجتماعي على وجه الخصوصء من جهة هذا 
الأسلوب الكلى . 


في الحاضرة الإسلامية» لم تصل العناصر التي ذهبت إلى تشكيل 
أسلوب مقابل إلى الدرجة ذاتها من الحدّة والتركيز التي نجدها في المرحلة 
العو العليا فى شمال فرنساء ولكن كان ثمة أسلوب مميّر بذ التحضير له 
في وقتٍ مبكّر واستمرٌ في الأزمنة اللاحقة» وبات سمة مُميّزة للمرحلة 
ال على الرغم من أنه لم يسد على نحو حصري (كما حصل 

فى الغرب). بالنسبة إلى «التعاقديّة» الإسلاماتية في المجال الاجتماعي». فإن 
اي المعبّرة عنها في الفنون البصريّة كانت ولا شك هي نمط الأرابيسك. 
وما يعدن غليديين حارف اتقو 2 عكري تخد اخلة» إضافة إلى الازانييك 
في شكله المباشرء الذي وصل إلى مرحلة النضج الكامل في ظل الحكم 
السلجوقي» في مرحلة معاصرة تقريبا لمرحلة الكاتدرائيّة القوطيّة. وفي سبيل 
وضع هذا :الا جلو الكلّي في صيغةٍ تُقابل الصيغة التي وضعناها للغربء 
اح ادر الجيد كان يتظلي تفط من الوحدات المتفناوية والطبم 





المتكرر بلا نهاية للأر اسيك حيث تتراكب الأشكال الصريحة الجريئة على 
أشكال دقيقة لا تكاد تلحظ في البداية, يعبر عن هذا الحس بالشكل» مثلما 
تفعل المقامة في النثر وكذا بعض فئون الشعرء بخاصّة في الشكل المثنوي 
الرمزي. يُمكن أن نتتبّع نفس هذا الحس في المكانة التي حظيت بها المعرفة 
التاريخيّة والشغف بإسناد الحديث والسلسلة الصوفيّة. تبدأ الهندسة» 
المحبوبة في الغرب». من مجموعة قليلة من المقدّمات المنطقيّة التي تتطوّر 
عبر بنية هرميّة من الاستنباطات لتصل إلى خلاصات قطعيّة» جاعلةً من 
حيحيخينا: عميها مله بز كع وتقينها . في المقابل» فإِنَْ مادة الروايات 
التاريخية القابلة للتوسع بلا نهاية» والتي تحظى كل واحدة منها بتوثيق 
ومضادفة “على مسحورف بصيهها حميعاء تسمح بظهور ما يبدو أنه تنوّع 
فوضويّ لوقائع وحقائق الحياة التي لا يُمكن اختزالها إلى نظام مضبوط قابل 
للإدارة والتحكم إلا بفرض حدود اعتباطيّة عليه» سواء على مستوى امتداد 
المعنى أو عمقه. 


لم يكن الحس الإسلامي الديني بالمسؤولية المتساوية والمتناغمة 
الأفراد للحفاظ على المعايير الأخلاقيّة في العالم الطبيعي منفصلاً ربما 0 
البداية؛ عن التوججّه الذي نشأ منه الحسٌ الإسلاماتي بالأسلوب. ولكنّ البعد 
الذري للإسلام أ صبح أكثر دوه > بين أهل البدة والجماعة بعد سقوط دولة 
الخلافة العليا 0 00 وقد تمّ تفسيره وتبريره من خلال علم 
الكلام. وتم تعميقه إلى مستويات جوانيّة مع انتشار الطرق الصوفية. 
بسلاسلها من الأولياء والشيوخ المستقلين الذين جلبوا الحقيقة الروحيّة لكل 


نقد كان القوازك المسعد ”مين النهفة الشريعة والتصوّف, الذي تطوّر 
في تلك المرحلة على هذا الأساس» 0-9 ما أتاح للوسلام أن يكون دان 
لكل الأمزجة من دون أن ا عن حسه بالمساواة وعن دعوته الأخلاقويّة. 
يُمكن للمرء أن يزعم ويقول بأن المسيحيين قد ضحواء بدرجةٍ من 
الدرجات. بالرؤية النبوية والحريّة الروحيّة في سبيل الحفاظ على الكنيسة 
وهياكلها الهرميّة؛ أي إِنّهم كانوا محدودين من جهة اللقاء المباشر مع 
المواضيع والثيمات النبويّة القديمة؛ إذ إنهم نظروا إلى الأنبياء السابقين بأنهم 
محض مبشرين بقدوم المسيحء وكذا من جهة النموّ المستقل للتجربة 
الروحيّة» التي كان يجب قصرها ضمن حدود تعاليم الأسرار المقدّسة لكنيسة 
العسيع "ب في المقابل. ٠‏ لم يكن لدى المسلمين سلطة منظمة واحدة تشرف 
على قطاع معيّن أو على تجمّع محلّي للمؤسسات الدينيّة الإسلاميّة 0 
إلا تلك التي ' تفرض خارجياً على نحو اعتباطيّ ومؤقّت. لقد تطلعواء بما 
يتلاءم مع ما يتطلّبه الأفراد الحسّاسون من حذاقة فرديّة» لا إلى التوجيه 
المتنوّع الذي تقدمه الكنيسة» بل إلى التوجيه الشخصي العميق» من فردٍ 


)١(‏ لقد أكّد هنري كوربان على مثل هذه المقابلة في عدّة أعمال له؛ من ضمنها تاريخ الفلسفة 
الاسلامية [مترجم إلى العربية] : 
.(1964 ,0تقستنالد0 :[ومد]) علو 1بداكة ء1[ومده !1م ها عل 815101 رصتاطءىهن) نحردع1] 
كما ألمح إلى المقابلة ذاتها في سياق أقل علميّة» ألدوس هكسلي . انظر : 
.(1941 ,ععطامع8 220 ات :0 ج011 لا بجع[]) ععنر درط بر27) الإعلتن1] دنامل1اه 
لقد اتخذ هؤلاء الكتّاب موقفاً شخصياً قد لا يُشاركهم فيه الآخرون . ولكن ما دامت هذه المشكلة 
قد طرحت بفعل بنية خاصّة بالمسيحية, وكونها تتطلب حلاً خاصًاً (نجح أو لا). فإن ذلك أمرٌ سيغدو 


مسلّماً به أكثر وأكثر . 


قيرع كز معدي ونعه وطاقةب يتن هنا أن االسبافة الفموني المتيادك 
بين العلماء والصوفيّة. غير أن التأكيد على الوحدة في المعايير الثابتة كان 
حافيرا "قوف يعيف :لتو قلات الرهياة: البوديى او الم العية عند الم 
يكن للعلماء أن يطوّروا معاييرهم باستقلاليّة حرّة بالكامل» وإنما تحت 
ضغوط متواصلة لزيادة التماثل والوحدة الجماعيّة. لم يكن التطوّر الشامل 
للحسٌ التعاقدي للنظام الاجتماعي في تلك المرحلة» والذي يعبّر عن 
امداوايت شامل» ممكنا لولا تطوّر مواز ومشابه في الدين. وكما هي الحال 
في الدين» كانت البساطة البادية في النظام الاجتماعي بحاجة إلى قدرٍ كبير 
من التعقيد والتطوّر الاجتماعي لتصبح فاعلةَ؛ فلم تكن على الإطلاق علامة 
علن «اليداتة: 

يُمكن وصف الطابع المَميّرز للنظام الاجتماعي الإسلاماتي كما تجسّد في 
نظام الأعيان والأمراء ذانه - في مقابل التأكيد على الشرعيّة رتفي 
الغرب ‏ «مناسباتي 211150 ». وهو ما يعطينا اقطياها بان كل شيء 
لمكن آنه تسل فو حزق حكق ها تحت دا شعن كلبين تنه روزن لاي 
منصب مستقرٌ أو راسخ. أو لأيّ سابقة قانونيّة إذا ما انتفت شروط قوّتها 
ووهنت شوكتها فى الحاضر. لقد كان هذا هو الوجه المؤسساتى المعبّر عن 
النزوع العام لتضخيم حريّة الأفراد على حساب أي فكالة عضا نا 
ومستقرّة. أما في مجال الفنّ»ء فلم يكن هذا المبدأ متناقصا مع نوع من 
شكلانيّة السطح المحكمة, والقابلة للتكيّف مع أي مادّة. فإذا كان مبدأ 
التمسّك بالشرعيّة الوراثيّة في الغرب قد آل في بعض الأحيان إلى حالة من 
السخافة الواضحة. فإِنْ «المناسباتيّة» الإسلاماتيّة يُمكن أن تؤول في بعض 
الأحيان إلى جاددسن ضحى العب التعسفي . غير أن المسلمين قد أكّدوا 
دوماً على أن المرشّح لأ منصب يجب أن يكون مؤمّلاًء ٠‏ نظريّاً على الأقلء 
(يُمكن أن يُعزل 0 أغعمى. على غلاك الملف فى الغرت)»: 
ركنا أناحت هده السنادين للعالي الإنتلامي أن بيخافط على خيرتة نيه 
هائلة (لا أن يحتلّ الأراضي فقطء بل أن يُحافظ عليها أيضاً). هنا مرّة 
أخرى. نرى منهجيّة وسط الجنون. 


في مقابل الهيئاتية الهرميّة في الغرب. فإِنَ ما أسميّه «التعاقديّة 
الوحدويّة» للعالم الإسلامي كان يعني بأن الشرعيّة لا تكمن فى نهاية المطاف 


ةه٠ما/‎ 


في المنااصب الويكاضة: المستفلة: وَإنها في المسؤوليات التعاقدية المساواتية؛ 
أي إن السلطة الشرعية كانيق: سيد إل أفعال 7 كوم على محؤرنيات بصطم 
بها الأفراد في أدوار مثل دور الأمير في المدينة أو امام في الصلاة أو 
الغازي في التغون. أو الزوج في الأسرة. كان النموذج الذي يحدّد الواجبات 
العمومية على صورة مسؤوليات شخصيّة هو القاعدة الشرعية التي تقسم َقسَّم جميع 
الأفعال الاجتماعيّة إلى فروض عين. أَئ د تقع على كل فردء وإلى 
فروض كفاية. اق واجبات يكفي أن يؤديها بعض المسلمين» ٠‏ غير أن الفرض 
يظل خوط بكل الأفراد إلى 1 أن يقوم به بعض منهم. إذا فالواجبات 
العموميّة» بوصفها حالة خاصّة من الواجبات الشخصيّة» تخضع لذات 
القواعد التي تخضع لها الواجبات الشخصيّة. فإذا قِام من يحملون هذه 
الواجبات بأيّ اتفاق في أثناء عملهم. فإِن هذا الاتفاق يخضع لنفس الحكم 
الذي تخضع له العقود الشخصيّة في قانون الشريعة (وقد رأينا مثال ذلك في 
مسألة الخلافة حين حاول الرشيد تقسيم دولة الخلافة بين أبنائه). 





يقف هذا المبدأ الشخصى التعاقدي على الطرف النقيض تماماً من مبدأ 
المتاضنيه الوعائية الممووتة في القري لمكن لقوق بأن مر الشائم دي 
الثقافات الكبرى أن يكون لبعض الأفعال والممتلكات وضع قانوني 
مخصوين :. تتسي يمقافاة إلى الحيد الاحتماض > كالدولة عتلذ: على أن 
يُنظر إلى مثل هذه الحالات بأنها حالاات خاصّة )3 ضمن قانون أخلاقيّ 
شامل ينظيق .اف فيك المندا > على الاقراة بما هم أفراد. فحالة المُلكيّة 
كانت تبدو على هذه الشاكلة عدن الساسائييق» إذ ينفضل الملك عن بقبة 
الرجال بالخواراه طههة9ط! الملكية.» بوصفها هالة فوق طبيعية. بحكم أنه 
يُنظر إليه بأنه مناسب إلهيّاً للحكم. مال الغربيون إلى جعل الوضع القانوني 
للأعمال العموميّة على الطرف الأقصىء. وذلك من خلال تأكيدهم على 
الاستقلال الثابت للمكتب/ المنصب؛ بحيث لا بذ أن يكون ثمّة قسمة لا 
يمكن تجسيرها بين الحيّز الخاصٌ والعام» وبين القوانين الخاصّة والعامة. 
كالوصول إلى الخلاصة القائلة بأنْ للدولة معاييرها واعتباراتها الخاضّة التي 
يجب ألا تخضع للاعتبارات الأخلاقيّة التي تنطبق على الأفعال الفرديّة, أما 
مبدأ المسلمين» بخلاف ذلكء. فهو يُنكر وجود أي وضعيّة خاصّة للأفعال 
العموميّة» ويؤكّد على الاعتبارات المساواتيّة والأخلاقيّة إلى درجةٍ تستبعد 


مهم 


على المستوى الشخصي . 


وفق هذا المنظورء من غير الصحيح أن نشير إلى هذه الأعمال بأنها 
«أعمال شخصيّة)» ما دام المسلمون قد رفضوا أصلا ثنائيّة خاص - عام في 
النشاط الاجتماعي. في حين قَبل بها الغربيون وأخذوها إلى أقصاها. 
بالطبع . ٠‏ فإنّ حديثي هنا يتناول منظوراً لدو لحر يمرم على لتقي د ماري 
قد تكون ضيّقة النطاق عمليًاً. ففي المرحلة الوسيطة المبكرة لم يأخذ أيّ من 
الطرفين مبدأه على نحو كامل ومطلق. إضافة إلى ذلك» من بعض زوايا 
النظر فإنَّ الفروقات بين الغرب والحاضرة الإسلامية قد تؤول إلى كونها 
مجرد فروقات تصادفية. 


في كلتا الحالتين» يُمكن لنا أن نصف ما حدثء عندما اختفى الحكم 
المطلق للبيروقراطيّة» كحيازة شخصيّة للمناصب العامّة. عند المسلمين» ظل 
ئمّة نوع من الحيّز العام بمعاييره ولم يختف؛ على سبيل المثال» ظل منصب 
الخليفة» بوصفه وكيل تفويض لشرعية الحكام قائم كصدى للنظام العمومي 
البيروقراطي الذي كان قائماً في أزمنة الخلافة العليا؛ من هذا المنظور 
المركزي» كانت حقوق الأمراء أو أصحاب الإقطاعات حقوقا عموميّة فى 
و ا حالء كان ثمّة إدراك عملي بأنّ الملك» على الأقل. 
يجب أن يتصرّف بما تقتضيه سلامته - لأسباب عموميّة - على نحو قد يخالف 
الأخلاق القويمة. 00 أصحاب الإقطاع والأمراء قد ظل يُنظر إليهم 
بوصفهم أفراداً مرتبطين بعلاقات مباشرة بغيرهم من الرجال (وقد أثرت هذه 
الحقيقة على الطريقة التي يمكنهم بها رفع الإيرادات» وعلى علاقتهم 
بأصحاب المناصب» بل وعلى آلية خلافة مناصبهم). 


وعند الغربيين» كان تفويض السلطة إلى كثرة من المناصب المستقلة 
ينطوي على خطر محو التميز بين الخاص والعامٌ برمّته» والذي كان متوارثاً 
تل أزفنة مبكرة» والدي حاول«زضال: القانون المتحتسون أن موسّهوا تاثيدة 
ضمن الوضعية الجديدة. لبعض الوقت» على سبيل المثال» كان من الممكن 
تأويل العلاقات الإقطاعيّة على نحو تعاقديّ كبير. ولكنّ الباعث الأخصّ 
والأكثر تميددا لهذه العلاقات كان إعادة تأويل تفويض المناصب» بل وكل 
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النظام الإقطاعي على نحو هيئاتي. بحيث يكون المنصب وليس الشخص هو 
المستف . ومن ثم وفي مبدأ غريب قمانا عن الحاضرة الإسلامية. كان 
تمكو بيع تحتوق الخلك "فى القدصن و قز اوها .ومهها بدا العيدان غير واقعييد 
من بعض الجوانبء. فقد كانا يُشْكلان مواقف تكوينية: في كلا المجتمعين فى 
تلك (المرخلة. ا 


كان ينظر إلى المسؤوليات الشخصيّة لحملة المناصب فى الحاضرة 
الإسلامية على أساس مساواتي: من حيث المبدأء يُمكن أ كل تعد 
المناصب لأيْ شخص ما دام قد ثبتت تبنت أهلكة. وإسثلا مه أيأ يكن أصله؛ ومن 
ناحية النظريّة المحضةء لم تكن هذه المناصب قابلة للتوريث. بطبيعة الحال» 
ئمّة آثار من اللامساواة في الشريعة وفي الأعراف؛ فقد مُنح آل محمّد دفي 
فكاتة خحامة صَة في حالات هامشيّة» فصحيحٌ, أنهم لم يكونوا يتلقّون حصّة 
معلومة من الصدقات. إلا أنّهم كانوا أهلاً لمح المحسنين من جميع 
المسلمين» وكان يُتوقع منهم ألا يتزاوجوا إلا فيما بينهم. وبنتائج أكثر 
تدميريّة» كانت عدّة مجموعات 0 كيانات 
عسكرية ذات امتيازات ما دامت قادرة على ذلك. ولكنّ الضغوط الاجتماعية 
كانت قادرة على تفكيك هذه الكيانات أو إعطابهاء بحيث لا يكون ثمّة 
عناصر اجتماعيّة تعترف جديا بشرعيّتها على المدى البعيد. 

الأهم هو أن هذه المسؤوليات الشخصيّة كانت تعاقديّة» حتى لو لم 
تكن قائمة على التعاقد بالمعنى الصريح. فقد صوّرت الشريعة العديد من 
العلاقات على نحو تعاقدي. وإن كان مزاج ذلك العصر قد جرّها بعيداً عن 
للك كينا عا الزاء كتين التقضبي المشتة للتلطة شرع ده سدكه 
الجاذبيّة للكاريزما الشخصية أو بحكم القانون الصريح أو العرف» فقّد كان 
يُنظر إليه على أنه اتفاق متبادل والتزام متبادل بين فردٍ من جهة وبقية الأفراد 
من جهة ثانية”" ,على السبترى الانسي خين! + 8ه 1ك ومني الي رين 
الأحيان علاقة من الموالاة الشخصيّة (وقد أدى هذا النوع من العلاقات دوو 


() ,701.96 ,واطوءلطره د26 ”ره تسطاتاكتم اتمعل تدل عتعهامكه5 18 عند 65أ0ل8'“ بااعقطء5 معدل 
.(1952) 433 -432 .205 


يُشير جوزيف شاخت بنباهة إلى الدرجة التي صبغت بها روح التعاقد الشريعة والأشكال الأخرى 
ة الفائون عند المسلميق. 


٠١ 


كبيرا فى هذا المجتمع). ايان كانت العلاقات توضع في صيغ قانونية 
تعاقديّة كاملة؛ فعلى وجه الخصوصء. لم يكن ينظر إلى الزواج بأنه حالة 
مقدسة» إزوعمة تخاضم لقص والإبطال إذا كم يلص احياتجات المره . وقل 
كانت هذه النظرة سائدة في المستوى العمومي أيضا . 


حب ال جا اليم » كانت نظرية أهل السنة والجماعة تو كان 
الخليفة التالي» الذي يُعيّن من قبل نبلاء الأمّة [أهل الحلّ والعقد]ء أو من 
قبل الأنبل منهم (الخليفة الحالي)» يجب أن يحصل على البيعة.» أي قبول 
الأعيان بالعموم نيابة عن بقية مجع الجماعة. إذاّء لم نك ار 
للحاكم القائم إذا ل مغلا أمرأ كافيا بذاته؛ فعلى الفرد المسلم ادن د 
على عاتقه 0 الخاص من العلاقة. (ظلت نظرية الشيعة» التي عرنت: تعبين 
الخليفة إلى الفعل الإلهَِ» تُطالب بأن يُقدّم المؤمنون فعل القبول [أي البيعة] 
للومام؛ وهذا جزء من معنى الحديث القائل: «من مات ولم يعرف اخام 
زمانه» مات ميتة جاهلية»)» وهو حديث قبل به أهل السئة والجماعة )0 
إنّ القبول بالأمير من قبل جنوده ومن قبل المجتمع بالعموم ممثّلاً بأعيانه. 
وقبول الشيخ الصوفيّ من قبل من يرون ولايته الروحيّة» كلها جزء من نموذج 
واحد؛ فدائماً ما كان هذا النوع من الترتيبات ذا طابع تعاقدي» وكان لا بد 
من تجديدها شخصيّاً لكل مسؤول عند توليه منصبه» كما أنها كانت ملزمة 
لمن بايعوا الأمير بأنفسهم (كثيراً ما يعمد العلماء الغربيّون المحدثون إلى 
اعتزال هذا الإجراء الاسلامات إلى المفولات التشريعية التى يعرفونها عن 
الترجه الى يرن اتسين وقد وكيوا أن الكرك اق ةقابل نسم الول 
في الغرب وتشبهه»ء ولكنها ليست مكافئة له لا من حيث الشكل ولا من 
حيث الوظيفة) . 


ثم إن مسؤوليات المنصب هذه كانت تمارس في ظلّ مجموعة واحدة 
المعايير القانونية الثابتة» القابلة للتطبيق ع ما دام هناك 
مجموعة بالحدٌ الأدنى من المسلمين» وكانا الضيوفة الظيتو] نان تكون [أي 
المعايير] ذات معنى على المستوى الميكانيكي الظاهري وعلى المستويات 
الأعمق أيضاً: بحسب روحانية الشخص المعني . على الرغم من أن الشريعة 
اجو فى المعارسة: ١‏ لطا يفاره ابل أيضأ بين قرن وآخرء 
فإن تبادل الآراء الدائم كان من شأنه أن يقرب دائماً بين المذاهب - كان ثمة 





اه 


إدراك واع بضرورة تجتّب أي صدام حادّ ‏ كما أن التطوّر التدريجي للمعايير 
القانونيّة كان فتقاونا بدرجة ما على امتداد الحاضرة الإسلامية. لقد تحقّقت 
الوحدة القانونية» على بعض المستويات على الأقلء في الحاضرة الإسلامية 
أكبر مما تحقّقت في أيّ مجتمع ما قبل حديث» على الرغم من امتدادها غير 
المسبوق. كان قانون الشريعة ينطبق في أي مكان وُجد فيه عدد كا من 
المسلمين» ولم يكن يعتمد على وجود مؤسسات إقليميّة ولا على استمراريّة 
وسيلة أن اتستصية وإنما على محض وجود شخص مسلم متمسّك به بين 
المسلمين ليرعى تطبيقه . . وإذا لم يتم تطبيقه بالشكل الأمثل في مجتمع من 
المسلمين الجددء فإنّ كل زائر من علماء المسلمين من أي أرض كان بوسعه 
أن يُساهم في تكميله ومنع انهباره أو تحوّله إلى محض: قانون عرفيَ محلّي . 
فمن دون تشريع قوانين جديدة». كان هذا النظام قابلا للامتداد ليشمل كل 
البشرية في نهاية المطاف . 


الأخلاقويّة الجماعيّة فى مقابل الشكلانيّة الهيئاتية فى القانون 

نبعت تعاقديّة المراحل الوسيطة الإسلاميّة على الأرجح من التقليد 
الجماعي ذي التوجّه التجاري لمنطقة ما بين النيل وجيحون» بحيث يُمكن 
النظر إليها [أي التعاقديّة] من موقعنا كمراقبين خارجيين» بأنها تتويج لهذا 
التقليد. كان النزوع التجاري يُميل إلى تفضيل النزوعات الأخلاقويّة 
0 0 على 0 الام التي سبق لنا أن حللناها في 
0 الرحدوية , بنفس الطريقة. في الميحفلة . إن ما حدث ث مع البلورة 
القويّة لإسلام أهل الشريعة الذي حمل أقوى النزوعات الشعبويّة والأخلاقويّة 
سس وأع سيت د عير ات ساو 
الجمعي» بما ا جماعية. لا 0 اساس الأارض» 
كان يمنح الصدارة باستمزاز لما ييحظى :ور يستحقٌ الشرعية الحصرية. ولكنهء 
كما قلت» لم يكن متحرّراً كمافا ند ل والح القرة مسبالة حسام وغل 
رهنا بيد الدولة. ولكن دور الدولة قد تضاءل على نحو كبيرء بخاصة في 


اه 


المجال الرئيس للقانون» مثلما كان دوماً في الثقافة العليا المدينيّة. 

لقد بات ذلك ممكناً لأنّ التقليد التوحيدي قد اجتمع ‏ على الأقل في 
القطاعات الأكثر نشاطاً في المجتمع - في ولاء مجتمعيّ جماعي واحد. 
وأصبحت كل المجتمعات التوحيدية الأخرى الموجودة في المنطقة المركزية 
للعالم الإسلامي - والتي تابعت تطوّرها الذي بدأ قبل الإسلام ‏ مكتفية ذاتياً 
على المستوى القضائي» مثل . مثل المجتمع الإسلامي نفسه. ا 
الهيمنة الكاملة للمجتمع الإسلامي في هذه المنطقة» كان الاستقلال القضائي 
للأساقفة أو الأحبار يجب أن 00 ات عالميّة مجتمع المسلمين هي 
ما أتاح له أن يتفوق على البيروقراطيّة الإمبراطوريّة. ولولا الجاذبيّة القويّة 
للإسلام باستحضاره للمسؤوليّة الشخصيّة» لم يكن للنمط التعاقدي 
الإسلاماتي أن ينجح على الرغم من الظروف المواتية لذلك بين النيل 
وجيحول. 

كان لكلا نمطي الشرعيّة هذين, الهيئاتية الهرمية في الغرب والتعاقدية 
الوحدويّة في الحاضرة الإسلامية» نتائج وتبعات لا تتضح على الفور من 
المقطزوط الفاقة الشى رسفتافك :وإذا :توضيغا الذفةه فإتنا "ستو تان 
الممارسا قفن التناصيرة الاسلامنة ,والقرت كانكفن عش الأحان أكقد 
تقانها سينا يقد رغيب التسارقي: للدي ا ونا كينا أن الكقير مرح ينان فا نهها 
وفروقاتهما لا يُمكن أن تعزى إلى هذه المقابلة المخصوصة. غير أنَ كل 
نمط من هذين النمطين لم يكتف بتسهيل أشكالٍ معيّنة من العلاقات 
الاجتماعيّة» بل أسهم كذلك في وضع حدودٍ على تطوّر الأشكال الأخرى. 
في الغالب كان من شأن النتائج والتبعات أن تعرّز هذه النزوعات من جديد. 
والتي تأنّت من الوضعيّة البيئيّة للمنطقة المركزيّة لكل ثقافة» والتى أنتجت 
نمط الشرعيّة في المقام الأوّل. ولكنء على الأقل في التفاصيل الثانويّة: 
كان نمط منح الشرعيّة نفسه يستتبع منطقيّا نتائج كانت لتكون غير ضروريّة 
لولاة: 

اتخذت المطالبة بحكم القانون» في مقابل الحكم التعسّفي؛ صورة 
أخلافويّة في الحاضرة الإسلامية في مقابل الصورة الشكلانيّة التي اتخذتها 
المطالبة ذاتها في الخرف :.وقما عدف غالبا أخز كل نظام توججهه إلى 
أاقصاه. إن شيعا من الشكلانية حاضر في معظم الأنظمة القانونيّة بخاصة 


اه 


تلك المرتبطة بشعائريّة طقوسيّة ما. غير أنْ هذا الاتجاه قد وصل في الغرب 
إلى نقطة المصادقة على المحاكمات من خلال الشكليات التقنيّة» التى كانت 
في بعض الأحيان مصدر فخر وشرف للمحاكم. حين تدافع عن مواقف غير 
شعبيّة» ولكنّها كانت في كثير من الأحيان مجلبة للعار. (يبدو أن بعض 
الغربيين المحدثين قد خلطوا بين النمط الشكلي للقانون وبين الموضوعيّة 
المستقلّة والاضطراد في القانون» فنظروا إلى التراث القانونى الرومانى بنزعته 
الشكليّة على أنه الوحيد المستحقّ لوصف «القانون» فعلاً؛ على الرغم من 
أنهم قد ينتقدون الإفراط في النزعة الشكليّة والحرفيّة التي اعترف بها 
الغويون أيقا )قو درس البعضن يان الشريعة بالخهفن الفوخه فعنى الخلر نك 
النقيض . صحيحٌ أنّ القانون بطبيعته مجالٌ يتمّ فيه التأكيد على القيم 
الأخلاقيّة على نحو يستبعد الاعتبارات العمليّة الأخرىء إلا أن قانون 
الشريعة قد تحرّك في هذا الاتجاه درم مملكم الالطمة الأخرى . ٠‏ ففي 
تشريعاته في العقود. كان من المفضل (نظريًاً) أن يعرب الأطراف عن 
نواياهم بصيغة شفاهية؛ ولعل الإصرار في العصر المرواني على ضرورة 
وجود شاهد حي كضامن للعقود المكتوبة قد حافظ على حيؤيّته كوسيلة 
لضمان الغوقم الأساسي لنيّة المتعاقدين. على نحو أكثر عمومية. كان ثمة 
نزوع نحو التأكيد على المساواة والأتضافه حك هيدنا يكون المرء راغباً في 
التنازل عن حقوقه. 


أما الهيئات القانونيّة الثانويّة فقد كانت مُقَولبَةَ ضمن هذه الأنماط القانونيّة 
المخصوصة. كان يُتوقع من المحامي في الغرب أن يرافع عن القضيّة نيابة عن 
أحد الطرفين في مواجهة الطرف الآخر عند الخلاف» فيدافع عنها بغض النظر 
عن مدى أحقيّة الطرف. اعتماداً على معرفته بالتفاصيل التقنيّة. قد يبدو هذا 
الموقف بعيداً عن الأخلاقيّة ولكنه يضمن إيضاح جميع الحيثيات في كل 
القضايا وعدم إمكانية تجا جاهلها أو الغفلة عنها . قد يكون المفتي المسلم معنياً. 
مثل المحامي في الغرب» بدقائ ئق كل حالة وتفاصيلها . ولكن كان يتوقع منه أن 
يمنح الأولويّة لإبانة القضيّة الأخلاقيّة القائمة وتقديم خلاصة حولها على نحو 
نزيه (فيوجه نصحه للقاضيء, لا لأيّ من الطرفين) . شهد الغرب نموا وافراً 
للصيغ القانونيّة التقنيّة (بخاصّة تلك الصيغ الهيئاتية» التي كانت تقبل بالهيئات 
ككيان قانوني على قدم المساواة مع الأفراد» بحيث تمارس هذه الكيانات 
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حقوقها اده لصت بالمكاتت بوالس اي 00 هذه المكاتب 
الشريعة (بخاصّةة في استعمال «الحيل» في التجارة) أساسبة ترقانون وَإنَّما 
عرضية في تطبيقها ؛ فقد كانت وظيفتها معيارية. تمان فحمانة المعايير التي 
يُمكن أن تزيحها الوقائع ‏ حتّى بحسن نية . 


يميل الغربيّون المحدثون إلى النظر إلى أن أخلاقويّة قانون المسلمين 
تمثّل خللاً كبيراً. فبقدر ما يؤدّي التأكيد على المسؤوليّة الشخصيّة إلى إنكار 
وجود أيّ مجال مستقل للقانون العمومي يهيمن على الخاصء بقدر ما 
يشعرون بأنّه لن تكون ثمّة وسيلة لشرعنة الواقع العمومي» ومن ثم للسيطرة 

عليه وضبطه. وبحكم العالميّة غير المشروطة» التي كانت تعزى إلى أي 
مدونة أخلاقيّة معتبرة» في الأزمنة ما قبل الحديثة على الآقل» فإِن القانون 
الأخلاقوي كان صلباً نسبيّاً وغير قادر على التكيّف مع الظروف المختلفة في 
الأزمنة والأمكنة المتغيّرة. أخيرأء فإِنْ القانون الإسلامى» بتخليه عن الشكليّة 
بعضن التخوانت: (ولسن عميدها) ك3 خمر الكيك الذي اتج في الخرت 
أنه مفيد في الحفاظ على حقوق الأفراد ‏ سواء استعمل على نحو حكيم أو 
أخرق - وصيانتها من تدخّل الرأي العام أو سلطة الدولة» حتّى لو تم ذلك 
بحسن نيّة . 


لكنّ حركة المسلمين وتنقلهم بين أوساط اجتماعيّة مختلفة عبر الحدود 
الجغرافية والسياسيّة لم يكن ممكنا لو لولا هذه الشريعة» التي ضمنت بطريقتها 
الخاصّة (جنباً إلى جنب مع حرية تفسيرها التي سايرتها) حيّزاً واسعاً من 
الحريّة الشخصيّة. ولم يكن للقانون أن يضمن إمكانيّة هذه الحركة من دون 
درجة عالية من الثبات القانوني. بالطبع» فقد كان هذا الثبات مُهدداً على 
الدوام بحقيقة أن قانون المسلمين في أي مكان مخصوص ليس هو قانون 
الشريعة بحد ذاته؛ ولكنّ الشريعة نجحت في الحفاظ على موقعها المركزي 
وبقيت موخًدة بدرجة كبيرة ضمن الظروف المتغيّرة من خلال الاعتراف 
القضائي بالفتاوى السابقة من قِبل القضاة المعتبرين في دار الإسلام. وبفضل 
الاستقلال الذي منحه ثبات القانون لمفسّريه» كان كل من العلماء والصوفيّة 
في موقع يمكنهم من ضبط السلطة السياسيّة وتقييد حدودها (وإن لم يكن 
ذلك بالقدر المأمول فإنه ظلّ ذا تأثير معتبر) . 
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في الأزمنة الحديثة» كان لا بدّ من تعديل كلا النمطين القانونيين. فقد 
كان على النزعة الشكليّة في الغرب أن تأخذ بالاعتبار الاعتبارات الاجتماعيّة 
وما تعنيه المفاهيم القانونيّة في الواقع الاجتماعي» بينما أجبرت الأخلاقويّة 
المسلمين على الانسحاب في مواجهة القوّة المنظمة الجديدة للدولة 
والمتطلبات اللاشخصيّة لللآللات الصناعية 


لا شك بأنَ القانون الشكلاني كان مناسباً للغرب الهيئاتي. فهناك كانت 
قيمة المرء ء ومكانته تتحدّد تبعاً لموقعه في الأجسام المختلفة الوسيطة ب ع الفرد 
والمجتمع بأكمله. فالفرد. بوعنة عمر ا فى حل دعبام رستوا< كانت 
بلديّة أو عزبة إقطاعيّة أو كنيسة _ كان يتمبّع بحريّات معيّة» تمّ تحديدها تاريخيا 
بناءً على موقع ذلك الجسم؛ فلم يكن له الكثير من حقوق الإنسان» أو حبّى 
حقوق الإنسان الإنكليزيء» التي يتمتّع بها مواطنو الطبقات الثريّة في لندن. 
وتخون النظر عن محاولات استحضار القانون الروماني القديم. على افترااض 
أله قاذن علق تشكيا هيدونة قانوتة قابلة للتطييق عالمياء 'فإن هده الحقوق 
الخصوصيّة في الممارسة لم يكن لها أن تحدد على أساس مبادئ عالميّة» بل 
كانت بالضرورة معتمدة على الأحداث التاريخيّة التي أفرزتهاء مثل مواثيق 
المدن. وكلما ازداد تأويل هذه الشكليّة وتفسيرها من خلال الحقوق» أصبحت 
آمنة أكثر من تأثير الظروف الجديدة عندما تتغير علاقات القوة الأصليّة. 
وبالمغلء» كان القانون الأخلاقوي عند المسلمين مناسباً للتعاقدية الإسلاماتيّة, 
حيث لم تكن قيمة المرء ومكانته تتحدّد بالنسبة إلى غيره إلا بالقدر الأدنى» 
ونا على الأقل. وحيث كانت العلاقات الأكثر أهميّة هى علاقات التعاقد 
والرعاية الشخصيّة. لم يكن محطّ اهتمام المسلمين هو الحريات الخصوصيّة. 
بل الحريّة الأكثر عموميّة التي تقوم على مكانة المرء كمسلم حر. وقد كانت 
أفضل طريقة لحماية هذا الموقف هي وجود مبادئ قابلة للتطبيق دوما وفي كل 
مكان» من دون وجود اتفاق قَبْلِىَ أو صلة تاريخيّة مخصوصة”*'. 


(:) لقد كان قانون الشريعة قائماً على المبدأ القائل بأنْ الحريّة مفترضة بوصفها الحالة الإنسانيّة 
الطبيعيّة» وأنها لا يجب أن تنتهك إلا لسبب وجيه» وهو ما عرضه بكفاءة ديفيد دي سانتيلانا في 
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المكانة التعاقدية في مقابل الشكليّة في الأدوار الشخصيّة والمدنيّة 

لأنّ المناصب/ المكاتب الهيئاتية المستقلّة كانت حاسمة الأهميّة في 
نظام الغرس». كانت خلافة المناصب كذلك ذات اعتبارات ثابتة وشكلانية. 
في الغرب» كان سؤال من سيخلف المنصب القائم بنفسه (أي المنصب الذي 
لا يستمدٌ أهليّته من تفويض أو تعيين خارجي) مسألة مرهونة بجملة من 
القواعد المحدّدة بالمنصب. وهي قواعد شكليّة متوافقة مع الطبيعة الشكلية 
للقانون بعامّة. كانت بعض المناصب مورّثة؛ وهنا كان ثمّة قاعدة ثابتة من 
الخلافة في خط [نسب] واحدء فما إن يولد طفل لعائلة مرتبطة بالمنصب» 
حتى يكون بالإمكان حساب الاحتمالات التى يُمكن من خلالها أن يؤول إليه 
المنصب: غالبا من خلال قاعدة البكورة [أي وراثة الطفل الأوّل]» وهى 
القافدة الى كاقف تحط »فالالا رضة الرسيطة العلتا» باز الخاذفة بين 
الأساف سل وممعكل التللك, أن التحاصيي: لاخر انقق كانق خافه: 
للتصويت؛ فى هذه الحالاات» كان التصويت جنا نا لونععلامء» 5 كان ثمة 
حسم معدو عزن الناخيين: الاين حر اليد الفضريف» رالدين يحت أن تهنا 
بالتصويت على نحو محدّد ليكون تصويتهم صالحاً. إذاً فقد كان لخلافة 
المناصب عناصر شكليّة وثابتة حتّى عندما لا تكون ورائيّة (لا بد من الانتباه 
إلى أن التصويت الجماعي نوع مختلف كثيراً عن عمليّة التصويت الجماهيري 
الحديثة» التي تحوز شبهاً كبيراً مع أشكال التنافس الإسلاماتيّة على المكانة 
الاجتماعيّة). في الأزمنة الوسيطة العلياء كانت القواعد لا تزال فى طور 
الاكتمال وكانت الخلافات في كلا نوعي الخلافة قائمة» ولكنّ مزاعم كلا 
طرفي الخلاف كانت تقوم في الغالب على التمسّك بالشرعيّة: أي لم يكن 
الخلاف يقوم على أن مرشّحهم أفضل من الآخرء بل أنّه هو الشرعيّ وأنَّ 
المرشح الآخرء بغض النظر عن كفاءته الشخصيّة» مغتصبٌ للحق. 


توقعوا أن در خصائص مدن ل انا ١‏ د 
ا . فغالب ما كان العلماء أيضاً ار 
لعي ا الو ب ارود وام 
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الحكم. لم يكن في الحاضرة الإسلامية» على الرغم من قوّة هذا الشعور. 
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يعني بالضرورة اعترافاً يي ال حاول بعض الغربيين المحدثين. على نحو 
و ا أن يجدوا خطاطة بديلة لآلية ثابتة للخلافة مثل الأقدميّة. وهي 
اليه أكثر انطباقاً على الحقائق بعض الشىء ناا ومعراا من يصل إلى 
السلطة عن طريق الجهرة باذالمشريي ومن ثم م (بما أن استثناءات هذه 
«القواعد» كانت كثيرةً على نحو مقلق) فقد تذمّروا من عدم انتظام آليّة 
الخلافة عند المسلمين وفشلها في اتباع قاعدة ثابتة» وهو ما كان من شأنه 
باعتقادهم أن يُجِنْبهم الخلافات: على خلافة المنصب . ولكن. في الحاضرة 
الإسلامية» كانت خلافة المناصب من خلال قواعد شكليّة» كالوراثة فى خط 
نسب واحد أو التصويت الجماعي. أمراً نادراً في أفضل الأحوالء. لا لأنَ 
المسلمين كانوا أقلّ عقلانيّة في ترتيباتهم الاجتماعيّة» بل لأنّ روحهم 
التعاقديّة كانت تدعوهم إلى مفهوم آخر من الشرعيّة في خلافة المناصب. 
فقد كانت الخلافة مفتوحة على شىء من الاختيار والنقاش والتفاوض: ففى 
مقابل آلية الخلافة الشكليّة الثابتة فى الغرب» كانت آلية الخلافة تدار من 
خلال التنافس في الحاضرة الإسلامية التعاقدية» إذ لا بدّ أن يتولّى أفضل 
الرجال هذه المسؤوليّة الشخصية. 


ولم يكن تعيين صاحب المنصب السابق لخليفته استباقاً للخلاف أمراً 
يغيك :هذا 'السذا بالضووزة» فيبها أنداتولى المسوولة فإن: مسؤؤليه تتضمة 
اختيار شخص مناسب لحملها بعده. على خلاف ذلك». يجب أن يحسم 
الخلاف من خلال النبلاء [أهل الحل والعقد] الذين يُنظر إليهم بوصفهم 
ممثلين للجسم الاجتماعي المعنيّ. لقد كان :في هد التنافس حول خلافة 
المنصب آلية لتعديل مصالح المجموعات المختلفة وفقاً للواقع الجديد (وهو 
ما لا يُمكن أن يتم إلا بقدر من المساومة). وإذا تمت العناية في الخطوة 
الأخيرة بنوع من التعاقد الرسمي والشكلي» فإِنَ ذلك لا يعدو كونه نوغ :مث 
الختم الروتيني للمصادقة على ما خسم سلفاً. تنح أن تكجتت: المشاورة 
النزاع المسلّح. ولكن إن لم تنجح في ذلك» فغالباً ما كان ينظر إلى الصراع 
المسلح على أنه خطأ يُؤسف له ولكنّه ليس انهياراً في العمليّة الاجتماعية. 


إن 0 وت يي إنما الرئيسة 0 ١‏ بم هي 
الم يكون على الالزيد ف السباد الديني على الأقل؛ 
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كان هذا التأكيد يصل إلى حدّ الاختبار الرسمي العمومي للمرشحين من 
خلال أهل الحل والعقد. فقد كان من النادر أن يتبوأ طفل أو امرأة (على 
الرغم من حدوث مثل هذه الحالات) أو رجل عاجز جسلياً وأن يُقبل حكمه 
ل ل لال ا |«الماكان الجاكم المساهي في 
الأغلب أميراًء أي قائداً عسكريّا فإِنَ المرأة لم تكن مؤمّلة للحكم. لأنها 
غير مؤمّلة لتكون جنديّة أصلاً. وثمّة اعتبارات مشابهة سادت في ميادين 
أخرى من ميادين الفعل. 

في عمليّة التشاور هذهء كان للمبدأ الإسلاماتي في الكونيّة والعالميّة 
طريقته . كان من يعترف بهم كأهل الحلّ والعقد هم من حقَّقوا قدراً جيّداً من 
المسؤوليّة الشخصيّة الكبيرة ومن الذين يمتلكون روابط من الالتزام المتبادل 
مع عدد كبير من الناس؛ ومن ثم فقد كان ثمة مجموعة مشتركة من 
الاعتبارات التي تحدّد ما يتلقاه أصحاب مكانة اجتماعيّة معيّنة على امتداد 
الحاضرة الإسلامية» وكانت قابلة للتطبيق على نحو فوري انها العنين 
الإسلام. ولما لكل القران عطلي أغلة سا بنة )انما نوعاً من الإجماع 
الأساسي. فلم يكن ثمة ثمة خطوط محددة تحدّد من هم المشمولون ومن هم 
المستبغدون» إذ لميكن هناك تضصويتك: فعل». ولما لم يكن ثجّة جمهؤر 
محدد من الناخبين» فإن التنافس الإسلاماتى على المكانة قد يبدو غريبا وغير 
مفهوم للدخلاء من الخارج. ولكنّ آليّته الرئيسة (القفز من المركب الموشك 
على الغرق والانتقال إلى صفّ المنتصر) لا تزال مستعملة فى أشكال 
النافنى الى محييمها تصويت الشواعين “فى العافرة الاسذية» لديكن 
ثمة تصويت انتخابي فعليّ ليقطع الطريق على الخلافات قبل نشوبهاء ومن ثم 
فإنها كانت تأخذ بعض الوقت ليتمٌّ حسمهاء هذا ما لم تتوجّه الدعوات إلى 
السلاح أو إلى أحد الأمراء. 


حتى على مستوى قانون الأسرةء نجد في الغرب نضووا عن مكانة ثابتة 
فيفل معدةة على نحو شكلانيّ. . في العائلات التي تتوارث أي 4 كان 
من المناصب» كاف كا أفراد العائلة محددة على نحو يكفل بقاء مدا حقٌ 
البكر في خلافة المنصب. وقد كان ذلك يضفي أهميّة كبيرة على أوّل شريكة 
جنسيّة للرجل بوصفها الزوجة الحقّة الوحيدة» وعلى أولادها بوصفهم الورثة 
الوحيدين من ضمن أولاد الرجل. وكما لاحظنا سابقاً» كانت نظرة الشريعة 
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تنحو إلى الاتجاه المقابل تمامأء فتضع جميع شريكات الرجل من الحرائر 
وأولادهن في مرتبة واحدة. وتنظم العلاقات بينهن بالتعاقد. فلا تعطي د 
منهنَّ مكانة لا تُنزِع كتلك التي نجدها في العائلات التي لا يسمح بالطلاق 
فيها. (وكما بينا في حالة التصويت الجماعي. فإِنْ نمط الزواج الأحادي 
الذي ساد في الغرب لم يكن هو الآخرء في العديد من النواحي؛ أقرب إلى 
الأنماط الحديثة مما كان عليه النمط الإسلاماتي). 


ولكنّ المقابلة بين أنماط الزواج الإسلاماتيّة ونظيرتها في الغرب تتجاوز 
ما يُمكن أن يخلص إليه المرء إن نظر إلى موقع الزوجات في قانون الشريعة 
وفي القانون الكنسي. فالتعارض الذي يظهر جليّاً للناظر إلى العائلات من 
الطبقات العليا عند المسلمين وعند الغربيين هو التعارض بين دور العبيد 
المنفصلة في نظام الحريم» ونظام بيوت الخدم المتمركزين حول الزوجة في 
الغرب. في كل من المجتمعين» كان الزوج والأب هو المهيمن» بل وهو 
الشخصيّة المستبدذة صاحبة القول الفصل في المسائل؛ وفي كلا المجتمعين 
كانت الزوجة في أحيان كثيرة هي التي تحكم الزوج. ولكنّ الاختلافات في 
معايبر التوقعات كانت تنتج بالضرورة نتائج مختلفة على المستوى العملي . 


في الغرب. كانت الزوجة «الشرعيّة» هي صاحبة الرياسة؛ فهي مضيفة 
ضيورق وعبات بوذا كانت لد وكات سس اك ا خويات»: تنسب أن تكن 
لهنّ بيوتات منفصلة ك «عشيقات»؛ إذ إنها لن تتسامح معهنّ في حيّز 
رياستها. كان الحاضرون في المنزل هم الخدم الأحرار على الأقل» وفي 
القصور الإقطاعيّة قد يُقيم بعض الأشخاص من ذوي المكانة. أما الفلاحون 
فكانوا مرتبطين بالأرض وخاضعين 2 الإهانات من سادتهم الشرعيين» 
ولكن طاغره فيد المنازك كانت كه انوت عمليًاً. إذاً فقد ساد المبدأ الهرميّ 
حتّى فى حياة العائلة: فكلّما اقترب المرء من قمّة الهرم» كانت مرتبته أعلى, 
اا الجمافير الذليلة في الأسفل فقد كانت محكومة هي الأخرى وفق قواعد 


تأبتة . 


في الحاضرة الإسلامية» ساهم المبدأ المساواتي ولا شك في الاتجاه 
نحو الحالة النقيضة . فكان الرجال المقتدرون». من غير ذوي الثمي الرفيع , 
حيطون أنفسهم بالأشخاض الذي يرود بأنهم أهل للاعتماد عليهم : العبيل؛ 
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ولما كانت جميع الطبقات مختلطة اجتماعيّاًء لم يكنّ ثمّة ما يضمن ألا 
تتعرّض نساؤهم لمن لا ينتمون إلى ذات الرتبة الهرميّة فكان أن حافظوا 
عليهنَ من خلال فصل النساء عن العالم الخارجي فصلاً صارماً. إذا كان ثمّة 
أكثر من شريكة جنسيّة. فإِنْهنَ يشتركن جميعاً في البيت ذاته ولم تكن أي 
منهنّ هي المضيفة. إلا عندما تستضيف صديقاتها. اللواتي يُمكن أن يكن من 
أيّ طبقة اجتماعيّة تختارها. أما الفلاحون فقد كانوا في الغالب رجالاً 
أحراراًء فيما كانت بيوت الأثرياء تُخدم من قبل العبيد» وإن لم يكن ذلك 
يعني بالضرورة معاملتهم معاملةَ سيئة» بل كثيراً ما كان يتم إعتاقهم. يُمكننا 
أن نقول بأنّ العبوديّة من خلال الاستيراد (في مقابل الأقنان من المزارعين 
الدين تريوا في المنزل) قد ظلّت حاضرة في الحاضرة الإسلامية بحكم قرب 
مدن 55-08 الرية من مناطن الجبهات والثغور فى المعمورة.» حيث كان 
الأسرى متوفرين؛ ولكنّ ثمَة ش22 ملو 15 أهمة: قو أن الروح المساواسية 
والحركة الاجتماعيّة كانت تتطلبء. فى العصر الزراعى». وجود طبقة كهذه 
لحنمة أولقلك الضاعدين العدد إلى ققة الك الاجسماعى. 


في كل من الحاضرة الإسلامية والغرب» ترافق النظام الاجتماعي مع 
قدر كبير من النشاط العسكري التعسفي والتلاميري: وقد تم تحجيم آثار الْقَوَة 
العسكريّة في كلا المجتمعين بطرائق مخطلقة كياها . في الغرب» كان العسكر 
متجذرين في الأرض وكانت نشاطاتهم منظمة وفق قواعد شكلية على نحو 
متزايد. بل وعلى نحو مثاليّ أيضا . فقد كان البارونات قادرين على نيا 
رغباتهم في معارك تافهة وعدم الخضوع للنظامء بإيذاء المزارعين وسكان 
الملان عير الغارات. والمشاجراتت: التى لأ كاذ تواعد تعليق التزاعات المبجلة 
فق انهايات: الأسبوع أن تخنف من غلواتها وآنارها[هذنة الرت]”* .. ولكتهب 
قلّما كانوا قادرين على توحيد أنفسهم في جيوش كبيرة تتبع قائداً واحداً 
للقيام بمذابح كبيرة من دون تمييز. لتركيز القوّة في يد واحدة» كانت فرص 
الخلافة الثابتة» التي تتنظم وفقا للزواج السلالي أو حتّى من خلال شراء 

(*) هدنة الربّ»ء أو هدنة الله» وهي مرسوم فرضته الكنيسة الكائوليكيّة وتم تطبيقه في القرن 
الحادي العشر إلى القرن الثالث عشر. حدّدت هدنة الربٌ وقتاً لتوقّف القتال بين السادة المختلفين» 


فكان القتال يتوقف من مساء السبت إلى ظهر الإثنين» ثم باتت الهدنة تسري من مساء الأربعاء إلى 
الإثنين. وقد كان هدفها تخفيف حذة الاقتتال المستمرٌ بين اللوردات (المترجم) . 
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حقوق الخلافة» مهمّة بقدر أهميّة المهارة السياسيّة والعسكرية . فلم يكن لآي 
حاكم أن يوسع نطاق سلطته خارج أزاظعة الموووثة: ائنهم إلا فى بعض 
القططم الصغيرة هنا وهناك. وقد كانت من أمارات قدوم اع 0 
حكن درك بورخادي اقبي لطبا في القرة الخا سس مشر من جم دز 
غاشمة تمكن بها من تدمير مدينة ليج وسكانهاء متتبّعاً من تمكّن من الفرار 
منهم بإحراق الغابات خلفهم. عدت قا كفيد. . ولكن. ٠‏ مع كل ذلك. 
وجد هذا الدوق نفسه مكبّلاً بالأعراف التي منعت كلّ محاولاته تقلّد منصب 
الملك: 


في الحاضرة الإسلامية» بخلاف ذلك. كان الجند من سكان المدنء» 
وهم أقلَ ارتباطاً وتقيّداً بالأعتراف ضيّقة الأفق. وكانت الحركة والانتقال 
أكثر ما تكون بين الجند الذين كان أفرادهم قادرين على الصعود إلى أعلى 
مراقي السلم الاجتماعي» وكان لهم أن يُسيّروا جيوشاً إلى مسافات لم تكن 
2-2 في الغرب. يبدو أن القادة المحليين؛ لأجل ذلك كانوا يفون قيعت 

من المراقبة والسيطرة» لكيلا لا تتحوّل الخلافات بين الجند-إلى معارك 
00 الفور. كانت هناك حالة من السلام الواسع على المستوى المحلي. 
ومرّت أزمنة طويلة لم تكن المدن تتعرّض للخطر إلا بسبب قطاع الطرق 
والعصابات. (ولكن في المناطق النائية» كان زعماء القبائل الرعويّة يؤدون 
دور البارونات اللصوص). ولكنّ التمركز الكبير للقوّة العدوانيّة» كتلك التي 
كانت في يد دوق بورغندي كانت شائعة» كما أن نهب المدن وذبح العكان 
كان كثير الحدوث (ومنذ الأزمنة المغوليّة وما تلاهاء فى المراحل الوسيطة 
المفاخرة فيح الف شاها نبا ١‏ 


في الحياة الدينيّة والفكريّة» كانت الفروقات بين المجتمعين متناغمة مع 
الفروق بين دور السلطة السياسيّة في كل منهما ف الخرنع” كان النبيل هو 
الحاكم السياسي وهو مركز الحياة الاجتماعيّة أيضاً؛ أما رجل الدين فقد كان 
موكانة أخية أو ان عمة. كانت الحياة العلميّة في الغالب تمر من خلال 
الكنيسة» التي كانت منظّمة تنظيماً محكماأ في خطوط تتوازى وتتقاطع مع 
المؤسسات العلمانيّة. في هذا السياق الهرميّ»ء كان كل سؤال فكري قابلا 
للتحوّل إلى سؤال هرطقي 0 أي أن يصبح مسألة تتعلق بالولاء 
المؤسساتي؛ كانت الهرطقة تتحوّل بسهولة إلى مسألة حياة وموت على نحو 
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له نراه في الحاضرة الإسلامية» حتى لو طرحت المشالة فية أنقيا ؛ في 
الوقت نفسه» أدى التقليد الفلسفي ورا اك لكا في مثل هذه البنية 
العرميةة إن إن نلا لتدم تسيا رنة القع عوك اله تكله لك الكعايم 
الرسمىّ لرجال الدين. وذلك عائد جزئيّاً إلى استمرار الأراضي اللاتينيّة في 
النظر إلى التقليد الهيليني بالعموم بوصفه مصدر إلهام الثقافة العليا. ولكنٌْ 
النمط التعليمي قد استمرٌ أيضا أنه كان فاته عد لل القا نه المغلقة 
للكنيسة. التى يمكق أن تبرّر البنية الاجتماعيّة الهرمية برؤية هرمية للكون 
على نحو مشابه لما فعله الإسماعيليون. لقد وجدت الدراسات الباطنية 
بالطبع. ولكنها أت 0 هافشيًا 0 عندما اين المعلم الصوفي 
إيكهارت لأنه تحدّث بحريّة عن المسائل الدقيقة للناس البسطاء.ء كانت تهمته 
هي أنّهِ انتهك الحيطة والاحتراس اللازمين» لا أنّه أسّس مذهباً للحقيقة 
المحجزنة:. كما أن مواضيع مثل الخيمياء كانت تحظى باهتمام وتناول باطنيٌ 
ماي انا 


في الحاضرة الإسلامية» كان العلماء والأمراء منفصلين عن بعضهم 

عضن الشىء:.. وعلى. الرغلة :مين أن العايم قد تمأسس من خلال المدارس» 
حافظ 'العلاء على استقلاليّة واسعة بين بعضهم البعض. في كل من الحاضرة 
الإسلامية والغرب» كان التعليم الرسمي ع بالأساس للعلوم المعياريّة لا 
للعلوم التجريبيّة. ولكنّ التعليم الأكثر احتراما عند المسلمين كان موجّها 
أيقا إلى المعايين الكقافتة الضرينةم وقن كان :ذللة سيق مع التأكيدات 
التازيختة والجمافية للتقليد الإبراهيعن: :ولكة :ذلك كان يفكين أيضنا 
الأساين الذي أقام ليه العنيا+ علوديي المستركةة لعن معازير فانوة 
مشتركة» لا عبر نظام تراتبي من إصدار الأوامر. فالتسلسل التعليمي في 
الغرب يبدأ من دراسة الفئون الثلاثة (أي دراسة القواعد اللغويّة بالأساس). 
ثم يذهب مباشرة إلى العلوم الأربعة (التي تعتمد بالأساس على دراسة 
الا" والتي ينحو محتواها إلى الدراسات الطبيعيّة مثل علم الفلك 
والموسقى ندل من الذراساتك العاريكة ينها يان القانون واللاهوت في 
(:*) الفنون الثلاثة 5تناةاةة؛ : وهو المساق الذي ساد في جامعات العصور الوسطى ويعتمد على 
دراسة النحو والمنطق وعلم الخطابة. أما مقرّر العلوم الأربعة 110 فيشمل علم الحساب 
والهندسة والموسيقى وعلم الفلك (المترجم) . 
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النهاية نوضقهنا :علوم متشخيضة» :ترافقها ؤرانيتة الطة يومف ضرا 
يتجرّأ من الدراسات المركزيّة. في المقابل» كانت المدارس [فى الحاضرة 
الاجلافية] تقع بالبدانة على المعارف الأيناستة الك فى فته السيادات: 
القانون». اللاهموت. وجميع الموضوعات التاريخيّة.الأساسيّة). أما مسائل 
مثل اعد الادبي فقد كانت ثانويّة» في حين يُدرّس المنطق والرياضيات فى 
النهاية. أما الطب وعلم الفلك فقد كانا يُدَرسان باستقلال عن. المدارس» 
برعاية الأمراء» في حين تدرس فلسفة الصوفيّة وعلوم النفس عندهم في 
الزوايا الصوفيّة. كما أن المعارف في تلك المراكز الأكثر نخبويّة كانت تميل 
اكثر إلى الباطنية . 


في وقت لاحق» وفي تجواله في الإمبراطوريّة العثمانيّة» غمر 
الدبلوماسيّ والعالمّ الفرنسيّ الإعجابٌ من درجة تهذيب المسلمين ومن 
فصاحتهم وحذة أذهانهم في مقابل حال سكان الغرب؛ فحتّى الحيوانات 
كانت تُعامل بشيء من الإنسانيّة”*". لقد كان هذا العالِم متأثراً ربما بالرغبة 
م على ااانه كان من الواه فح بان اليكع 
اساي من معظم النواحي والمعايير» كان أكثر حضريّةٌ وتثقيفاً من 
مجتمع الغرب في المراحل الوسيطة المبكرة» على مستوى الحياة الفكريّة 
70 منستوي الآمن البومن. :ولكنة :كان ايضا أكثر عترفية للد خل 
الاعتباطي» بل وللكوارث . 


مصادر الفعل التاربيخى 


يكمن التميّز والسموّ الإنساني في أمرين اثنين: من جهة أولى في التأمّل 
والتفكر العميق» أي في الوعي بالواقع وما يعنيه على مستوى نظام الكون 
ونظام النفس» وفي الفعل من جهة ثانية. أي في المبادرة الحرّة التي تصدر 
عنها سلسلة جديدة من الأحداث وكما والتي تقوم غلى أساسشن التقديز 
العقلي لنتائجها المتوقعة. لا على أساسش العادة والعرف. وكما تعلمنا أن 
نرى» فإِنَ عالمنا يخضع باستمرار لمثل هذه التحوّلات» بحيث لا يُمكن 


(0) أشير هنا إلى الرسائل العثمانيّة الشهيرة ل: 
(1927 رؤوع؟5 هملمع 0132 :0:<100) ع6 1وره2 .5 .18 نزم ل مهن ,ومعااعآ بأكاع !11 ,وععطدناظ عل متاعوتط 0 
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للفعل الحرّ الأصيل أن يحدث من دون قدر عالٍ من التأمّل والتفكرء ولا 
يُمكن للتفكر الحقّ والأصيل أن يحدث من دون شكل من الفعل المتبصّر 
الثاقنوج :ولينا كانث الجال هلم» فإن :التميية نين هذين التوعين من التمرد 
والفدية قد يكون تميرا: مضطيها : غير أن الغربيين المحدثين قد اعتبرواء بأثر 
رجعيّ على الأقل» بأن عبقريّة تراث الغرب تكمن في منحه نطاقا واسعا 
در والفعل الإنساني» في حين أنّهم كانوا مستعدين للاعتراف للتراثات 
لاخر بالكو على ستو التفكر والتأمل . في الوقت تفاينة .فك يملق نان 
التراث الإسلامي كان هو الأكثر نشاطأ من بين الترائات الكبرى ما قبل 
الحديئة. فحتّى أولئك المراقبون السطحيّون اند ادّعوا بأن الإسلام يقود 
بالضرورة إلى القبول الجبري بكل ما يقدّره الله» قد أكُدوا على فخار 
المسلمين وحماستهم الدينيّة» التي أعربت عن نفسها في الإصرار على مبدأ 
الحرب المقدّسة [الجهاد]. إذاء فكلا المجتمعين معروفٌ بميله ونزعته نحو 
الفعل التاريخي. ولكنء ما هي القنوات التي يُمكن للفعل الإنساني الحرّ أن 
يتحرّك ضمنها في كل من هذين المجتمعين؟ 


على نحو أو آخرء كانت الخخرية فى الخاصيره الإسلامية أكبر منها في 
الغرب؛ فقد كان الإسلام فكوا معنا ني | - ليس في استعداده 0 
بالأجسام الدينيّة الأخرى (مع أن الإسلام في هذه الناحية كان أفضل من 
المشيحية: إلا أنه الا تعفين ايها :وفق ا 0 
تنامحه كان سارنا على المستوئ الشخصي والفردي. فلو كان لديوجين 
وبر ين إل يبعثا من جديد. لكان التسامح معه في الحاضرة الإسلامية أكبر 
منه في الغرب؛ ففى الغرب». را يكون صاحب رتبة اجتماعية 
معيّنة» لا مجرّد فردء بل عضواً في نظام معيّن أو في هيئة ما؛ وإذا ما زعم 
لنفسة هينه اخلة قي فإنّه سيصبح خاضعاً قضائياً للهرميّة الكنسيّة؛ 00 
خرج إل الشارع عاويا: فإِنْه سيعاقب بقسوة ة من قبل سلطاتٍ الكنيسة ؟؛ 
في المجتمع الإسلاماتي (ما لم يكن [ديوجين] ذميّاً رافضاً يم 


(*) ديوجين الكلبي أو السينوبي (ت. اق م فيلسوف إغريقي مشهور بنمط حياته الطبيعيّ 
المتحرّر من قيود المجتمع وسخريته اللاذعة؛ قضى نصف حياته يسكن برميلاً في شوارع أثيناء وقد أثار 
حفيظة المجتمع. بل والملوك. بازدرائه لأعرافهم وامتهانه لما يرونه صائباً اجتماعيا . قصصه طريفة 
ومشهورة (المترجم). 


606 


الإسلام)» فإنْه سيكون عرضة للمحاسبة من محتسب السوق؛ ولكنء إذا 
زعم لنفسه مهمّة أخلاقيّة ا ل 
00 ورم للح الى ادن السلطات بل على عاتق شيخه 
الذي اختاره (أما إذا كان ا فإنه قد يتورّط فى مشكلات أكبر مع سلطة 
مجتمعه). لقد كان النمط الفروق مسي ا اط ا ا 
الاجتماعيّة» ولكنّه كان رافضاً للحركة والتنقّل (ضدّ الحركة الجغرافيّة» لأنَّ 
جميع المناصبء المكاتب المهمّة مرتبطةٌ بأمكنة محليّة مخصوصة)؛ 
ومح د مكدر الشخصيّة. التي عملت النقابات الحرفيّة على تثبيطها 

بشكل منظم . أما في الحاضرة الإسلامية» فإن هذه التطوّرات كانت تحدث» 
اغبا على الريك من اتخاء وأيحياناً من نخلاله . 


1 


لقد أسهمت مباشريّة العلاقات في المجتمع ككل وطبيعتها القائمة على 
المعرفة الشخصيّة المباشرة (وجهاً لوجه) في منح المسلمين حريّاتٍ مهمّة. 
ولكنها عرّضت الأفراد أيضاً لمخاطر تَهدّد حقوقهم. التي كانت الهيئنات في 
الكت تمنل.وسيطا حاجزا ظمعها ويتجول :دون الاأععداء غليها . . حتى في 
الحاضرة الإسلامية» كان المغامر الفردء الحر بطبيعته» يرى بن من الحكمة 
أن يربط نفسه بإحدى المجموعات المعترف , بها (فيكون ضوفا مهيا إلى 
اجلك الطرف» أو غالها في حدق المدارسن »+ أو تاحرا في تجارة معلومة» أو 
- على مستوى أقل احتراماً ولكنّه يكفل الحماية له - عضواً في إحدى أخويّات 
الفتوّة. أى معي لا أو سارقاً ينتمي إلى أحد أحياء المدينة) . فى عضوية هذه 
المجموعاتء. كان الأمر مرهونا ناختيان الأنينان: لأ حدها: ولم يكن الضبط 
المفروض من الجماعة صارماً جداً. ولكن, بالمقابل» لم تكن لهذه 
المجموعات حصانة كبيرة فى مواجهة تدخحلات الأمراء الاعتباطيّة. فبالنسبة 
إلى أولئك الذين كانوا بطمصول إلى الاضطلاع بمشاريع من نوع جديد ‏ على 
سبيل المثال» الاستثمار في نوع جديد من المشاريع - لم يكن من السهل على 
الإطلاق أن يجدوا مجموعة متضًامنة قادرة على مقاومة سلطة الحاكم الظالم. 
ولكن كان من الممكن لهذه الأعمال أن تنطلق ‏ وقد انطلقت بالفعل ‏ من دون 
أن تخنقها صرامة التنظيمات النقابيّة الغيورة؛ غير أنْ أصحابها وجدوا أنفسهم 
خاضعين للضرائب المرهقة أحياناً أو للاستئثار والنهب من قبل الأمراء قصيري 
النظرء بمجرّد أن أصبحت مشاريعهم مزدهرةً إلى درج تجلب إليها الانتباه. 


1ه 


مع ذلك. كان ثمّة مدى جيّد من الحريّة الشخصية لكي يقوم الرجل 
باختياراته ضمن إطار عمل مطرد. وضمن نطاق واسع بدا نظراً للظروف 
الاجتماعية على المكوة الزراعي؛ بل وكان الرجل قادراً على اتخاذ 
اختيارات أكبر مما يستطيعه معظم البشر. وقد كانت هذه الحريّة أساسيّة لنوع 
إضافي من حريّة الفعل. أي حريّة الفعل التاريخي» حريّة ابتكار أفكار جديدة 
وتعليمهاء حريّة اقتراح ودعم سياسات وأنماط جديدة في الحياة الاجتماعيّة. 
وحريّة مناقشة وتعديل الظروف التي تقوم عليها الحياة. ولكن». في سبيل 
ذلك. وإضافة إلى الحريّة الشخصيّة البسيطة» كان لا بذ من وجود قنوات 
قنانة للجنادزة الفردية غلن المستوى الاجتماعى : غير أن. طبيعة:هذه: القتوات 
فو اعدلقف أكتر سا فزعت على العسهوم القتضى الميحفنن اقيها انيد 
بم الكرعةة ْ 


إِنْ أحد أكثر المشاهد المثيرة للاهتمام من جهة تطوّر إدراك النفس 
ووعيها والشعور بالقدرة على تحديد المصيرء في الغرب في الأزمنة الوسيطة 
العلياء هو أن البابا قد طلب سماع اقتراحات من أنحاء العالم المسيحي 
الغربي كله عول: ما يجت :فغلة بكتان ا ععدفا جد ان 
اللحجلاة: الصلبئة "قن فقلة: .وفك استحات: لظليه اتتخاضن. حاذون + .وكان 
من بين النصائح بعضٌ المشاريع بعيدة النظرء التي تضمّن بعضها خططا 
عاد لكيه لفميها الى اسيل الخيام الخال الخال فى موا جيه ١‏ وكام لم 
تُفض هذه الخطط إلى الكثير من النتائج» ولكتنا كزين فيه نوها فيو ا لعن 
في الباعث والاستجابة . ا المقاربة للتعامل مع المشكلات 
التاريحية 0 وول بل كانت له أرضيّته في النمط الغربي السائد. وقد 
كانت المجامع الكنسية الكيرفق: التي كان يجتمع فيها عدد محدود من 
المكيونين ترام الهرم من المناصب الأسقفيّة ليتعاملوا مع مسائل الخلاف 
ويُصوّتوا عليهاء نموذجاً لهذه المشاورات. ولكنّ هذه ارو كانت حاضرة 
على مستوى أعم . فإدا كان لكل كيان مخصوص قواعده المسق ا فإن هذه 
القواعد يمكن أن تتشكل وأن يعاد تشكيلها من جديد؛ إضافة إلى ذلك» 
كانث مناصب/ مكاتب الأساقفة والباباوات» الملوك والأباطرة» قائمةً لضمان 
أن يسير كل شيء بالشكل المطلوب تحت نطاق سلطتهاء وكان الأفراد 
المعنيّون يأملون أن تثمر نصائحُهم بين أيدي أصحاب هذه المناصب . 


”3ه 


فى الصين» الحكومة البيروقراطيّة الأقوى والأكثر عقلانيّة في العالم 
آنذاكء كانت عادة يم العرائض الخاصّة لحل المشكلات العموميّة أكثر 
تعقيذا وفعالية مما كان فى الغرب. في الحاضرة الإسلامية. لم تكن قنوات 
المبادرة والإصلاح 00000 بعد سقوط الخلافة. لم يكن ثمة كيان 
مير كزق يتوخى ننه أن يحرّك عجلة الإصلاح» وإذا ما أتيح للمبادرات 
المؤسسية الجادّة للأمراء أن تتولى المهمّة» فإِنَ ذلك كان يعني الإضرار 
بالنمط الوحدوي للعالم الإسلامي. الذي كانت التعاقديّة عند المسلمين 
معتمدةً عليه. عندما طلب ملكشاه من رجال البلاط النصح, لم يُرد أن يسمع 
منهم أفكاراً حول المشاريع التي يُمكن أن تحلّ بعض المشكلات المؤسساتيّة 
القائمة» وإنما مجرّد وصايا عامّة لإرشاده في تصرّفه بوصفه ملكا مطلقاء 
وهي نصائح يُمكن أن يستفيد منها أيّ حاكم. يبدو الأمر كما لو أن الغاية 
الأساسيّة لأولئك الذين طوّروا الشريعة بوصفها نظاما مكتفيا بنفسه. والتي لم 
تسمح إلا بهامش ضيّق من حريّة المبادرة للخليفة أن تقلص مساحة الفعل 
السياسي الحرّ إلى الحدّ الأدنى (متطلعة إلى مصالح التجارة أكثر من 
مغامرات الأرستقراطيّة من أيّ نوع كانت). على أيّة حال في قصور 
الحكّام» حيث لم تكن مكانة المرء مضمونة بحكم النسبء وإِنّما بحسب 
صلته الشخصيّة بالحاكم» فإِنْ الحركات الإصلاحيّة الجادّة» التي كثيراً ما 
هدّدت المصالح الراسخة, لم تكن لتطرحَ من دون دعم شخصيّ من 
الحاكم» الذي يُمكن لهء لو لم يرد دعمهاء أن يستأصل شأفة المصلح من 
دون كثير جلبة . 


تم التعبير عن النشاط الاجتماعى الذي دعت إليه الروح الإسلامية» في 
0 الوسيظة: :با لأسامس. غير النزوع الإصلاحي المتكرّر والمتعدّد الأوجه 
طراك ق جميع الطبقات وأخخلاقياتها : بم فيها أخلاق الأمراء ا ب 
2 س0 من الوعاط . طول إلى الثورات الشاملة اللعما عر الذين 
0 لعل مسيرة ابن تومرت توضح كلا الاتجاهين النقيضين؛ فعلى الرغم 
من أنَّ هذه الحركة لم تستطع جلب الآمال المهدويّة: إلا أنها مع التراكم قد 
عرّزت من استقلال وفعاليّة الشريعة والمؤسسات الخاضعة لحمايتها. 


4ه 


أصبحت المشاريع الإصلاحيّة الأكثر خصوصية أكثرَ أهميّة في الحاضرة 
الإسلامية في القرون التالية. ولحن ظللت المغامرات والمساعي العسكرية 
بثوراتها الشاملة دل نموذجاً فعالناً يتطلع إليه الإصلاحيّونء وقد بادر إليها 
الأششخاض الأكثر 0 بقدر استطاعتهم . ونجحت في العديد من الحالاات. 


لياع اوأرو سر اود ا اا 
5 
اد ولكنّ كلد لد ا وبرنارد دي 0 كانا 
رجلين ذوي زوع صوفي مع نزعة تفموى محافظة ؟؛ ومن موقعهما كمرشدين 
روحيين» تمكنا من خوض مغامرات سياسيّة كبرى في زمانهماء إذ قاما بدور 
مؤثّر إن لم يكن ناجحاً أيضاً. كان كلاهما يقف في مواجهة تاريخ طويل من 
الظلم العميق للحياة الزراعاتيّة وفي حالةٍ من كثرة القوى العسكرية التي 
استفحل تأثيرها في ظل غياب السلطة البيروقراطيّة المركزيّة. وقد مثل كل 
منهما استجابة لهذه الحالة نابعة من الضمير التوحيدي. لم تكن «هدنة 
الربّ»» التي فُرضت في الغرب بتفاصيل دقيقة وبمحاكم خاصّةء من ابتكار 
برنارد» ولكنّه أسهم في جعلها فاعلة؛ ويّمكن مقارنة ذلك بمحاولة ضبط 
تله الفتوّة التي أسهم السهروردي فيها. وبمحاولة السيطرة على الأمراء عبر 
إشراكهم فيها . أسهمت كلتا المقاربتين في حشد دوافع المعنيين» إنما في 
نكل بلاق مع القام الابخيا وى تر عل من السيضدن عن بلي 
الشكل .فقن اسعحدة تحثت «هدنة الرب» هرمية الكنيسة لصالح حماية الاعتبارات 
المدنيّة واليوميّة. أما إصلاح الفتوّة فقد استحضر الواجبات التى تفرضها 
الشريعة على المسلمين عن طريق ما تفترضه من شبكة من الفروض 
والالترافات الشخصيه, لقت كلع المفازكين تجايجا ماء ولكنهما لم تمثلا 
حلا نهائياً كافياً . 


بما أننى أقارن بين المجتمعين على مستوى الثقافة العليا وعلى مستوى 
(*) برنارد دي كلايرفوكس »)١151-31١90(‏ راهب فرنسيّء من آباء الإصلاح البندكتي. عرف 
بدوره في الدعوة إلى الحملة الصليبية الثانية» وبإسهامه في اختيار البابا إنسونس الثاني بعد وفاة 


هونوريوس الثاني (المترجم). 
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الشكل الأكر تجزيزا فم الأنباط التي سادت فيهماء فإِنَْ علي أن أذكر من 
جديد بأنْ صلة هذه الأنماط بالتاره يخ الفعلي صلةٌ واهية بعض الشيء متخن 
احد منطنا عرق دانم اناري با سعوبب كه ٠‏ لا ينبغي أن تدفعنا قدرتنا 
على صياغة جملة من الافتراضات العامّة التي تبدو. وكأنّها كامنة خلف شتى 
جوانب الثقافة التي نتناولهاء إلى تفسير تباين المجتمعات تفسيراً جوهرانياً ؛ 
إة إن العقول البشرثة أكثز تشابها هما نظت انحانا . إن :الضيوة سيسات 
الحقيقة هي أن التقاليد المخصوصة. في كل مركب من التقاليد الثقافيّة 
يجب أن تتعشّق وتتداخل كالتروس. فد أن افقطة بق النقاط »مقي 1 
نقة افوا من العواةن الحموقيت على الأقل. عه التزوغات بو الامج 
المتضاربة وبين التقاليد الثقافيّة» سواء فى الفن أى العلوم أو السيانة: 
والتى» وإن كانت تتطوّر على نحو مستقل وداتقه تون متواشجة الصلاات 
ومتبادلة الاعتماد. إضافة إلى ذلك» تتعاظم هذه الحاجة إلى الانسجام في 
الصور المثاليّة عن الإنسان التي تسود في الدوائر المفتاحيّة الأساسيّة للثقافة 
العليا؛ إذ إن هذه الصور تبدو كما لو أنها كل إنسانيٌ مرعة ولكنّ هذه 
الصورء 0 التوازن ىام و لا يجب أن 2 0 قَوّة 


ا ا 


إن لمثل هذه الأنماط التجريدية فائدتهاء ولكنها في كثير من الأحيان قد 
تؤدّي إلى النظر في التطوّرات التاريخيّة كما لو أنها نتائج منطقيّة لدائرة مغلقة 
من المفاهيم التي يفترضها فكر الثقافة العليا في المجتمع. وبهذا تصبح 
الحضارة (على مستوى الثقافة العليا) شبيهة بمجموعة إثنيّة معينة (لها ثقافتها 
الشعببة) ترسنع أتماظها الحيفى ة تر فعنات: تحدة إمكانا تهنا القاريوة : 
والاجتماعيّة؛ غير أن محاولة تتبّع هذه الأنماط ‏ حتّى على مستوى مجموعة 
إنيّة بسيطة ‏ عمل غير ناضج وتحمّه أغاليط كثيرة. لقد مال العديد من 
الفلأسفة وعلماء اللخة (الفيلولوحيين) إلى مثل هذه التأويلات المفهوميّة 
للتاريخ الحضاري» ودف أن ذلك نابع من أن هذه التأويلات تسمح لهم 
بتعميق تصوّراتهم من خلال النصوص التي يمتلكونها فقط: ولكنهم. بذلك 
يفشلون في إدراك لعبة المصالح على كلّ المستويات التي تشكّل الأساس 
الذي تنبني عليه هذه الصياغات وتنبني عليه كذلك العمليّة التاريخيّة بأسرها؛ 


12 


فضلاً عن أنّ هذه المقاربة تعميهم عن رؤية الفروق بين صيغ الثقافة العليا 
والبواعث غير المفصح عنها للفعل الإنساني في مختلف المستويات الطبقية . 
ومن ثم فإنّهم لا يكادون يُدركون أو يفهمون التغيّرات الثقافيّة الحادّة التي قد 
تظهر عندما تسنح الفرص الجديدة. كثيراً ما يُغري هذا التصوّر على نحو 
خاصء أولئك العلماء الذين يعيدون قراءة تاريخ الغرب قراءة مصطنعة لكي 
يُشيدوا بما وجدوه من إرهاصاتٍ لبواكير الحداثة في صيغ مفاهيم القانون 
المحوريّة أو الأشكال الجماليّة والفنيّة» إلخ؛ وضمن هذه القراءة» يقدم 
بعض الكتّاب مفاهيم مغلوطة ومبالغاً فيها عن صر الحزية اعد إلى تروير 
العلاقة بين الغرب والتراثات الأخرى وصولاً إلى مقدم الحداثة”''. 


(7) لعل أفضل تأويل للثقافة الإسلاماتيّة بوصفها نتيجة لدائرة مغلقة من المفاهيم هو قراءة 
جوستاف فون غرونباوم. التي شرحها في العديد من كتبه ومقالاته» وهي جميعها تستحق القراءة. 
وليس من قبيل المصادفة أنه يُمثّل أفضل نموذج ممكن لما أدعوه (في المقدّمة» المجلد الأول) الالتزام 
أو النظرة ذات النزعة الغربيّة» التى كثيراً ما تتتصوّر الثقافة الغربيّة على هذه الشاكلة. انظر : 
طوعخ 01 16121025 عط 12 121116126 220 ,ععمعع2021761) ,لاوتاء32211 *'' ,011101116521320 705 .ا 010513707 
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ا ا ل ل ل ا ل 
للعالم السلا من (والتنطي) في الثرا هات مشتقة على نحو سلبيّ» أي عن طريق المقابلة والمعارضة 
(ما يفتعر إليه الإسناجم) من الافتراضات التأسيسيّة التي يعد ونا (وفق هذه المقاربة ذات النزعة الغربية) 
إلى كل من الغرب والخذاثة على السواء؛ إن هذه المنهجية تضمن سلفاً بأنَ الثقافات «الشرقية». 
بوصفها تفتقر إلى ما وجده فريداً في الغرب» يرو فى لحار ونا هه : ولكنها ستنفصل عن بعضها 
البعض فقط على أساس ما تملكه على نحو مشترك (أي بحسب نظرته» [ستنفصل بفعل] الادعاء 
الدوغمائي بالكمال [لكل منها]ء وهو العامل النائ قام أصلاً بإجهاض ميولها العابرة نحو الإنسانية 
المفتوحة والعقلانية ذات الطابع الغربيَ أو المستلهمة من الغرب). ثم يتبيّن بأن الافتراضات التأسيسية 
التي رآها في الغرب» في مقابل ذلك» هي ذات الافتراضات المركزيّة لما نعدّه مُميَّاً للإنسان. فعلى 
سبيل المثال» فإنه يشير إلى هدم الافتراضات ب«الموقف تجاه العالم الذي وجد فيه الرجل نفسه في 
عصر النهضة»؛ وكلمة «الرجل» هنا لا تشير إلى 42 بيولوجي (الإنسان ذو ال ؟” سنا في فمه) ولا إلى 
البشرية بالعموم. وإنما (كما نجد في كثير من الأدبيات ذات النزوع الغربيّ) تغدو هذه الإحالة كما لو 
أنها تشير إلى «رجل" أسطوري ذي عمرٍ ممتدٌء خاض بنفسه سلسلة من التجارب الحاسمة في فترات 
تاريخية متعاقبة» وهو متطابق مانا مع هذه الشخصيّة الغربيّة الأسطورية لقا «الرجل الغربي». 
الذي باتت سماته الثقافيّة. التي تكشّف عنها التاريخ في النهاية» هي أسمى ما حقّقه الإنسان. 

إن كل ذلك يفترض ثباتاً عضوياً في كل التقليد الثقافي» الذي يتجسّد في الصورة المثاليّة التي 
يرسمها عن الإنسان» والتي يكشف الوقت عن إمكاناتها المتأصّلة . للمزيذ حول محدوديّة هذا التصوّر 
عن حتمية التقاليد. وصعوية المقارنة د بين التطوّرات في الغرب والحاضرة الإسلامية على أساس 
الصفات الثقافيّة المحورية. الظرتالقنيع المخطهن: الحوج النارية فى الكتانب الأثال» 


ه١‎ 


التأثير الاسلاماتي على الغرب 

في العصور الوسيطة العلياء كان التبادل الثقافي بين الحاضرة الإسلامية 
ولخت يسير في الغالب الأعمّ باتجاه واحد؛ إذ لم يجد المسلمون أنفسهم 
في موضع التعلّم من الغربيين إلا في عدد محدود من الحالاات: على سبيل 
المثال» ف صخصين الفاح 0 (على الرغم من أن 
الضلييين ال ل الفْنَ من المسلمين) . ولكنّ 
المسلمين لم يجدوا بالمجملن نينا يحكن ان كلمو مز انا القر به بعل 
الرغم من أنهم كانوا قد تبنوا بعض التقنيات» بل وبعض الأفكار المجرّدة. 
من الصين البعيدة منذ المرحلة الوسيطة المبكرة. في المقابل» هضم الغربيون 
الكثير من ممارسات الحاضرة الإسلامية ومفاهيمهاء وكان لهذا الهضم 
والاستيعاب أهميّة نافذة الأثر في نمو ثقافتهم. يعود ذلك بالطبع إلى تفوّق 
الثقافة الإسلاماتيّة وكفاءتهاء على الأقل في بداية تلك المرحلة. ثم تعاظم 
هذا التعارض والتقابل أكثر وأكثر مع تفوّق الحاضرة الإسلامية وبروزها في 
المحموزةء :كان اتسال"التحافرة الإساذيية «الغرت اتقن < هامشئْ الحدود. 
ولم يكن أكثر أهميّة آنذاك من اتصالهم بأوروبا الشرقيّة» أو 0 من المناطق 
الأخرى الكثيرة التي اتصل بها المسلمون عن قرب. أما بالنسبة إلى 
الغربيين» فقد كانت الحاضرة الإسلامية وأوروبا الشرقيّة هما المجتمعان 
الغريبان الوحيدان المتاخمان لهمء ومن ثم فإِن نقاط تقد تقدم المسلمين في 
صقلية وإسبانياء والتي كانت ذات أهميّة ثانويّة بالنسبة للعالم الإسلامي 
ككل». كانت تبدو شديدة القرب والأهميّة للغرب. 


لقن كان نان "ضور العسلجية مزدويفا ‏ فقن هن تضدرا للا فكار 
50-6 قائماً. . في البداية. أدّى هذا التأثير الى الى الصريح لبعض 
الممارسات الثقافية. في بعض الأحيان كان ذلك التأئه ارام مثل ترجمة 
أعمال أبي بكر الرازي إلى اللاتينيّة واستعمالها في المعالجة الطبية. وفي 
بعض الأحيان. كان هذا التَاتير غير مباشرء عبر ما يمكن تسميته ب«الانتشار 
المحفز)؛ إذ يبدو مثلاً بأنْ وصف طواحين الهواء الإسلاماتيّة الت دخلت 
من الشرق الأبعد إلى الحاضرة الإسلامية في البحر الأبيض المتوسّط مع 
بداية تلك المرحلة. قد حفز ظهور طواحين الهواء في العرب بنهاية تلك 
المرحلة. ولكنء, لما كانت أذرع الطاحونة تتحرّك ا عند المسلمين 


مه 


وتتحرّك عمودياً في الغربء فإِنَ ذلك يُشير إلى أن ما تمّ نقله وتمريره هو 
الفكزة الأساءة وليس النجاوسة المعتدة [اللتستاع فزواتهن الوا على وه 
التسبينة: إن كفير ا من التاتيرات الإتتلامائية على القرت كافث غلن هذه 
يوجر هر قي 


الحدود؛ فالأشياء التي 7 تجد لها فعا 5 مكاناً في السيع الجديد.» على 
الرغم من فعاليّتها في القديم». لم يتم تبنيها؛ فلم يتم تبني وسائل النقل عبر 
الجمال والإبل في الغرب. على الرغم من فعاليّتها العالية» جزئياً بحكم 
طبيعة الطمّس». د لأن الثيران كانت قادرة على ملء هذا العراع يكام 
حتى في المناطق الجنوبية. وم يكن حير بن هد اجر أن علب متفعة 
تكافيع التكاليف اللازمة. إن كثيراً مما تم تبنيه قد تم تحويره على نحرٍ ماء 
حتى عندما كان التواصل يا قير دون عكلما كانتة: الختارسة تحندى كما 
هى. فحتى عندما تستورد التفاصيل التقنية» كان يعاد التفكير فيها وتعديلها 
لتلائم السياق التقني في المجتمع الجديد. فإذا صحٌ بأنّ الأقواس القوطيّة قد 
اقترحت كمُقابل للأقواس الإسلاماتيّة» فإن طريقة استعمالها وآليّة بنائها في 
الكاتدرائذاف كان محتلها” كيرا هذا كا دعاوق السجد :ومن الم كان 
تأثير القوس ومعناه جديدا تماما. 


تزداد أهميّة هذه الانتقائيّة الكبيرة وعمليّة إعادة التفكير بما يتم 
استجلابه» عندما يصل الأمر إلى المستوى الفكري والجمالى. فهناء 
بالدرعة لكوي كانت محاكاة الحربيق :رشنت للمر اذ الإنياحدات اضر 
على ما كان متجذرا فى التقاليد التى كانت سائدة ومنتشرة فى الغرب». على 
الميعوف: الأذلى على الأقن »مان العقالين الشعوك الروماتببى الشتيراء 
الخالدج (الكوواوون) سيدا إعتمادا ماشر ا نيما تبلاو على يعم لقال 
اللسابقة: فى سانيا الإبللانا نقةم ولكته يعورد فى الذها .إلى تقاليد ف رددة 
أقدم» ظل صداها يتردّد في اللانينيية منذ ذلك الوقت» ويبدو أنه تلقّى أشكاله 
الفاشيرة سن التروعات: الروناسيّة الميعلية" الت سادت من بإسناتيا إل لاد 
الغالة: على الرغتع هين إفكانتةارة عضن صتاصر 'التقلين إلى العتا صن" الغريةة 
القديمة» أو على الأقل إلى الأعمال المحليّة للمسلمين العربء إِلَا أنه من 
الواضح بأنْ جزءاً كبيراً منه كان متجانساً مع الأمزجة والأشكال الموجودة 


مان 


سابقاً في الغرب”". إِنَّ النزوع الثقافي نحو تبني ما هو نصف معلوم دون 
غيره من الخارج يجعل التمييز بين التأثيرات الإسلاماتيّة على الغرب وبين ما 
نما محليّا على نحو أصيل أمراً متعسّراً (كما أنه أسهم أيضاً في التصوّر 
الرائع في الغرس الحديث بأن الثقافة الفكريّة الإسلاماتية لم تقدّم إلا أفكارا 
ذات أصول إغريقيّة» ربما بعد تطويرها تطويراً طفيفاً) . 


لعل مواجهة الغربيين للعالم الإسلامي كواقعة تاريخيّة متحققة توازي في 
أهمّيتها أهميّة المنهجيات التقنيّة والمعلومات والكتب التي تعلّمها الغربيون 
من المسلمين (أو من اليهود ذوي الثقافة الإسلاماتيّة). فالعديد من الكتب 
التي حصل عليها الغربيون من الحاضرة الإسلامية» كان بإمكانهم الحصول 
عليها من الإغريق أنفسهم (وقد فعلوا ذلك لاحقاً)؛ غَين: أن المعاينة المباشرة 
هي ما لم يكن لهم أن يحصلوا عليها من التقليد الإغريقي. وهو أمر كثيراً ما 
تجاهله الغربيون على أيَّ حال؛ إذ إِنْ المهمّ فعلاً هو ما تحرّك في مخيّلتهم 
وما شعروا به من تحدّ لبراعتهم . فإدا كانوا قد شهدوا للتوّ فورة من الازدهار 
الاقتصاديّ ومستوى 2 أغلن ضما سيت فإنهم قل وجدوا أنفسهم في 
8 الدونية. محاطين بمجتمع لا يشاركهم 5 من افتراضاتهم العلنية ا 
متفوّق عليهم ثقافيًا وسيافاء كنا اتضح لهم بيد المشاهية الاررلى: لقد 
5 المسلمون على الغرب تحديّا أقوى من التحدّي الذي طرحه الإغريق 
على بيزنطة» وقد لقوا احتراما كبيراً لوقت طويل ثم تم تجاوزهم. بل 
وازدراؤهم. 


لعل بعد المسافة عن سوريا هو ما يفسّر لماذا لم تظهر الكثير من آثار 
الحمللات الصليبية على الغرت من جهة الاقشاصس والاستعارة المباشرة؛ 


(0) لقد أظهر صموئيل ستيرن بأنْ التدخّل العربي في عمليّة تطوّر الشعر الرومانسي في كل من 
إسبانيا وبلاد الغال (سواء بين المسلمين أو المسيحيين) ممكنٌ» بل ومرجّح., ولكنه غير مبرهن بعد. 

(1) 116 زه :ماء!!):8 **رعممعتاظ 7101721 زه ع1نأ[دان) عنصدا1ذ1 01 ع20ع110م1 عط1“ ' ,1686© 85 ]1 
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وفيهيُقدَم جيب دراسة غنيّة حول كيف يميل التقليد الثقافي العالي : في الأزمنة ما قبل الحديثة» إلى 

الحفاظ على سجيته على الرغم من التأثير الكبير من الخارج . إنه يتحدّث فقط عن الانتشار من دون أخذ 
التأثيرات السياقيّة الأخرى الناجمة عن مجرّد حضور ثقافة غريبة (©1116115© 411612) وما تطرحه من 0 


“اه 


مكلة حضون المسلمية: كما أن:سير الخهللات الضليبية تفشمهات الجهد 
المشترك الكبير الوحيد ‏ قد علّم الغربيين الكثير من تفاصيل الرقيّ والتطوّر 
التي لم يكن لهم أبداً أن يستعيروها من مضيفيهم السوريين غير المرحٌبين 
بهم. إن | كعد ا "من نزي العظمة السياسية للباباوية بو ألو دورها في 
قيادة تلك الحروب. في صقلية» حيث حكم الغربيون رعيّة من المسلمين 
والأغريق: :در الثقافة العلياء تم تعلّم الكثير على المستوى الفعلي الواقعي؛ 
ولكنء. لعل الأثر الأكبر على الثقافة والحياة السياسيّة في الغرب قد جاء من 
طريق الحكام اللاتين لهذه الجزيرة» وبخاصّة حكم فريدريك الثاني. كان 
الحُكم اللاتيني هناك فريداً في الغرب بقوّة بيروقراطيته (وهو ما تطلبه مستوى 
الثقافة العليا للسكان المحليين وصلاتهم الوثيقة بالمسلمين والإغريق)؛ وهذا 
ما قد سمح بدوره لفريدريك الثاني بأداء دوره الفريد» كمناوئ مُزعج في 
البدابة للامراء“اللانين» له كغليم: لهي أما نقطة الاقضال الثالنة بين 
المسلمين والغربيين فقد كانت شبه القارّة الإسبانية» حيث كانت محاكاة 
الأساليب الإسلاماتيّة وتبنيها في أوجهاء وحيث انتشرت هذه الأساليب منها 
عير اتجاء اورونا بانتظام ردان هناك .رهما اكدر هن أى :مكان اخرءع 
أدّت المكانة الرفيعة لأنظمة التعليم عند المسلمين إلى دراسة الغربيين 
لأعمالهم بالعربيّة» التي لم يكلفوا أنفسهم عناء دراستها بأصلها الإغريقي» 
على الرغم من أن اللاتين في عام كانوا موجودين في موطن البلدان 
المععلة بالإغريقية تاها «نعتة عدن هذه الكتب. 


على الرغم من أن التأثير الأهم للمسلمين على الغربيين ربّما يكمن في 
دورهم في وفع خيالهم. وإطلاق حدودهء إلا أن التبني الثقافي للعديد من 
المسائل كان أمرأً افيا في نموّ الغرب. فحتى الإغريق: كانوا بترحمون 
الأعمال من العربيّة والفارسيّة. باعتبار أنّهما كانتا اللغتين الأكثر حيويّةَ فى 
ذلك العصرء إلى جانب الصينيّة. ولعل من أهمّ الأمور هو الاستعارات 
التي تمّت في حقل اللاهوت. غير أننا نرى في مجالات الجحرف 0 
التصنيع» والطرق التجاريّة وآليات الللطيمء بل وفي المناهج السياسيّة 
صقلية)» والمهارات الزراعيّة» أموراً تمّ اقتباسها على نحو 0000 
كانت اليجا ضيرة الإسلامية» بخاصّة في بداية المرحلة الوسيطة المبكرةء أكثر 
تقدّمأ تقنيّاً بالمجمل من معظم أنحاء الغرب؛ غير أنّنا نرى بحلول القرنين 


ومه 


الثاني غشن والثالثك عشرن أن المجتمعين أخذا يتطوّران على مستوى واحد 
تفرينا وفي ذلك الوقت يصعب أن نعرف على وجه 00 أى 5 
المجتمعين حصلت التطوّرات ألا . ففميى بعض الحقول. مثل التحسن 
المسعم ”فى التععمال: الباروة» ين المتتعمل أن الا سكازات كن كد 
المجتمعين قد حصلت على نحو متزامن ومستقلَ؛ ذلك أنّ المستوى التقني 
قد بات مهيّاً لمثل هذا التطور في كلتا المنطقتين على السواء. ولما كان 
تاريخ الغرب موثّقاً على نحو أفضل في هذه المسائل؛ فإِنَ بعض 
الابتكارات الجديدة يمكن أن لشي فيه قبل أن نشهدها في الحاضرة 
الإسلامية؛ وقد يصح م ذلك بخصوص أنواع معقّدة من التقطير.ء وكذلك 
استعمال البوصلة. ولكن في العديد من الحالاات الأخرى. مثل تصنيع 
العديد من الأمور التي لا تزال تحمل 2 من العرحة مدل 
الكحول امطمءاج ‏ فإِن الأسبقيّة قَيّة واضحة بما فيه الكفاية. إِنْ مدى اعتماد 
بان انرس على "ادلم يُمكن أن يُلحظ ويُستقصى من خلال قائمة 
جزئيّة وعشوائيّة من الكلمات الإنكليزيّة المشتقة من العربيّة (مع أن العديد 
من هذه الكلمات انك زوصيلك إلى العر جتحين رين الاغر كف ,الفا رمنت! 
نارنج ععصةدءهء ليمون «مضصنةء الفصفصة 58الثتماج [نبات أخضر تأكله 
الدواب]. زعفران 5382208 سكر :88ونة» شراتب وتكلاة» المسك عالقناتصء 
الموصلي هتاكسط» الكوة 76مع21ه» القيثارة جماندع.ء» عود غاتال مَلِعْم 
تدع لةنصة» الإمبيق أأطصعاة. الخيمياء (تتعطءاة» القلوي 1ة1اه.» السواد 
وو“ الجبر 65:8ع21. المناخ ©1328 »ء سمت الر أمن طائمء2» نظير 
017 تَعرِ فة 2141ةاء أفيز ال امعتصسلةء الشيخ مات عغأهم-عاءععط . 


في العلوم الطبيعيّة» بخاصّة في الرياضيات وعلم الفلك والطب 
والكتساء: وإلى درجةٍ ما فى - جميع الحقول التي تطوّرت انذاك» اعترف 
الكتّاب الغربِيّون بدينهم للكتب ٠‏ العرية التي تمّت ترجمتها بحماسة خلال 
0 الوسيطة العليا. في هذه العمليّة» أصبحت الكتب الكلاسيكيّة 
فيه المرجعتة يخلتها العربيّة (فقد احتفظ كتاب «المجسطي :موه:ا4 ١‏ 
بل بأل التعريف العربيّة في اسمه اللاتيني)»؛ والكثير من الكتاب 


69 وهواسم لشجرة الشنان أو الوشنان كما تُعرف اليوم» وهي غنيّة ببكربونات الصوديوم. 
وكانت تستعمل لصناعة الصابون قديماً (المترجم). 


]له 


السلهين 4 ا ابن سينا هصمءءةةى والرازي 65 فقطء. بل العديد من 
الكتّاب الثانويين أيضاً. أصبحوا مرجعيّات معتمدة باللاتينيّة. وأصبحت 
الجداول الفلكيّة التي جمعها المراقبون المسلمون مرجعيّة أيضاً (لا نزال 

حتى اليوم نستعمل بعض الأسماء العربية للنجوم؟ . إن ما تم ترجمته هو تلك 
الأعمال الى “سيقت الفرن اا عدر : فيك اتوقفت الترجمة إلى اللا تينية لم 
تعة الكتانات«الأحديث عرو بمااركتي لتصنل: إلى انعاه المترجخمين. أن 
الابتكارات التي حدثت في الحاضرة الإسلامية بعد ذلك التاريخ» فمن 
المرجّح بأنّه قد تمّت إعادة ابتكارها أو اكتشافها على نحو مستقل في الغرب 
لاحقا. 


بالطبع» لا يُمكن التعبير عن هذه المسألة بالقول بأن الغرب قد استعاد 
تراثه الذي حفظه العرب له في تلك الأثناء: إذ لم يؤدٌ الغرب اللاتيني أي 
دور في البناء على المادّة العلميّة الهيلينيّة حتى في عر قوّة الرومان» ولا 
يُمكن وصف الغربيين بأنهم ورثة هذا التقليد أكثر مما يُمكن وصفف 
المسلمين» الذين ولدت معظم هذه الموادٌ العلمية في أراضيهم. وعندما تم 
نقل هذا التراث العلمي أخيراً إلى الأرض الجديدة في الشمال الغربي» لم 
يمت هذا التراث (كما يحلو لبعض الغربيين أن يفترضوا) في أرضه الأم في 
شرق المتوسّط وبين النيل وجيحون؛ ففي البداية على الأقل» لم تتفوّق 
الإنتاجيّة العلميّة للأراضي الغربيّة بوضوح على نظيرتها في الحاضرة 
الإسلامية» وبعد الأزمنة الوسيطة العلياء شهدت بعض التراجع لبعض الوقت 
إلى مستوى أدنى من مستوى الحاضرة الإسلامية. غير أن الغربيين قد أثبتوا 
أنهم علماء أكفاء» وباتوا قادرين مع نهاية الأزمنة الوسيطة العليا على متابعة 
تقليدهم من دون الإحالة إلى الأعمال التي نيدرت في العربية والفارسية؟؛ 
وعلى الرغم من أن العمل العلمي قد شهد شيئاً من الركود في اللاتينية 
لبعض الوقت» إلا أن العقلين فك اسعم :وادع في النهاية إلى التحؤّلاات 
العلمية الكبيرة ة التي شهدها القرن السابع عشر. 

حظيت مشكلات الفلسفة الميتافيزيقيّة في الغرب» كالحاضرة الإسلامية. 
باهتمام اجتماعي مستمرٌ ومنظم. وهنا أيضأء نجد بأنَ النصوص الأكثر أهميّة 
قنادخلت أولا غخ طريق العربيّة؛ فقك أطلقنت الترحمنات اتبعاثة جديدة 
لأرسطو. ولكنّ كلا من التقليدين الأرسطي والأفلاطوني كانا متجذرين بشىء 


وغرد 


من القوّة في الأزمنة الإمبراطوريّة اللاتينيّة» وإِنْما غالبا عن طريق كتابات من 
ده الثانية ومن ثم فإن الزخم الذي او و يا اجر وي 
دوا فقد أثْرت الكتابات الجديدة الحوارَ الذي كان قائما كل اجيتهاء 
كان موقف ابن رشد (4761085) في الحاضرة الإسلامية قد قرأ بوصفه 3 
يوفق بين الحكمة الشخصيّة للفلسفة والسيادة الاجتماعيّة للشريعة؛» على 
حساب أي تفكر لاهوتي في حدّ ذاته؛ فإِنْ هذا الموقف في العالم 
المسيحي». وتحت شعار المدرسة الرشديّة «وزم»47. قد عمل على التوفيق 
بين فلسفة عقلانية درا وبين الللاهوت المسيحي. كانت النتيجة الأهمَ 
المترتّبة على الترجمة من العبية هي رقع سو التفكير في الغرب إلى مستوى 
أعلى من التعقيد والرّقي. إذا» فحتّى هناء وعلى الرتم من النقل الواضح 
لبعض النصوص.». فإن 7 حضور الحاضرة الإسلامية فى حد ذاته. وما 
كلعدين اتعسان تقاف كبيرة كان أكي ها وكوة دن ضور معدي لمعيال 
الذي طرحه التطوّر الإسلاماتي بحكم وجوده في الات العرمي اولهالم 
تكن هذه النصوص غريبة بالكليّة إلى حدٌ يجعلها غامضة وغير مفهومة ‏ نظراً 
إلى أن العراك الإسلاياتى يتشرك :فى الكنير مق 'الجدون مغاثرات'الغرت+ 
تان أففكة ذلاكد لا اتكتمن بالدرجة الأرلى فى التضوضي الى اطع عليه 
الغربيون. وإنما في حقيقة اتصالهم شعوريًا بمجتمع سادت فيه هذه النصوص 
على نحو شديد الرقيّ والتعقيد. 


في ميدان التصرت ضمن العوليد دبرا ميدي ؛ لا يبدو من النظرة 
الأولى» بأنّ ثمّة تأثيراً إسلاميًاً يُذكر؛ فالغزالي (الذي كان معروفاً ب امتدواه) 
كان مغرونا فرعف كتايه الدلسعلة السينانيريةة ايلا بين كوله الخضج 
الامتلاتى ليام كما آننا لأ نري اشعراكا فى الفجازت الديتة المخضة ». ثاذرا 
ما كان في الغرب من يمتلك معرفة وافية وجديّة بالإسلام» ليُصبح مثل هذا 
التأثير ممكناً ومُتصوّراً؛ إذ إِنْ معظم الكتّاب الغربيين الذين كتبوا عن الإسلام 
آنذاك قد كرّروا ذات المعلومات المغلوطة المتنافرة» وهي معلومات مصممة 
لتحريض المؤمنين على عدوهم. الذي يجب أن ينظروا إليه على أنه 
لاعقلانيَ على نحو مهين. . ولكن على مستوى الميتافيزيقاء بين القلة. كان 
نه أتكال مك فين الاتضنال 4د قتةاها تكتير. الى أن نعضى الصوف: 
المسحكيسن 6 وبخاصّة ريمون لول من إسبانيا »)١7١60 - ١770(‏ الذي كان 


لاه 


لذ :فيك اين القلائل الذين عرفوا شيئاً عن الإسلام: فق فلمو تعضو الامو 
من نظرائهم من المسلمين» واكتييوا شيكا من مع رضه الونا ارقي :المسامية 
اللاحقين لابن رشد؛ ولكنّهم ندر أن يعترفوا بهذه الحقيقة» هذا إذا كانوا هم 
أنفسهم واعين بها. إِنّ فكر لول مطبوع بالجرأة والرؤية الواسعة التي تشبه ما 
تمتّع به ابن العربي مشلا الذي عرفه ولا شكُ؛ وبخاصّة عن طريق جوردانو 
برونوء أصبح لول مصدر إلهام للحماسة الإبداعيّة التي بشّرت بالأزمنة 
الخديثة؛ 


أما في حقل الثقافة الجماليّة» فإِنْ تتبّع حضور وتأثير الموضوعات 
والأساليب الإسلاماتيّة أصعب من تتبّعها في الحقول الفكريّة والتقنيّة؛ فقد 
ترجيك..بعضى الأعهال«الشفرنة الميردية داشر .ولكن :الفن يتطون عبن :نا 
يتغذى عليه بالأساس. لقد تتبّع المختصّون دخول عدد كبير من العناصر 
الثانويّة من الحاضرة الإسلامية فى فنّ العمارة وفيما يطلق عليه الغربيون 
القكرة #الد تا | أى فون التخرفة والديكون :وها يتضل بها مين عتاعات] . 
كما أن تطوّر الآلات الموسيقيّة قد اكتسب طاقة دفع كبيرة من النماذج 
الإشلذماتة 4 :وكدلك الشعرة كما رايناء في ذروته القروسطيّة مع شعراء 
الترويادون» "الذية رتما استفادوا من التقاليد الغربتة القديفة: كمنا أن العديد 
من القصص الشعبيّة والأساطير الشخصيّة. التي تُمثّْل القوام الذي تغذى عليه 
النثر الرفيع» قد جاءت من مصادر إسلاماتيّة؛ فقد تمٌ إظهار أن بعض 
نصوص دانتي تحمل تشابهات صادمة مع , بعض المواد الإسلاماتية ‏ بخاصة 
ا لا ل 
الوقف عن تطزيق, الترمعية فو اانا نولك هنا مرّة أخرى. فإن لب شعر 
دانتي ولبّ الثقافة الجماليّة في الغرب لم تتأثر تأئراً حقيقيّاً بهذه التفاصيل 
0 . ولعله يصحٌ في هذا اليات أيضا أن نقول بأن الأكثر أهميّة هو 

ثير الحضور الإسلاماتي وما يُمثّله من تحدٌّ للمخيال. 


بحلول نهاية المرحلة الوسيطة المبكرة» أصبح الغرب يمثل قوّة 
مؤثرة في حياة الحاضرة الإسلامية. لقد ارتدّت المحاولات الغربيّة 0 
على شرق المتوسّط على نفسهاء وباتت محصورة في غرب الحاضرة 
الإسلامية» في الخطّ الواقع شمال مضيق طارق» في حين فشلت أي 
محاولات لتجاوز هذا الخظ. لقرنين من الزمن بعد ذلك» لم يتقدّم الغرب 


04 


من جديد. ولكنّ ثقافة الغرب قد أصبحت مستقلَةَ عن المصادر الإسلاماتيّة 
وات فى اكوا ها عونا إلى جنب مع الثقافة الإسلاماتيّة في مسالك التعقيد 
والرقيّ. حافظ أبناء الغرب في إيطاليا وإسبانيا على هيمنتهم على الطرق 
البحريّة في البحر الأبيض المتوسّط وعلى خطوط التجارة التي اكتسبوها في 
المرحلة الوسيطة المبكرة . ومن ثم فقد تمكنوا في غرب المتوسّط من صدّ 
اللويع الذي صبغ الحاضرة الإسلامية في كل مكانء والذي عبر في الأمكنة 
الأخرى - وربّما عزرّز - عن عبقريّة نظامهم الاجتماعي""' . 


(4) إِنْ أكثر دراسة متاحة ونافذة عن التأثير الإسلاماتى على الغرب هو كتاب: 
110 0 عه ع 16 71116 ,.05© ,ع1121112أنان) 0طة 1201م 
إِنْ «التركة» و«التراث» [الواردة في العنوان [16820] هنا ليس ما ظل للمسلمين المحدثين» 00 ما 
ظل للغرب الحديث» الذي تصوره المؤلّفان بأنه الوارث للعالم الإسلامي الذي مال إلى السكون. لا 
تختص جميع فصول الكتاب بهذا الموضوع» ولكنّ العديد منها كذلك. أما أفضل الدراسات فهي 
دراسة هاملتون جيب عن «(الأدب») (ص١5-18١2)5,‏ الذي يتتبّع ببراعة الأثر الذي يُمكن إيجاده في 
0 . كما أن الفصل المخصّص للفنون البصريّة عند توماس آرنولد في «الفن الإسلامي 
ثيرته على الرسم في أوروبا» (ص ١9١‏ - 154) مفيدٌ كذلك» ولع تيل العثانة والتصير في ماربعيه 
ا . ونجد لدى فارمر فصلاً مفيداً عن الموسيقى (ص 60" هلا”). أما الدراسات حول 
العلوم الطبيعية؛ وح واه ماك عا مرف العلزة والطيه؟ عن 111 ه0170 فإنها جميها تعاني 
من إساءة تقدير مبعثها ظنُ مؤلفيها أن هنا يمكن تتبعه في اللاتينيية هو جميع العلوم الإسلاماتية؛ وهوما 
يعني بأنّهم أخفقوا في فهم المسألة المهمّة المتعلّقة بانتقائيّة الغرب فيما أخذه. ولكنها تبقى دراسات 
جيدة في جملتها . 
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الثتاب الرابع 


الأزمة والانيعاث: 
عصر التفوذ المغولي 


حقاً. لقد دخلت في جدال طويل مع الببغاء الأسترالئ, الذي عبس 
أقيرا واكقفيى عالقول: :آنا اكيز متفو ولا ند أنتص: أخرف أكفن 
منك». وهو ما لم تكن أليس لتقبله من دون أن تعرف كم عمره... 


لويس كارول 
[مؤلف أليس في بلاد العجائب] 


توطئة الكتاب الرابع 


يُمكن تمييز القرنين الرابع عشر والخامس عشرء اللذين يُمثلان مركز 
اهتمامنا الآنء عن المرحلة الوسيطة المبكرة» التي درسناها في الكتاب 
الثالث» من جهة أن هذين القرنين لم يشهدا نشوء ظروف اجتماعية جديدة 
كلّياً أو نزوعات تاريخيّة طارئة (على الرغم من وجود مثل ذلك)» وإنما 
شهدا استمراريّة غير معتادة. فبحلول زمن الغزو المغولي في القرن الثالث 
عشرء كان تشكل المجتمع الإسلاماتي الدولي/ العابر للقوميّات قد اكتمل؛ 
فقد انتظمت الطرق الصوفيّة في مسالكها الخاصّة., وأنجز الأدب الفارسي 
أشكاله المُميِّزة له» وترسخت التوقعات حول حكم الأمراء العسكريين» 
واستقرّت أنماط التوسّع الإسلامي المستمرٌ. لقد أظهر المجتمع الإسلاماتي 
الدولي قوّته من خلال استيعاب المغول الوثنيين وتحويلهم إلى الإسلام» بعد 
أن احتلوا أراضي المسلمين المركزيّة. تابع المجتمع في القرنين التاليين 
تطوّره على ذات المسارات التى انطلقت فى المرحلة الوسيطة المبكّرة. إِنْ ما 
يبدو جديداً كل الجذة ل كلك المر هل هه واقع الاستهرارتة نفسه» 'أئ 
الافتقار النسبت إلى الابتكارات الاجتماعيّة الجديدة؛ إذ إننا نشهد فى هذه 
الفرضة يحتها دننهما كانه ورية عدم استقراره البياسة وهل إلى جاه 
من الاستقرار النسبي (كما يحدث عادة مع المجتمعات المدينية) في 
التوقعات الأساسيّة عن الحياة الاجتماعيّة والثقافيّة» وفى التعبيرات المختلفة 
عنها. سيتركّز اهتمامنا هنا على ما حدث للأنماط الثقافيّة المستمرّة في ظلّ 
هذه الظروك السمعفرزة تسيا > إننا:يضدد ها تمكق. أن 'يكون دراسة عن النوعة 
المحافظة . 


قد تبدو الفترات التاريخيّة التي تنطبق عليها هذه السمات أقلّ إثارةً 


1ه 


للاهتمام» ولكنها مهمّة ومفيدة وإرشاديّة من جهة كونها دراسة للنزعة 
المحافظة؛ إذ يمكن لها أن تكون إرشاديّة من جهة أنّها تتيح لنا أن نرى 
اكتمال عناصر العمل على الأنماط التي تأسست في المرحلة الوسيطة 
المبكرة» من دون أن يطرا عليها المزيد من العناصر. الطارئة فتزيدها تعقيداً . 
فإذا كانت المراحل الوسيطة كما أرى هي المراحل التى يُمكن أن تكشف لنا 
عن السمات الأخصٌ بالحاضرة الإسلامية كمجتمع» فإنَّ هذه السمات قد 
أصبحت أوضمحٌ ما تكون في المرحلة الوسيطة المتأخّرة. وليس غريباً أن نرى 
فيها العديد من التمثيلات الكتابيّة/ الأدبيّة للإسلام وقيمه» والتي أصبحت 
معياريّة منذ ذلك الوقت. في الآن ذاته» فإِنْ بعض أبرز شخصيات الحضارة 
الإسلاماتيّة قد أصبحت فاعلة ونشيطة في تلك.الفترة» وعبّرت عن 
استمراريتها وعن سماتها الإسلامانية. ْ 


غير أن من الخطأ أن ننظر إلى هذه المرحلة على أنها بالكلية» أو حتّى 
بالأساض+ مرخلة من الاستعرازثة العن كفنت 'تدذاعيات نا كان كامنا فو 
اللماةالأاعةة القسايقة 2 ققد كان بق تتويفة مين العناصر الكدينة قن 
الوضعيّة التاريخيّة لذلك الوقت. فقد أسهم التوسّع الكبير للإسلام» الذي 
استمرٌ بانتظام على طول هذه الفترة» في تغيير تدريجي للافتراضات المسبقة 
للحياة الثقافيّة الإسلاماتيّة ككل. فقد واجهت التوليفة الدينيّة لأهل السنّة 
والجماعة في المرحلة الوسيطة السكرة تحدي انبعاث التشيع الراديكالي. 
وواجهت النزعات المتطرفة داخل التصوّف. كما واجهت تحدي الاستقلال 
الفلسفى الفكري» وردود فعل النزعة الشريعيّة الجديدة. إِنْ المصدر الأوحد 
والأكر أشككة لطيرو هذه الطراتق والكبا ليت اليطد رده هر الكوى المغولى. 
فقد أدَّى تدمير بقايا دولة الخلافة» واجتياح العديد من المدن العربيّة 
والأورا تيون الحق اليو نان قير مونيوق. .وما ضباخثب ذلك من 
القضاء على حَمّلة التقاليد المتطوّرة العليا للصنّاع الحرفيين وللمفكرين» أدَى 
كل ذلك إلى صلات عميقة مع بعض الثقافات الأكثر بعداً وأجنبيّة (وفي 
مقدّمتها الصين). وفى سياق إدخال معايير جديدة في السياسة والقانون 
والفنّ» 'مثل المغول تحدياً على الحياة الإسلاماتية أن تستجيب لهء وهو ما 
بات ملموسَ الآثار حتى في المناطق التي لم ينفذ إليها المغول. وقد 
استغرق الأمر إلى نهاية القرن الخامس عشر حتى ظهور قوى باعثة 
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ومحفزات جديدة قويّة بما يكفي لتجابه» حتى في إيران» شبح جنكيز خان 
وَالمتول4 

عندما بدأتٌ بتأليف هذا العمل». كنت أفترضء. كما قيل لي» وجود 
0 الركود والجمودء إن لم يكن من الانحلال والتفككء» بعد القرون 

لثلاثة الأولى» أو على الأقل بعد الغزو المغولي؛ حيث ضعفت الابتكارات 
الثقافيّة وتراجع مستوى الإنجازات الثقافيّة في الحاضرة الإسلامية وصولاً إلى 
زمن «الصحوة/ اليقظة» الحديثة . ولكنني خلصت إلى التشكيك في إمكانيّة أن 
تكون هذه الأطروحة صحيحةً على أيّ نحو مطلق؛ حتى في الفترات الأكثر 
«ظلمة»ى. أي ما , نين 118017 اندي أقترح بأن: غلينا ؛ إذا ها أردتنا 
لحريو ب ثقافي عام في الحاضرة الإسلامية ككل أن تميز بين 
ظاهرتين مختلفتين تنتميان إلى فترتين تاريخيّتين مختلفتين» كثيراً ما يتم 
التعامل معهما في التصور التقليديّ من دون تمييز بوصفهما ظاهرة 0 
فبالنظر إلى صعود بعض الاتجاهات التي سادت في المرحلة الوسيطة 
المبكرة» كان ثمة مرحلة من الانكماش الاقتصادي فى المرحلة الوسيطة 
المبكرة. وحو تاكن ١‏ ابعر فم على ره المعو مق حدتة ولا إنازه 
الثقافيّة بالضبط. بعد تلك المرحلة» حلّت مرحلة من التعافي» على الأقل منذ 
عام ١٠‏ أو نحوه. بل ومن التألق السياسي والثقافي؛ غين اننا لا نعرف 
بالضبط أيضاً الف 5 توعد لحريصن اكمس السابق في المرحلة الوسيطة 
التاخرة: ثم تلت ذلك مرحلة أخرى من الانحدار والتدهور» منذ بداية القرن 
السابع عشرء ولكنّ آثارها لم تستفحل إلا في القرن الثامن عشرء وقد كانت 
هذه المرحلة ذات أهميّة خاصّة., لأنها ارتبطت بظهور وضعيّة تاريخية عالميّة 
جديدة. وهذا الانحدار الأخير هو وحده ما يصلح أساساً للمقارنة بين ماضي 
الحاضرة الإسلامية العظيم والصعويبات التي تواجهها في الحاضر. 


إن مسألة الانحدار في المرحلة الوسيطة المتأخحرة فى أفضل الأحوال 
مسألة إشكالية. فما نشهده من تراجع في الازدهار الاقتصادي, وهو الجانب 
الأسهل في تتبّعه ورصده. لم كن موهدا ولا شاملا ٠»‏ بل إن يحتى سيشرات 
الوعي الجمالي أو الفكري ريبما تكون قد ارتفعت في تلك القرون في 
الأراضي المركزيّة للحاضرة الإسلامية» من بعض الجوانب ووفق بعض 
المعايير (وإن لم يشمل ذلك بعض أراضي المسلمين على أطراف البحر 
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الأبيض المتوسّطء التي ظلت مركز اهتمام العلماء الأوروبيين المستعربين). 
فقد بات من الواضح بأنْ المرحلة الوسيطة المتأخّرة قد شهدت إرساء 
الاين المؤسساتيّة الجديدة التي ازدهر المجتمع الإسلاماتي على أساسها 

ف الفرنية البسادن مسن والساع در لدى توينبى سبب وجيه للاعتقاد بأن 
المرجلة الوسيطة المتأخرة كانت عصراً إبداعيّاً لحضارة جديدة بالكلية والتي 
يتعدف أسلويها ناذه لإيراني». ففي إيران» في القرن الخامس عشرء وبخاصضّة 

فى الجرع الأخير منة»: تبعل جميرة ل الفنون وفي ما يتصل بها من 
حرات الحياة. وهي حالة تحمل العديد من السمات المشابهة مع عصر 
النهضة في إيطالياء الذي بعث دوجا جديدة في حياة القرن السادس عشر. 
إن هذا #الجهوة» أو «الانحدار» في باصي الإسلامية» إن كان ثمة شيء 
منه قبل القون الثامة .عشر+ يحي أن بموضع في المرحلة الوسيطة المتأخّرة؛ 
على أن هذه المرحلة كانف أيقيا واحدةً من البدايات الجديدة المهمّة. 


مع الأسف. فإِنَ المرحلة الوسيطة المتأخَرة» بخاصّة في الأراضي 
المركزيّة» هي المرحلة التي تحظى بأقل قدر من العناية من قبل الدارسين» 
من فين تعميم المرائدل ' لإسناا فاق (قمرتكر الشووة اندرل” المعدائوة تلا 
عي واا ا تناه الع نطاة قله "عقف اعدانتاقياء كهنا أن الفيلولوجيين. 
بهوسهم باحق عن الصو ل: قلّما تعمّقوا في دراستهاء اللْهُمَ إلا في 
المناطق الساحليّة للمتوسّطء التي كانت تقع في قلب اهتمام الغرب). إننا لا 
نمتلك إلا عدداً قليلآً من الدراسات التفصيليّة عن تلك المرحلة» إلى درجة 
تفرض علينا أن تعلّق أحكامنا حول الطابع الكلّي لهذه المرحلة. إن جميع 
التعميمات الواردة فى هذا الكتاب خاضعةٌ للتحرّز الذئ 'تفرضة حقيقة أن 
التاريخ الإسلاماتي لم يخضع لذات القدر من الدراسة التي خضع لها تاريخ 
الغرب. إِنْ التعميمات التي يُمكن استخلاصها حول هذه المرحلة لا تعدو أن 
تكون تخمينات مبنيّة على قدرٍ من العلم. ولا شك بأن هذا الفقر في 
الدراسات سيّلقي يظلاله على هذا العمل. ولعل الحاجة غير الملبّاة للمزيد 

من المواد التحليليّة هي ما جعل الكتاب الرابع هذا مختصراً على نحو غير 
متناسب حجماً مع ما سبقه من كتب. غير أن على القاوقة أن ينته أيضا إل 
أن المرحلة التي نغطيها هنا أقصر بكثير على المستوى الزمني من المرحلة 
التي تناولناها في الكتاب الثالث. 
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الأزمة العالمية 

إذا لم يكن للمرء أن يتحدّث عن انحدارٍ شامل في تلك الفترة 
المجفدوقة عفان لهو لا :رةه أنفنقير إلى وغول :عض عناضر . الانجلال 
إلى الصورة الكلية. يفت ادنك يخصروص الخامره اماد وعهود رن 
بخصوص الجزء الأكبر من المعمورة أيضاً. فقد شهدت المرحلة الإسلاميّة 
الوسشيظة المتا حر عاق شك من التراجع والبطء الاقتصادي. لا بل 
والانحدار (وهذه ليست المرّة الوحيدة التي يكون فيها الإسلام صورة مصعرة 
عن تاريخ العالم» على الرغم من دوره في ترجيح العلاقات بين مختلف 
المكوّنات في الوضعيّة العالمية). 

فقد شهدت الحياة المدينيّة» في عموم المنطقة الأفرو ‏ أوراسية.» خلال 
القرنين الرابع عشر والخامس عشرء صُوراً مختلفة من التراخي في التوسّع 
الاقتصادي؛ فقد كت العديد من المدن والبلدات الأوروبيّة عن التوسّع». بعد 
اكات نهد نموا متسارها (على أن التطوز فى البعطقة العورية فك اسع" 
بإيقاع أبطأ)؛ فقد استقرٌ مستوى إنتاج الحديد في الصينء الذي كان 4 
ضعوودا لافنا جل أوشة غلىن الاتحناضن + كما أتكا تجد الم تراك 
الانحدار حتّى فى الهند: كم ع ضواكه حوض الغانج : تمنح الحكومة ذات 
الأئهة ال كام» عليه اننا : قن وسيط كلك ال جر الطاغوة 
الأسوف ها ببق غافي 1421191 التق اد فى تصفه الكره الأرضية : 
وقد كانت ل ا السكان كبهرة. إلى درجة يصعب تعويضها فى 
الأجيال العالنةا, :ولحو فرنين.مق :الزمن + كان كنة دالة من الكنناه العالمى 
انعكست على مستويات التحضير وعد صر لحار وعلى وفرة الموارد 
الاجتماعية» بل وعلى عدد السكان أيضاً. 

قد يعود ذلك جزئيًاً إلن الاثان اللاحقة للدمار المغولي؛ فقد كانت هذه 
الآنا و سياس تازة .في الأراضئ:التى تعاضيت للعدمير وغيو تاشر تارة 
أخرى بتأثيرها على موارد التجارة العالميّة؛ كما أنْ آثارها غير المباشرة قد 
وصلت إلى أوروبا الغربيّة والهند» اللتين لم يلحق بهما إلا دمار طفيف. لقد 
كاعر ع ا معدي إلى ذروته في المناطق التي تعرّضت للتدمير 
المباشر. ولكن. يا كان الدور الذي قام به المغول. فلا بد من وجود تضافر 
بين جملة من الأسباب التي أنتجت هذه السلسلة الواسعة من الظواهر. 
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من الواضح أن العديد من بلدان المسلمين قد شهدت حالة من تراجع 
الازدهار خلال تلك القرون. فبين النيل وجيحونء فى المنطقة المركزيّة 
للمجتمع الإسلاماتي» شهدت بعض المناطق تراجعاً ملحوظاً في عدد السكان 
وفي النشاط الثقافي. وقد اضمحلت بعض المدن والبلدات وتحوّلت إلى 
مجرّد قرى . بالطبع. ظهرت بعض المدن الجديدة؛ ولكنّ هناك الكثير من 
الحالات التي اختفت فيها بعض مراكز التجارة والتعليم المعروفة في الأزمنة 
الإسلاميّة الأولى وتحوّلت إلى مناطق مهملة مع نهاية المراحل الوسيطة من 
دون أن يخلفها مركرٌ جديد؛ وهي حالات لا نجد لها مثيلاً فى نسبته فى 
الفترات التاريخيّة الأخرى. فقد تراجع راك وتوف لتعللة الخد ايك اوعد 
كبيرة بحلول عام ١5٠١‏ عما كان عليه في الأزمنة العباسيّة العليا. وقد انتبه 
أحد المراقبين النابهين فى مصرء خلال المرحلة الوسيطة المتأخّرة» إلى 
وتجحؤذ أدلة:وإشازات علن: ترايك خالات الققر بعل :فق هذا 'الوناد :لع 0 
ويبدو أنَّ ذلك ينطبق أيضاً على معظم أجزاء إيران. وفي المغرب» بدأ 
التراجع الملحوظ في المناطق الزراعيّة على الأقل مع بداية المرحلة 
الوسيطة المبكرة. أما المناطق التى دخلت حديثاً في الإسلام (وهي المناطق 
الأقل جفافا بالعموم)» فلم تعانٍ من مثل هذه الدرجة من الإنهاك والضعف . 


غير أن علينا ألا نبالغ في تقدير حجم هذا التراجع. فمعظم ما لدينا هو 
أدلّة متفرّقة: وهي أدلّة وصلتنا من المناطق التي كانت بارزةً في المراحل 
الى "لتم دقر ابدعها كذ (سواء تكن ولك مايق أن لاعق) وال 'كانيك دعر 
الداكك بولك لمعف ااانه كل اتشير عدو ا لمد وماك الو اروةانعن يعمن 
الباطلق لمحل إلى تجو فى موقم الققاط المعارئ والامتساري أكدر هما 
تُشير بالضرورة إلى تراجع عام في المنطقة. ومن ثم فقد تكون الأمكنة التي 
ازدهرت آنذاك هى الأمكنة غير المعروفة جيّداً أو التي لم تدرس دراسة 
وافية. في التاريخ الاقتصاديء. فإن جهلنا بتفاصيل حياة الترضلة الوسطة 
المتاخرة يضاعفه يجهلنا بالنراحل الأخرف أيضاء 

(*) وهو على الأرجح المؤرّخ المقريزي في كتابه إغاثة الأمّة بكشف الغمّة. وقد ألف المقريزي 
هذا الكتاب لتقديم حل اقتصادي لواقع الغلاء والفقر (وما صاحبه وسبقه من انتشار الطاعون وعسف 


الحكام) في بداية القرن الخامس عشر. وقد.استهل المقريزي كتابه بسرد تاريخ المجاعات (الغلوات : 
جمع غلوة» بتعبيره) ثمّ في بيان أسبابها وطرق درئها (المترجم) . 
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صاحبت الانتكاسات الاقتصادية في الحاضرة الإسلامية فى تلك 
المرحلة نزوعات أخرى توصف عادة بالانحطاط. ولكنّ المفهوم هنا يصبح 
أكثر إشكالية . 


ْ عن الر وح المحافظة 


يعيب اليد + د لحمب الزراعاتي (المتحضّر؛ ا «البدائي» ما قبل 
الكتابي, من جهة طغيان النزعة المححافظة» او من ناحية «تقليدية» هذه 
المجتمعات . ولكن. حين يدرس المرء دخول أي مؤسسة أشياسة جديدة في 
-0 تاريخية ' اناه سيعدو واضها 0 بأن هذا ٠‏ التأويل الذي 5 الأنماط 
بأنَ الروح المحافظة «التقليديّة» قد سادت في البشريّة» من دون أن يتم 
العقلانيّة محلها. وغالباً ما يتم تفسير كلّ شيء من خلال تلك العقليّة التي 
يُفترض بأنّها مأسورة للتقاليد. لقد لاحظنا سابقاًء في معرض تناولنا 
للنزوعات الكوزموبوليتانية في الحاضرة الإسلامية» مدى الخلط الناجم عن 
تصنيف جميع المجتمعات إلى فئتين» «حديثة» و«تقليدية» (وإلى الغلط 
الموازي 0 0 اماد ليه - «تقليدي» من قبل بعض الكتاب 
الأبويّة؛ بحيث يتم استعمال نفس المصطلح لوصف ذهنيّة هذه المجتمعات 
ولوصف نوعيّة مؤسساتها في آنِ معا). 


غير أننا في المقابل نرى عند بعض العلماءء الأكثر رصانةً وإحكاماً في 
تناولهم التاريخيّ» تصوّراً مغايراً عن التطوّر الداخلي ل«الغرب» ما قبل 
الحديث» تصوّراً يستبعد هذه القسمة الثنائيّة بوضوح في هذه المنطقة حصراً. 
عيو اننا نجدهم هم أنفسهم. بعيداً عن الفترات التاريخيّة التى لا شك فى 
ابتكاريّتهاء يتعاملون بنفس المنظور مع تصوّر الحضارات الأخرىء التي لم 
تنل حقها من الدراسة بعد. بل إن هؤلاء الكتّاب (الذين يجعلون من صورة 
الغرب المخصوصة معياراً موضوعيّاً) لا يكتفون بالحديث عن النزعة 
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المحافظة أو التقليديّة في الحضارات الأخرىء بل أيضاً عن الانحطاط 
الصريح في جميع الحضارات» باستثناء حضارة الغرس. 


كما ستورفق» حخين التفاول<تانير العذانة الشقادو على "الجنا في : 
الإسلامية» فإِنْ كلا هذين المنظورين يَؤول إلى إساءة فهم كبرى لما هو 
الطابع المميّز للحداثة. فالحداثة التقانويّة لم تكن مجرّد انعتاق من الأعراف 
والعادات» ولم تكن ببساطة كشفاً عن نزوع التقليد الغربي من دون غيره نحو 
التقدّم؛ بل كانت تحؤلاً ثقافياً منقطع النظير. إِنَ علينا عند دراسة المراحل 
الإسلامئة الوسيطة كما رأينا منابقا؛ أن تفخلى عن كلا هذين التضورين 
اللذين لا يقومان إلا بتشويه فهمنا لصيرورة عمل الثقافة على المستوى 
الزراعاتي. فالتقليد الثقافي بطبيعته يجب أن يُحافظ على التغيّر باستمرار 
ليضمن استمراره وبقاءه في الوجود. فإضافة إلى ما تفرضه التغيرات البيئية 
المختلفة» :تكقتت الطبيعة 'القيتا فكتة الداغلتة للخوان القافن مرا سثهر ان عد 
وفبانيى: انف مقر دن اللسطات الإرداعنة: السايقة فى التقليد .رافك لقنن 
كيف أن العقافة الإسلاماتية كانت وما فى حال.من التعديل والتطوير 
المستمرّين» وهو ما لا يقتصر على مرحلة قدومها الأوّل» بل يشمل أيضاً 
مراحل نضجها اللاحقة. إِنْ أي فهم منشود للنزعة المحافظة يجب أن ينظر 
إليه كجزء من هذه العمليّة. 


ولكنّ ذلك لا ينفى أن ثمّة قدراً من الصحّة في النظر إلى الأزمنة ما قبل 
الحديثة على أنها ما سلف وهى ملاحظة ستغدو مفيدة إذا ما جرى تحليلها 
بعتاية وحذر. فعلى خلاف العضؤر الحديث عن #العقدمة كان الإيقاع 
لمعتاد للتغيّر الثقافي في أيّ مجتمع على المستوىٍ الزراعاتيٌ أبطأ. وكان 
00 غالياً غير مرحب بهء وفلما كان التغيير تراكها (فكثيراً ما كان التقدم 
بطر إلى الأعام تن ,عضن المتما لاك ذم ناجم عينا حفقة سحي راتما 
تقدم ار فى مجالات أخرى). نادرا ما كان هذا | الويقاع يتسارع انول إلى 
حالة من الإزهار الإبداعي؛ ولكنه بالمثل نادراً ما كان يتباطأ إلى درجة 
تسبح يومد بالركود والجمودء أو تجعله يؤول إلى ما يُمكن تسميته 
«انحطاظاً». إِنْ لحكل فى لفصيز مدن ارو المحافظة الغادتة وما “يسكى 
حمودا واتخطاط) قد أضرٌ في نظري بمحاولات العديد من العلماء قر ااسنة 
الحضارة الإسلاماتيّة» وبخاصّة في مراحلها المتأخرة. 
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المرحلة الاسلاميّة الوسيطة المتأخرة» ١٠٠٠١ -1١765٠‏ 
مع الأشارة إ إلى الأحداث الأخرى في لدوم 
أوروبا ْ المعمور المركزي .٠‏ الصين 
الس #باا ح مم سما 
ظ ا ل ل ا لل كا 
افوات هولاكر تدمر معاقل الإسماعيليين. ا 


اقوات هولاكو تنهب بغداد. ٍ 
المماليك يسيطرون على مصر وسوريا؛ في ١١1١‏ يتمكنون من قوبلاي يُصبح هو الخان الأكبر (إلى عام 11944): ينقل 
اضة الحش المغولي. العاصمة إلى كمبالوك (بكين اليوم)؛ استعمل معماريين وإداريين 
ظ من الفرس؛ عبّد الطرق وشقٌ القنوات. 

الامبراطوريّة اللانينيّة تنهار في القسطنطينيّة؛ يتم استعادة الحكم البيزنطي . 00 


فيتنام اليوم)؛ كما يرسل البعئات باتجاه جاوة واليابان. 
التحالف بين المماليك والقبيلة الذهبيّة على إثر التعاون بين 
ابيزنطة والمدن الإيطاليّة؟ القبيلة الذهبيّة تتحكم بأمراء موسكو؟ 
الاحقاً تمنح لقب الأمير الكبير لحكام موسكو. ْ 


القديس لويس [التاسع] يموت في الحملة الصلييّية على تونس . ظ مقاطعة يوان المنضصةة إلى الإراطورية الصيية. تدخل في الإسلام. 
وفاأة توما الأكويني» الذي حارت الرشدية اللا نينية . |وفاة نصير الدين الطوسي . م 

النظام لاد ويحوّل ا التجارية الإيطالية تنمو بِقَوَة ة في شرق المتوسط البحر 

الطرد المنلم لليهرد من إنكاترا. ٠‏ 


طره آخر الحملات الصليبيّة من سوريا على يد المماليك. 2 | 
0 ماركر بولو يغادر الصين. 
قازان خان» خا إيران» يدخل في الإسلام؛ انهيار اوحدة. 

المغول على نحو أكيد. 1 


,مه 


أوروبا 1 المعمور المركزي 


0202280-65 الموت/ الطاعون الأسود. 

44-4 اطرد اليهود من ألمانياء ذهبوا إلى بولندا. 

سنينيات القرن العثمانيون يسيطرون على أدرنة في أورويا ويجعلونها عاصمتهم !؛ 

الرابع عشر التاريخ التقليدي لتأ سيس نظام الأنكشارية والدفشرية. 

لفل ْ 

ل المملكة الليتوانية تسيطر على كييف, وتنوسّع على حساب القبيلة 
|الذهبية من التنار. 

4 221/8 وفاة بترارك» وبوكاشيو [الكاتبين الإيطاليّين المبسّرين بالنزعة 
الإنسانية في بواكير عصر النهضة]. 


غيل .٠‏ تيمور يتوسع غربا ويعبر جيحون. 
يلْضل |العثمانيُون يسيطرون على بلغاريا . 

ووم تيمور يهزم القبيلة الذهبية. 

5 1408 كريسفوراوسء يُدرّس الآداب الإغريقيّة في إيطاليا. 

غيل 00 تيمور ينهب الهند. 

1 وفاة تشوسر [مؤلّف حكايات كاتنبري]. 

1 جون هس يبدأ بالوعظ والكرازة. تيمور يهزم العثمانيين عند أنقرة. 


الصين 


نل عت الخدمة المدنيّة واستعادة أكاديمية هانلين (القرن 


1054 | عثمان الأرّل يصبح أميراً على الترك العثمانيين. 

نحو 1507100 عاصمة الأرثوذكسية الروسيّة تنتقل من كييف إلى موسكو. 

فلكرن اطرد اليهود على نحو منظم من فرنسا . |المسلمون يندفعون في جنوب الهند. 

ينفيل ٠ش‏ أصبحت القبيلة الذهبية جميعها من المسلمين الآن. 

فل اوفاة دانتي . | 

الرفرناا ٍ سيطرة العثمانيين على بورصة. : 

فر ةا ٍ وفاة أبي سعيدك [خان]؛ انهيار الإمبراطورية الإيلخانية رتحؤلها 
ٍ إلى دول متحاربة. إٍ 

فيفل وفاة [الرسام والمعماري الإيطالي] جيوتو. 

فيل .بداية حرب المئة عام. 


اميت لشن رين لاستعادة المثل القديمة (عند سلالتى تانغ 
وسونغ)! النزعة المحافظة في الفنون والصناعات والفلسفة والفنون الجميله 
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141 00 ايونغ لو يصبح إمبراطوراً؛ يستهلَ الصيتّون سلسلة من الحملات 
ِْ العسكريّة البحريّة إلى مضائق ماليزيا والمحيط الهندي؛ (؟) 

[ اسيلان [سيرلانكا] تدفع الجزية للصين لبعض الوقت. 

ل 1! وفاة تيمور؛ لا يتمكن خلفاؤه من الحفاظ على الإمبراطوريّة؛ | 
[ ولكنهم يصبحون رعاةً للفنون والرسائل . ٍْ 

1414 ْ حاكم البنغال المسلم يشجع رعاياه على دخول الإسلام. 

2214-1 جمع الأعمال اللاتينيّة المفقودة. 

قل ٠ش‏ يتمكن الليتوانيّون من التدخّل في السياسات الداخليّة للقبيلة الذهبيّة. 

141 حروب الهوسيين. 

4 [ أولوغ بك يبني مرصداً في سمرقند. 

فل حرق جان دارك. 

ل البرتغاليوق يلعون على راس »بوجادوو: 

. العثمانيُون يسيطرون على القسطنطيئيّة‎ [ ١1 

| وفاة الأمير هنري الملاح؛ البرتغاليّون على طول الساحل الغربي 
الإفريقيا؛ تنظيم الحملات للوصول إلى الهند. 

1457 مدهل )| إيفان الثالث (العظيم)؛ السوة 





ستتينيات القمرن دخول الطباعة إلى إيطاليا وفرنسا . 
الخامس عشر | | 
1 [ زر اخ الإطالين من البجر الأسوة: 
| البرتغاليُون يلتفون على رأس الرجاء الصالح. 
2116 بر لرسوس يتحر يي انان ليذ السيخون ونه 
غرناطة؛ آخر معاقل المسلمين في إسبانيا. 
11 [ البرتغاليّون يدخلون المحبط الهندي ويُشكُلون قرّة هناك . 


لقد تعرض نمط النزعة المحافظة العاديّة على المستوى الزراعاتى إلى 
شيء من إساءة الفهم بفعل ثلاث سمات طبعت رؤية الغربيين المحدثين عن 
التاريخ «الغربي». فقد تم إحلال تاريخ مغرض محل تاريخ الغرب نفسه. 
والذي يعود إلى الغاليين الأوائل وأسلافهم الأوروبيين الغربيين: فبتنا أمام 
مركب تاريخي يجمع في سلسلة واحدة بين الفترات المزدهرة لتاريخ الإغريق 
في شرق المتوسط والتاريخ اللاتيني المتأخر في شمال غرب أوروبا. وقد 
نتج عن هذه الصورة المركبة انطباع بوجود تقدّم كبير» جزئياً بسبب الطريقة 
الى 3 وها ققاء لكر انف :رف المتوشط» :وجرن لسيييه الطريقة الى 
تمّ بها تأويل المركب الأوروبي الغربي: فبسبب الافتقار إلى منظور صحيح 
لتاريخ 0 يجمع الغربيون تحت راية «التقذم) نِم التغيد السريم 
المستعار في أغلية 0 الطرفيّة التي تُمثّل الغرب لفقي وبين التطوّر 
الداخلي الجديد الذي حصل في الغرب المتأخحر. أخيراء بما أن التحوّل 
التقانوري الحديث قد حصل في الغرب, فقد تمٌ اعتباره مجرّد استمرار وتأكيد 
على هذه النزعة «التقدميّة» التي يتسم بها الغرب الحديث. ومن ثم فإننا نجد 
بأن الوقائع في هذا الحقل المدروس جيّداء الزراعاتي» قد جرى تمويهها 
وإخفاؤهاء ولم يتمٌ تقدير دور الروح التخافظة تقديرا حنينا علق أساس 
تاريخ عام . 


0 إننا نجد صنواً لهذا التأويل في التاريخ الإسلاماتي؛ فعلى الطرف 
المقابل» نجد شيئاً مشابهاً لذلك الإلحاق الاعتباطي لطور من أطوار التاريخ 
الإغريقي بتاريخ الغربء. في القطع الاعتباطي لتاريخ الخلافة العليا عن 
ماضيه الممتدٌ في تاريخ الساسانيين - بفعل الفيلولوجيين ذوي النزعة العرقية - 
وهو ما يُعرّز الانطباع بوجود ازدهار مفاجئ في الأزمنة الإسلاميّة الأولى؛ 
وهو ما يُسهمء على سبيل المفارقة» في جعل الفترات المتأخّرة تبدو منحظة 
بالمقارنة به. ولهذا السبب» ولجملة من الأسباب العرضيّة التي أشرنا إليها 
في غير هذا الموضعء كان من الصعب أيضاً أن نرى طبيعة النزعة المحافظة 
العادية في التاريخ الإسلاماتي. ففي مقابل الانطبع بوجود تقدم مستمرٌ في 
الغرب» أت الانطباع. سواء لدى العلماء ء أم لدى الجمهور العام..بوجود 
انحطاط عام في الثقافة الإسلاماتية الجاخرة. وقن هيت أنينات ذلك في 
الخطاطة التوضيحية لدواعي النظر إلى الحاضرة الإسلامية في طورها المتأخر 
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على أنّها تعاني من الانحطاط. لا يمكن القول. في الحاضر على الأقل. 
بأن الحاضرة اد لم تَعَانَ في طورها الناخر من الاتتخطاط أنداء 
ركها ل تمكو أأة عازن هده السألة بجدةة ها لم يتخلصض ولا من 
التصوّرات المغلوطة التي تقترح ذلك الانطباع على نحو مجانيّ ومن دون 
أساسى صلب 

ففي المقام الأول غليقا أن نفهم النزعة المحافظة العادية والروح 
المحافظة التي تعبر عن نفسها ضمنها د :وغلنا :هما أن تتدذ كو أن مو قفتن 
العجائز من الزمن ‏ الشعور المتكرّر أن اللأجيال العالنة سير نحو الاسيواا د 
قد ظلّ موقفا حاضراً ا حتى في أزمنة الازدهار والانتكار الكيرى:. 
على أن الموقت انق يمفحق العفسير لبس.هى هذا الميوقفت» يوانها 
الاستثناءات المخالفة له» التي نجدها عرضاً في حوض البحر الأبيض 
المتوسّط القديم» في الحاضرة الإسلامية وفي الغرب ما قبل المخد و عل 
البعاة . يُمكن للمرء أن يتوقع مُصيبا بأن عدداً محدوداً من التقاليد قد 
شهدت تطورا ملحوظاً في أي زَفن 'غن الارمنة؛ في حين أن ثمّة اكتشافات 
ذات أهميّة كامنة كبيرة لم تستمرٌ ولم يِبِنَ عليها (وهذا حدث محزن جرى في 
حوض البحر الأبيض المتوسّط القديم» في الحاضرة الإسلامية والغرب ما 
قبل الحديث على السواء)؛ وأن بعض التقاليد الأخرى قد تعرّضت للتاأكل . 
إن ازدهار ثقافة بأكملهاء أو معظم جوانبهاء هو ما يجب تفسيره بِأنّه ظاهرة 
ونم 1ق . قهيما” كانه درحة سحاذة الترعة الميفافظة ‏ فإ نها ا ليث نذا منة 


)١(‏ كثيراً ما يؤخذ شعور العجائز بالزمن بوصفه شاهداً على الانحطاط الثقافي؛ على سبيل 
المثال» في النقاش الشيق لروبرت برونشهيج . انظر : 

0 .2 0731151310 2120 82111251715 12]6ع1805 :01325 **رععمع20ء»06 13 ع عصنة1اط520'' ,8211256718 أرعط 110 
(1957 بلمذوء8 .180 :وأعةط) «رم|ى['] عل ء اكت[ عنمل أء لاك «أآأء 46 1© 0125510157116 ,.05» ,لمتنتطط 01111 
ويبدو لي بأنَ مثل هذه الاستشهادات لا تثبت شيئاً خاصًاً ما لم يتم إثبات أنّها فاعلة أكثر مما هي 
معتادة ومكرورة. فبرونشفيج» في استعراضه التاريخيّ للأفكار الغربيّة عن الانحطاط الإسلاماتي» 
يستحضر واقعة أنْ الغربيين لم يتحدّثوا عن هذا الانحطاط إلا نهاية القرن السابع عشر؛ وكما سدوه 
فإنني دض بأن هذا التاريخ مهم م للغاية في هذا الصدد. أكثر ممأ يِظْنّ عادةً . وبالمناسبة» فإِن هذا 
المجلّد الذي حرّره برونشفيج وجوستاف فون غرونباوم ذو فائدة كبيرة في دراسة النزعة المحافظة» على 
الرغم من أنه يُعاني من جملة من الافتراضات المسبقة» # ال ينك في راي الجزء ء الأكبر من النتائج 

التي يخلص إليها . نجد تعاملاً مع بعض المشكلات ذات الصلة في كتاب : 
-01 لا عط1' :[آآ ,مع دعتطن)) ««م ةلوجخ[ ان تاكيالا درا نراءة ع1 024 نر1 عن .0ع ,اتلططعط س0 م7 .8 512176 
.(1955 رووع] 12280ن) 01 17615111 
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» تعمل ببساطة على خنق التغير العقلاني . فالروح المحافظة فى حد 
7 هي أحد عناصر الحساب العقلاني الدقيق» الذي وعها تاك الا خال 
في أحيانٍ كثيرة على نحو ملحوظ . 


إن طبيعة التقليد الثقافي الحىّ تقضي بِأنْ يتخذ كل جيل قراراته بنفسه. 
وعليه أن يقوم بهذه القرارات بناء على المصالح الفاعلة للمجموعات القويّة 
القادرة على شق طريقها ضمن المجتمع . إن حساب أي مصلحة من مصالح 
هذه المجموعات سيّؤخذ بالاعتبار ليس مسألة ماديّة فقط بل مسألة تتعلق 
بالموارد الثقافيّة المتاحة أيضاً؛ والموارد الثقافيّة تشمل نوع التوقّعات التي 
يجب أن يمتلكها القادة المحتملون عن كيفيّة استجابة الأفراد الآخرين لهذا 
المسعى أو ذاك. وضمن هذه الخطاطة» تؤدي التواضعات والعادات القديمة 
أكبر أدوارها وأهمّها. ولكنّ دورها هذا دور هش ومعيِّنٌ الحدود. ثمّة عدد 
هائل من الثورات ما قبل الحديئة» مثل ثورة الإسماعيليّة» وهى ثورات تُظهر 
سعدا د الدمر العادسن ك ا سر افق دين عدار ١‏ عون لسمون اد قا 
المواقف ستعود عليهم بالنفع وحين يأملون بإمكانيّة النجاة من عواقبها 
السيّئة. كانت الروح المحافظة» حين سادت» تعكس في جزئها الأكبر, 
حاجة غبناتة :ووظيفة كبيرة؛كاليساتن المتعلفة بسشعرى الاسكثمار المتاح 
زالمخاطر المجعيلة فى أي مستيع ميقصوض»- كما تفكدين .وضي الأفراد 
المسؤولين وإدراكهم لما هو ممكن وما هو غير ممكن, ؛ وما هو مفيد وما هو 
غير ذلك . 

لا بدّ من الاعتراف بأنْ الروح المحافظة ليست مجرّد حصيلة التقييمات 
الحذرة لبعض الخطوات؛ فهي بوصفها مزاجاً شاملاً تُزكّي الافتراض الأوّلي 
القائل بنجاعة تكرار الطرق القديمة» بحيث يقع عبء إثبات النجاعة على 
المبتكر. وهو ما من شأنه أن يدخ بالتغيير إلى التراجع بدلا من التقدّمء ومن 
لول واي املو ل ا على مستوى حاسم 

ثيرء قبل أن يبدأ الحساب التفصيلي لجدواه. ولكنء؛ حبّى بكونها مزاجا 
شاملا : فإِنَ لهذه الروح أن تؤدّي وظيفة اجتماعيّة حيويّة. في المجتمع ذي 
المستوئ الزراعاتي» كانت معظم المجموعات الاجتماعيّة» القرى» النقابات 
الحرفيّة المحليّة» بل والبلدات» تتصرّف» من وجهة النظر الحديثئة» ضمن ما 
يُشبه حالة من الانعزال الصارم عن بعضها البعض . فإذا تم اتخاذ خطوة غير 


كمه 


مناسبة» فإِنّ من شأن ذلك أن يُفقدها كلّ ما تملك» وليس ثمّة إمكان حينها 
للبدء من جديد. إن شعور العجائز تجاه الزمن» أي الشعور بأن الأجيال 
الصغرى» بحكم قلّة خبرتهاء تقف دوماً على شفير إفساد كل شيء وتخريبه؛ 
هو شعور مبرّر ومفهوم. لقد كان مجرّد حفاظ الإنسان على ما يملكه أمرا 
فنعا ولو يكن المت وات ل الااعلى سييل الظزيرالتكين:. لايد فين 
التسليم بحضور الروح المحافظة بوصفها متضمّنة في كل التاريخ ذي المشرف 
الزراعاتي» حتّى في أكثر لحظاته ثوريّة. ولكن» وإلى حدّ كبيرء فإنَ الوقائع 
التاريخيّة كانت تمنع هذه الروح من أن تعمل بأقصى فاعليّتها في معظم 
الفترات؛ إذ لا نجد. بن ستيه اذلف الأرى هن الود وما تلاها- 
إلا على سبيل الاستثناء ‏ فترةً تاريخيّة عملت فيها الروح المحافظة بطاقتها 
الكاملة؛ على مستوى الثقافة العلياء لتؤذي إلى ركودٍ وسكونٍ واسعين وإلى ما 
يصاحب ذلك من انحطاط. دائتماً ما كان للانحطاط مكانه في بعض قطاعات 
الثقافة وشرائحها. ولكنْ الركود العام هو وحده (وليس مجرد بطء النموٌ) الذي 
من شأنه أن يمنع الإبداعيّة التي تعتمد عليها التقاليد الثقافيّة للحفاظ على 
حيويّتها وصلاحيّتهاء وهو وحلده ما يُمكن أن يؤدّي إلى حالة الانحطاط العام. 
ومما يبدو لي» فإنْ الانحطاط العام كان في الحقيقة أمراً نادراً . 


الانحطاط الثقافى ودورة حياة الأسلوب 


إن التثبّت من وجود حالة عامّة من الانحطاط الثقافى ليس أمراً سهلاً 
في أفضل الأحوال؛ إذ يسهل إيجاد تون ين لون اطاط هين أئ 
تقليد مخصوص : على سبيل المثال» قد يكف أصحاب أسلوب مخصوص 
بن التطريز فين إبللائه قسن القدن المتارق من العتانة « قدو نوعاً من المحاكاة 
السطحية اذات الأغراض الثانوية (في هذه الحالاات». غالبا ما سيجد المرء 
بن شيئاً آخر قد حل محلّه في بؤرة الاهتمام وفي صيرورة التطوير 
والتحسين) . إن مثل هذه الحالات من التراجع أمرّ شائع. ولكنها غير ذات 
صلة بما نحن بصدده. يُمكن للمرء اي 0 
فى جملة من قطاعات الثقافة: وهذا سيكون أكثر صلة. فإذا كانت لدى 
المرء معلومات كافية» فقد يحقّ له القول بأنَّ مستوى معيّناً من المعرفة 
العلميّة» أو من البحث العلمي الجديد قد تراجع؛ ويمكن قول الشيء نفسه 


/أوعه 


بخصوص التقنيات الصناعيّة والزراعيّة. ويُمكن للمرء في هذا السياق أن 


ولكن». على كلا هذين المستويين» بخاصة مستوى التقنية» لا يمكن 
للمرء » أن يُقيّم الأمر على نحو جيّد ما لم يأخذ باعتباره مجالاً آخر يُمكن 
إثبات وجود حالة من الانحطاط والتدهور فينة أمقينا (إذا ما توفرت 
المعلومات اللازمة): وهو مجال الازدهار الاقتصادي. فإذا تضاءلت الموارد 
المتاحة» أو إذا تعرّضت عمليّة استغلال هذه الموارد إلى عوائقء فإنّ بعض 
التقنيات المعقّدة» والتي كانت محل استعمال: منانقا مكدر غاكداك أقل مما 
يتم استثمارٌه فيها؛ وحينها فإنّ الحسابات العقلانيّة سيُّملي ضرورة التخلي عن 
هذه التقنية. إن البعد الاقتصاديّ أساسي في أي مكان يمكن إثبات وجود 
التراجع فيه نايا فورضوع ]ا : ومن ثم م فإن نقص الاردهار والرخاء الاقتصادي 
للعناصر السكانيّة ذات الامتيازات» سواء أكان عه لتراجع كل في الإنتاج 
أم لحالة من تبديد الموارد.ء يمكن أن يؤذي إلى تراجع حظوظ الكتّاب 
والفنانين في الرعاية» وإلى التوجّه نحو الأعمال ذات الكلف المادية والزمنية 
المنخفضة؛ وهي أمور يُمكن قياسها من دون كثير خلاف إذا ما توفرت 
المعلومات اللازمة. وهي مؤشّرات يُمكن أن تنعكس في الاتجاه المقابل 
أيفياً [في حالة الازدهار والرخاء الاقتصادي]. 


ولكن. حين يتحدّث الناس عن الانحطاط في الحاضرة الإسلامية في 
المراحل الوسيطة المتأخّرة» فإنّهم غالباً لا يقصدون حالة من انكماش 
الموارد الاقتصاديّة وما يصاحبها من تضاؤل الرعاية الثقافيّة والأدبيّة» وإن 
كان ذلك مشمولاً في ما يذكرون. فمفهوم الانحطاط» حين يُطبّق على ثقافة 
بأعملياء يستبطن في أصوله تاريخ الدول والكنائس» وتحديداً تاريخ 
الإمبراطورية الرومانية» إذ ترافقت الفضيلة والروح المعنوية العالية والاعتراف 
بالعبقريات الابتكارية مع لحظات النموٌ والصعود. وترافق غياب هذه 
السمات المعنويّة الدقيقة بين الطبقات الحاكمة مع تراجع القَوّة السياسيّة 
ثمّة نمط حضاري مخصوص مرتبط بحقبة الإمبراطوريّة 
الرومانيّة» وتم تصوير هذا النمط على نحو مثاليّ؛ في حين تم ربط: نمط 
حضاري آخر مع التراجع السياسي للإمبراطوريّة» وهو النمط الذي بات 
يُوصف بأنّْه «قوطئ» وخالٍ من القيمة. وبالمثل يُنظر إلى قوّة دولة الخلافة 


وتدهورها؛ إذ بات 
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العليا وإلى حيويّة الطبقات ذات الامتيازات فيها باحترام؛ أما النظام السياسي 
والثقافي الذي تلاها فينظر إليه على أنه مفتقٌ للفضائل المعنوية الدقيقة قة التي 
ظهرت 1 ٠‏ ثم يلقى باللائمة في ذلك كله على الانتصار الخائق الذي 
حمّقته الروح المحافظة والنزعة التقليدية. 


في سياق كهذاء يظهر بأنْ الانحطاط الثقافي مفهوم شديد المراوغة؛ إذ 
لا يُمكن بسهولة إظهار أن الانكماش الاقتصادي العام (حتى لو افترضنا 
حدوثه وترسّخه) وجملة الظواهر التي قد تنبع منه فعلآاء تنعكس في الواقع 
على هيئة تراجع في الفضائل الخلاقة المعنويّة الرفيعة. حتى على مستوى 
النشاط الاقتصادي نفسه. لا تعنى الخسارة الكمية بالضرورة خسارة نوعية : 
إذ تُمكق لبعضن أشكال التشاط الاقتصادي أن تظلّ 'شديدة التطون والرفخ 
حتى لو باتت تمارس ضمن نطاق أضيق؛ كما يُمكن لنطاق أوسع من 
العمليات أن يعوّض عن انخفاض الموارد في مكان من الأمكنة. كما يُمكن 
لاقتصادٍ مقيّد بقوى تتجاوز حدود قدرة المشاركين ذة فيه على التحكم بها أن 
يدعمّء لا على مستوى صغير فقطء بل مع جهاز تقنيَ منخفض أيضاء 
أشكالاً من الابتكاريّة التي لا تقل أهميّة عن نظيراتها وإن كانت أقلَ قدرةً 
على ذوفن لكا إن خلينا أن ننطر باقر إلى ترس العقلقة التن دنه 
المريها: وهنا تويجد عداتكة كي 11 ادفلا رامع موت تل اعت هك 
الآراء على معلومات وافية (وهو ما لا نملكه بخصوص هذه المرحلة). 


عمليّاً يُمكن وصف أي مرحلة في أي مجتمع بأنّها داخلة في أزمنة 
الانحطاط ؛ إد دائما ما تظهر بعض عناصر الانحطاط وآماواتة في العديد ص 
00 عي ل ا رو 0 تتطلب شيئا 
بتأسيس معايير جديدة للظروف الجنايية) . غير أن ما يبدو مهما 00 


التي 000 الخلافة العلياء فإنْ المرحلة الوسيطة المتأخرة ستبدو 
قطعاً زمن انحطاط؛ ذلك أن النقاط التي تعبر عن الانحطاط ستبدو مهمة. 
ل ا لت ا و ولكن. ٠»‏ من وجهة النظر التي 

تنثمن القيم التي عبرت عنها الثقافة الإسلاماتية في القرنين السادس عشر 
والسابع عشرهء فإن العكس قد يبدو هو الصحيح. 
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على الرغم من ذلكء. ثمَة بعض السمات. التي ترتبط بالهيمنة المفرطة 
للروح المحافظة» والتي يُمكن أن نستعمل مصطلح «الانحطاط» 00000 
إن تراكم حضورهاء حجن الى لل :تكن معدا كلا لممان العرضلة العاريةة 
تلاحيو در تأنيرا كيرا في المناخ العام وفي الأسلوب» تلك المرحلة. فبينما 
نشهد في عصور الازدهار إقبال الناس نسبيًا وتوقعهم وتشجيعهم لقدرٍ من 
الابتكاريّة والإبداع» بحيث يحظى الأفراد المبدعون بقدر من التسامح. بل 
والاحترام والقدرة على الوصول إلى الموارد. فإننا تشهد البشره فى عصور 
أخرق: وهم كر تشككاً بكل جديد وأقل استعداداً لتوقع نجاعته.» وهو ما 
قد يؤدّي إلى حالة من عدم التسامح مع الأشخاص الذين يُقدّمون هذه 
الابتكارات. وقد تكون البنية الاجتماعيّة قد جعلت,. الأشخاص الذين لا 
يرون مصلحة لهم في أيّ تغيير جدّي هم المؤهلون لتوّلى مناصب السلطة 
(وهو أمر معتاد بالطبع)» بل وقد تجعلهم في موقع يُؤهَلهم لممارسة قدر 
كامل من التحكم والسيطرة من هذه المناصب؛ وهو ما يزيد من حضور 
«النزعة المحافظة العاديّة». وحين يصل هذا النزوع إلى أقصاهء تصبح 
المؤسسات «متصلبة» وتضعف قدرة التقاليد على الاستجابة للضغوط التى 
تفرزها الاحتياجات الجديدة» أو التي تنبع من الحوار الداخلي. ْ 

يُمكن لهذه الوضعيّة أن تتشكّل بأكثر من طريقة» وغالباً ما تظهر 
بطريقتين اثنتين» تتسمان بالتداخل فيما بينهما. حين تحذثنا عن الطابع 
الاستثنائي للازدهارء أشرتٌ إلى وجود سببين يعوقان التغيير: فظاظة 
الأساليب الجديدة وعدم نضجها لحظة انطلاقهاء والهامش الضئيل المتاح 
للتجريب في الاقتصاد ذي الأساس الزراعي. في ظل بعض الظروف» يمكن 
لكل سبب متها أن يؤدّي إلى إعاقةٍ وكبت شديدين للتطوّر الثقافي. 

حين يتطوّر أسلوب معيّن في فعل شيءٍ ما - في الفن» أو في غيره من 
الميادية 6 تحت في ميادين التنظيم الاقتصادي والسياسي - في سياق الحوار 
الثقافي داخل التقليد» حتى يصل إلى درجة عالية من الكمال» فعندها فإِنْ 
على 5 أسلوب بديل أن ندا من مرحلة أدنى من 0 وعندها فإنه 
سيواجه طعورة فى منافسة الاشلوتتن السائدء» حتى لو كان يمتلك القدرة على 
تقديم نتيجةٍ أكثر كمالاً» وحتى لو كان يحمل إمكان التطوّر إلى مستويات 
واعدة. فالأساليب الاقتصاديّة البديلة لا تستطيع أن تدرٌ فائدتها المرجوّة على 


هكم 


مستوى متدن أو من دون أن تتطوّر على نطاق اقتصاد سوقيّ واسع؛ ومن 
وول تطيق الأشلوب التعديد علق هذا المستوى وهذا النطاق»: لا يمكن 
للأسلوب أن يتطوّر إلى مرحلة تكونٌ فاعليّته فيها أكبر من منافسيه؛ إذ ستبدو 
الأفكار الفنيّة البديلة غير معمّدة ولا مرغوبة في بدايات تطوّرها إذا ما كان 
عليها أن تظهر جنباً إلى جنب مع الأساليب المكتملة التي تأسّست على نوع 
آخر من الأفكار الفنيّة. وحتّى لو امتلك الفنان قدراً عالياً من الابتكاريّة؛ 
سيحتاج جمهوره إلى بعض الوقت حتى يعتاد على الأسلوب الجديد. ولما 
كان كلّ تقليد معتمداً على الاستجابة للحظات الإبداعيّة وعلى مستوى 
الإبداعيّة نفسهاء فإِنْ هذا الوقت الضائع من تأخر الجمهور في الاستجابة قد 
يكون حاسم الأثر. ومن ثمٌّء وفي ظلَّ حضور الأشكال المتظورة على نحو 
كبير» يُصبح من غير المرجّح للأنواع الجديدة من الأشكال أن تظهر ما لم 
يحصل شيء من الانقطاع ‏ على مستوى الجماعة الدينيّة أو الإثنيّة أو الطبقيّة 
مثلاً - يعظّل هذه المقارنة [بين الشكل القديم الناجز والجديد غير الناضج] 
لوقتِ كاف يسمح للشكل الجديد بأن يدخل في صيرورة الاكتمال. 

إن كلّ إنجاز وكلّ رؤية لها إغراءاتها؛ وكلّ نمط ثقافيَّ يستدعي نوعاً 
من الولاء لإنجازاته وأشكاله على نحو يجعله يفضّل سمات النمط 
المخصوص الذي تمّ إنجازه على حبناي البراغة الإنساقة الكاع» القى كانت 
هي ما جعل هذا النمط جديراً أصلاً . وهو الأمر الذي يظهر أوضح ما يكون 
في الدين». ولكننا نعلم جميعاً بأنّه ظاهرة أكثر عموماً من ذلك أنعنا: 


فى الفنّ على وجه الخصوص. وفي غيره من الميادين التخيلية كالفلسفة 
والعلوم الوضعيّة والعلوم بعامّة» نادراً ما يقنع البشر بالركون إلى أسلوب. 
حتّى لو وصل إلى كماله. فحتّى سحر شروق الشمس البديع سيخفت بعد 
خمس دقائق. إِنَّ البشر تواقون للجديد. ولكنّهم حتّى لو ظَلوا متمسّكين 
بالأنماط والأساليب التي يعرفونهاء سيظهر الجديد على شكل تضخيم بعض 
السمات الموجودة بالفعل: بل إِنْ الجدّة الضروريّة لا يُمكن أن تأتى إلا على 
شكل من الانحراف عن التوازن المثالي داخل أي تقليد مستقرٌ. ومن ثم 
فإِنَ ما يحدث ليس فقط أنْ وجود الكمال يعوق ظهور الابتكارات التأسيسية ؛ 
بل إن الكمال المتحقّق داخل أي شكل مستقرٌ يتعرّض دوماً للتحوير. 
فالأسلوب الحقّ يفسح المجال لصعود الموضة السطحيّة. فقد يحافظ 


هك١‎ 


الفنانون والمفكرون على معايير الشكل الذي تطوّر ووصل إلى درجة من 
الراق والسعتيلة. ودك ونم بيع وناز ان اميا رجه فى لصي و إلى مدر 
تفاصيله إلى درجة تجعله غير متناسب الأجزاء. ومن ثم فإِنّنا نجد. كما 
أظهر مؤرخو الفنٌ. بأن المرحلة العتيقة هنهط:ج للفنَّ تعقبها مرحلة 
كلاسيكية.» وهي مرحلة (على الرغم من أن الشكل القديم كان كاملاً في 
نفسه) تجلب تحقّقاً لكلّ الإمكانات الرئتسة التي كانت كامنة في المنظور 
الذئ عدر غنة الأسبلوت العتيق. ثم نجد إضافة إلى :ذلك يأن “نعضن 
الزخارف والاستكشافات والانحرافات الثانويّة» بعد المرحلة الكلاسيكيّة. 
تبقى مفتوحة نحو قنوات فرعيّة من التمفصل في التقليد. وسنجد بأنّ العالم 
المُقلد سيفعل ذلك في حقل العلم بنفس الحماسة التي سيفعله بها الفنان 
المقلّد في ميدان الفن . 


لحسن الحظء قلّما يظل هذا الإفراط في التفصيل بصورته النقيّة لوقت 
طويل: إذ إِنْ كلّ حوار ثقافيَ يتضمّن في أصله انفتاحاً على خطوط التطوير 
الأخرى التي يساهم فيها البشر أيضأء والتي من شأنها أن تكسز أيّ نمط 
مغلق. ولعل مثال الأسلوب الباروكى الذي تلا أساليب عصر النهضة 
ال#اتييس ودة اسان النعا تيوه أن التسرام والتلاضقةة ذل والعتهاءه 
ينحونء 5-208 الأشكال الكلاسيكية وإشباعهاء نحو تغيير بؤرة تركيزهم؛ 
ومن لم لإ نها ماو إقراط فى!الفمول ورد يسمخ ةو على الجر لقي جر 

يقة جديدة جذريّاً في تأويل ما كان قد ظل بالأساس نفس التقليد. لقد 
120001 التحوّل مرات عديدة وكثيرة. غير أن طور الانحطاط من 
دورة حياة الأسلوبء التي تتحرّك من العتيق إلى الكلاسيكي إلى الإفراط في 
التفصيلء يُمكن أن يكون مؤثراً. بخاصّة بين المشتغلين على مستويات أدنى 
من المستويات العليا. إن دورة حياة الأسلوب إذاً تتضمّن طوراً من 
الانحطاط الذي لا يتم تجاوزه إلا بطور إبداعيّ جديد. 


ولكن» ثمّة ظروف خارج دائرة الأسلوب قد تشجّجع جيلاً بأكمله على 
الوصول إلى طور الانحطاط في دورة الأسلوب في أي ميدان تخييلي؛ فعلى 
وجه الخصوص.» إن أي انخفاض ذ فى الموارد المتاحة للاستثمار قد يعوى 


التجريب لدى أئْ مجموعة ع أو يمنع صعود مجموعات جديدة 
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التمفصل الكامل. وحتى استقرار مستوى جديدء فإِن انكماش الازدهار 
وتراجع كميّة الموارد المتدفقة إلى المدن تهدّد بالضرورة» في العصر 
الزراعى» أي فسحة يمكن استغلالها لإطلاق تجارب وابتكارات جديدة في 
حياة المدن) .وتشقع بالعالن على الإفراط :في تفضيل التقالين السابقة .على 
حساب تطوير اتجاهات جديدة. 


وبقدر ما تراجع الازدهار في الأراضي المركزيّة في الحاضرة الإسلامية 
فى المرحلة الوسيطة المتأخّرة» بقدر ما عرّز ذلك من المناخ «المحافظ»» أي 
زيادة التوققعات بضرورة الحفاظ على المعايير القائمة والشعور بأن السلامة 
تعأر اللفرة النتحتك نيذه المعاين.. إن الابتكارات الثقافتة القن تمنت ف 
هذه المرحلة كانت بالأساس ابتكارات قامت على ازدهار محلي مباشر؛ 
ولكن يبدو في بعض الأحيان بأنها نجحت في شق طريقها وسط النمط 
السائد في المنطقة من التوقعات غير المنسجمة مع الإبداع الصريح . 

على أيّة حالء أيَّاْ كانت آثار التراجع الاقتصادي أو دورة حياة 
الأسلوب. فإِنْ الروح المحافظة قد سادت على نحو قويّ بما يكفي لمنع أي 
ازدهار كبتن : مقارنة بمرحلة الخلافة العلياء عندما كان مجرد وجود الخلافة 
العرية مقع على اطوون تو لنقانكت عضلاية86: كان على العوليفات الحديدة 
الآخذة بالتطوّر. في المرحلة الوسيطة المتأخحرة» أن تواجه - أو أن تكيّف 
نفسها مع المصالح الراسخة في الحفاظ على الأنماط القديمة من دون 
تغيير. إِنْ هذا الاختلاف فى الوضعيّة الثقافيّة قد ترك أثره ولا شكٌ على 
أعمال هذا العصر. لا يغيب الإبداع: فحتّى عندما تكون الروح المحافظة في 
أوجهاء تستمر ديناميكيّة التقليد الثقافي في الحركة بالطبع. لقد وُجد الإبداع 
دوماء ولكنّ الشكل الذي اتخذه كان في الغالب شكلاً غير مباشر. 


مه 


١ 
بعد اجتياح المغول: السياسة والمجتمع‎ 


هوه ١_م.١.5١[لاه"-لا١مه)]‏ 


يُمكن ملاحظة العديد من التشابهات اللافتة بين دور المغول فيما بين 
النيل وجيحون والدور الذي قام به العرب هناك قبل ستة قرون. ففي كلتا 
الحالتين» سيطر البدو على الجزء الأكبر من المنطقة الزراعيّة الرئيسة» بعد 
أن تشْبّعوا بفعل اتصالهم الكبير بالحياة الحضريّة (للدقة» كان قادة المغول 
من الرعاة لا من التجار). حملت كل مجموعة من البدو معهاء إضافة إلى 
الفخار والتضامن الاثنى القوي» عناصرً من المدوّنة الاجتماعيّة التى تطوّرت 
لوعن المجتعات الكبعر بين الرجتال: العيها وبين ,رتاف على تماشكهه :نقد 
كان الياسق» القانون المغولي. يحظى بالتبجيل والولاء بين أتباعه على النحو 
الذي تمثله الشريعة بين المسلمين. وعلاوة على ذلك». لم يكن المغول 
مفتقرين إلى العباقرة من الرجال» وأبرزهم جنكيز خان نفسه؛ وكان لدى 
العديد منهم مصالح بثّاءة» بعد الجيل الأوّل على الأقل (على الرغم من أن 
المغول بالطبع قد استعملوا الإرهاب التدميري إلى درجة قصوىء, فيما لم 
يستعمله العرب إلا فيما ندر) . 


ونظرا لما تحملة ثقاط النذاية هذه هن تشابياك قادلة: للمقارنة» :يدو يان 
اجتياح المغول كان مناسبة لبداية جديدة» ولإعادة صياغة التراث الإيرانى - 
السامي في إطار حضارة جديدة. ولكن ما حصل هو أن المغول قد 0 
استيعابهم في الحاضرة الإسلامية» وقبلوا بالفارسيّة لغةَ لثقافتهم في نهاية 
المطاف. لقد كانت الوضعية التاريخيّة مختلفة؛ فلم يعد الاقتصاد فى عصر 
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حكم المغول توسّعياًء بل بدأ ينكمش في بعض المناطق على الأقل (على 
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الرغم من أن المغول قد يكونون هم أنفسهم. ا 00 
مسؤولين عن هذا الانكماش» ربما على مستوى المعمورة أيضاً). 
المجتمع الإيراني - السامي كان قد وجد بالفعل الحلّ الكوزموبوليتاني 0 
يُرضي حاجاته الفكريّة والاجتماعيّة ويلبّيها (على الرغم من أنّه ليس من 
الواضح ما إذا كان الحل الذي وُجد في المرحلة الوسيطة المبكرة غير قابل 
للتحسين بناءً عليه)؛ إذ لاشكٌ بأنّه قد ترك بعض النقاط من التوبّر والتناقض 
الداخار .: 


بالطبع؛ ساهم المغول في حسم بعض هذه النقاط. ولو أن ذلك لم 
يصل إلى درجة إعادة تعريف الحالة التي أنتجها العبرب. قد تكون هذه 
الفروقات في الوضعيّة فروقات حاسمة. غين :أن الهو ء لا يُمكنه غض النظر 
غبق القاوق الأكبر حي المقول والعرب أنفسهم : إذ لم يجلب المغول معهم 
أي شيء يمكن مقارنته بالقرآن وبالباعث الروحي الإسلامي. 


الانتاجيّة الزراعيّة في الأراضي القاحلة: آفة قديمة تصل إلى أزمتها 
شهد حكم المغول العديد من التغيّرات في الأنماط الاقتصاديّة 
والاجتماعيّة في معظم أجزاء المنطقة القاحلة الوسطى وبعض المناطق 
المحيطة بهاء وهو ما لا بد من أخذه بالاعتبار عند محاولة فهم تشكيلات 
دول المغول. إننا لا نعرف إلا القليل عما حدث,. غير أن بإمكاننا المجازفة 
ببعض التقديرات حول نوع التطويرات التي كانت مقيمة ابذاك لقك تحدقت 
سابقاً عن الطرق التي أسهم بها الجفاف في جعل الإنتاج والتنظيم الزراعي 
ها ومتقلقلاً في العصر الزراعي» وكيف أثّْر أيضاً على الرعاة البدو بوصفهم 
نوع من الإنتاج الاقتصادي المكمّل للزراعة في المنطقة القاحلة. في 
المرحلة الوسيطة المتأخخرة» وصلت هشاشة الاقتصاد الزراعي ومنافسه 
الرعويّ البدوي إلى ذووتيا» :وعتاا هلما آنه نتتبع التطوّر طويل الأمد. الذي 
الميهنا إليه فى النقاشات السابقة» وأن 1 أن نرى ما الذي أوصل الحال 
اك عقنت المقولة فى ذللك: تر قله (كنتث | ذهع: إلى المقويهات المتقر انه نميه 
وكيف شككل الوضعيّة الاقتصاديّة العامّة في تلك المرحلة). وستحاول أوَّلاً 
أن نحدّد نطاق التدهور ومركباته الطويلة الأجل في الاقتصاد الزراعي في 
المنطقة القاحلة الوسطى» وأن نظهر الأسباب الممكنة التي دفعت بالأزمة 
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للظهور في ذلك الوقت. ثم سنتتبع سنتتبع الصعود الطويل الأمد للاقتصاد الرعوي 
البدوي, ونحاول تمييز آثاره ا الزراعي في المراحل اوتاب 
تطوّره في تقاطعه مع المراحل المختلفة في هذا التدهور الزراعي. أخيراً. 
0 التداخل بين الضعف الزراعى والمَوّة ة الرعوية في 
الموحلة الاسلامتة الوسيظةالجاخرة والتووهات الى أسيمث :فى :إبطاء. النهر 
الاقتصادى ذ في المعمورة بالعموم في ذلك الوقت. 


لقد أثبت النوع البشريّ قدرته على توليد ظواهر التخريب والتدمير» وهو 
أمرْ اتضحَ أكثن بها اصح ” في العصر الزراعي في المنطقة القاحلة (غوين :أن 
الحداثة التقانوية وما لواد هن عراب وقيليين كرون اقدقل هي الهالة الابردة 
في هذا السياق). ربما ظهرت الزراعة وكل المركب الزراعي في المنطقة 
القاحلة يسبب بعض الإمكانات الخاصة ة بالمنطقة ؟؛ ولكن ما أنتجته هناك من 
تدمير لموارد المنطقة وتخريب للتوازن البيئي مع التقدم التقنيّ» ؛ كان أشبه ما 
يكون بهلاكُ وشيك أظل سكان المنطقة. وبحلول الزمن الذي تحوّل فيه 
السكان إلى الإسلام. وبا كات الوقت قنتاخر .على تدارك بعضن هذه الاثان 
على الرغم من أن الإسلام قد مثّل نوعاً من التعويذة في وجه هذه الكارثة. 

لقد لوحظ بأنْ العديد من الأراضي الزراعيّة الغنيّة في المنطقة القاحلة. 
بخاصة ما بين النيل وجيحول وفي المغرب». قل تحوّلت الآن إلى أراض 
صالحة للرعي فقط. فقبل آلاف السنوات» كانت هذه المنطقة أغنى بالأمطار 
مما هي عليه الآن» وكان التراجع في الزراعة يُعزى» حتى وقتٍ طويل» إلى 
التغيّر التدريجيّ في المناخ. ولكن» خلال الألفي سنة السابقة» وهي الفترة 
التي وصلت فيها الزراعة إلى ذروتها ثمٌ إلى أسوأ حالات تراجعهاء لا يبدو 
أن كميّة المطر قد تراجعت في المنطقة ككل على نحو فارق. ومن ثم فإِنَ 
المشكلة قد نتجت عن جملة من الأسباب ذات المدى القصيرء وليس بفعل 
حالة الجفاف المتطاولة. 


لا تعانيى معظم المناطق «القاحلة» من افتقار تامٌ للماء؛ بل تكمن 
المشكلة في أن الماء يتجمّع في مواطن محددة وفي فصول مخصوصة من 
السنة؛ ومن ثم فإن ما لا يُستعمل من الماء هو غالباً في حكم المُبدّد بقيّة 
العام. إذا فثمّة كميّة جيّدة من الماء من ناحية الإمكان؛ ولكن ليم 
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في نقلها وحفظها في المكان والزمان الصحيحين» لكي يُمكن استعمالها 
لاحقا بدلاً من أن تهدر. ثمّة طرائق متعدّدة لجمع المياه في المناطق القاحلة 
سوى القنوات المائيّة الطبيعيّة (من خلال القنوات الصناعيّة» فوق الأرض 
وتحت الأرض» وعبر أحواض تجميع مياه الأمطار الموسميّة)؛ ولكنّ كل 
هذه الوسائل تشترط عناية مستمرّة وتتطلب نوعاً من المبادرة» وأحياناً تتطلب 
مبادرة واسعة النطاق» لمعالجة القنوات وما يطرأ عليها من تلف ومن أشكال 
الخراب المختلفة. أما الطريقة الأخرى غير المباشرة للحفاظ على رطوبة 
التربة في بقية أيام السئة فهي توفر كميّات جيّدة من الأشجار؛ ولكنّ الأشجار 
فينة أيضا لمصدر آخر سوى المياه. فحين تقلع الأشجار أو تحرق أو تُمنع 
من النموّء تتآكل التربة ما لم يتم الاستعانة بغطاء طبيعيّ فعّال تعويضاً عن 
الأشجار؛ ومن دون وجود كمية وافرة من الماء»ء يصعب على الغطاء الطبيعيّ 
الجيّد أن يظهرء ولا تتمكن التربة الجديدة من إصلاح نفسها . 


بناء على ذلك» يعتمد الإنتاج الزراعي» في المناطق القاحلة أكثر من أ 
مكان آخرء على المبادرة الإنسانيّة المتوازنة والمستمرّة؛ إذ إِنْ العمل المستمرٌ 
فلن الأرقى فن دون أخد التعيظلة المتاتة فد كمتت :فى رات لاضن عوفه 
بكرن إنفافع الرواعة سينا فى شقائمة السنكلة لذ عردها لياه تعكية الرزاضة 
هناك على إزالة الغطاء الطبيعى وعلى الريّ؛ فى كلتا الحالتين» لا بدّ من درجة 
دمو الرطانام فحني الوتدر وخسارة الارضرة بحفى فى كانتف اللوراعة 
مستمرّة ومعتدلة الوتيرة؛ وفى كلتا الحالتين» لا تتمكّن الأرض دوماً من العودة 
إلى وضعها السابق إذا ما تعرّضت لفترة من الإهمال. مع عودة الرعاية إلى 
الأرضء قد يكون هناك فى كثير من الأحيان نقص فى الموارد الطبيعيّة اللازمة 
للعمل : فإنناءة امشعمال الرئ قد توذى إل إغراق الأرضن بالستتقعات وزلن 
تملّح التربة والمياه الجوفيّة. يُمكن معالجة الملوحة من خلال استثمار كبير؛ 
ولكنّ تآكل التربة وتعريتها كان (ؤلا يزال) أيراً يصعي إصرلاة وعكسه:» 
فحيئما كان النمرّ عَرَضيّاً ومتفرّقاً» فإِنَّ خسارة الغطاء الطريعي فناتوني صبرينا 
إلى تآكل التربة وتعريتها. وفي كلتا الحالتين» قد يؤدّي فشل التنظيم الإنساني 
في الدخول في دائرة مغلقة من التراجع والتدهور تليهما تدابير قصيرة الأجل 
لإصلاح الأرض» وهي تدابير تزيد من حدّة التراجع 


ربما تكون بعض الغابات قد بقيت منذ الأزمنة الرطبة القديمة» بعد أن 


5ه 


شتات تركيفيها وكوينياء. ولكن النتغاذتها طيغتاء. إذااها تعراضت: للعدميو 
أمر بالغ الصعوبة. قد يكون تنظيف الأرض لأغراض الزراعة الواسعة هو 
السبب البعيد المدى لهذا التراجع الأخير في الإمكانات الزراعية: أي كلما 
كانت المنطقة ذات نشاط زراعي كبير في الأزمنة المبكرة» أصبحت إمكانيّة 
استعادة نشاطها أقلّ احتماليّة في الأزمنة المتأخحرة؛ وكلما اتسعت رقعة 
الأرض التي تعرّضت للفلاحة» تناقصت الأراضي الصالحة للاستغلال 
الزراعي في المستقبل. ولكنّ هذه الهشاشة طويلة الأمد قد تحوّلت إلى أزمة 
ا قصيرة الأمد ذات مفاعيل فورية. 


فالحرب المدمّرة قد تخرّب الزراعة الجيّدة» بخاصّة عندما يجبر النهبٌ 
المزارعين على الانتقال إلى أمكنة أخرى للحفاظ على سلامتهم. كما أن 
القواعد المفروضة على حيازة الأراضي قد تؤدّي إلى نوع من الإدارة السيئة التي 
تثبط المبادرات المحليّة على المستوى الاقتصادي (إما عبر تقسيم الأراضي ا 
مجموعة من الورثة كما تطالب الشريعة في الظاهر» وإما عبر تشجيع غياب 
ملاك الأراضي عن أراضيهمء وهو أيضاً ما حصل أحياناً في المجتمع 
الإسلاماتي ذي التوجّه الحضري). يُمكن. ويحدث كثيراًء أن تزال العقبات 
القانونيّة. لعل أكثر ما ثبّط المبادرات المحليّة هو النزوع المستمرّء منذ بدايات 
الأزمنة المدينيّة» نحو الاستغلال المفرط للفلاحين لصالح الطبقات ذات 
الامتيازات : فإذا كان كل ما ينتجه الفلاح مما يتجاوز قوته بخكم المصادّر» . فإنه 
لن يمتلك لا رأس المال:ولا الحافز الذي يدقعة لبمارس جهدا تحلناً 0 
إلا في فترات توسّع سلطة الدولة التي تتوجّه إلى تشجيع جهود كهذه. أو في 
الاستجابة لبعض الجهود المتفرّقة من قبل عدد من المالكين الشخصيين 
المتنؤرين. وقلّما كان ثمّة استمراريّة في جهود كهذه. في تلك الأثناء» مع 
تراجع مردود الأرض» يبدا الرعي بالتنافس مع الحرث؛ وبين الرعاة» تحل 
الحيوانات الصغيرة محل الكبيرة (الأغنام محل الماشية من الأبقار)؛؟ وأخيراً. 
عندما يصل الرعاة إلى حد من المعاناة. يحل المعز محل الأغنام . غير أن 
المعزء وإن كان قادراً على إيجاد غذائه ضمن أقسى الظروف. فإنه يدمر في 
رحلته هذه كل النباتات الصغيرة التي يُمكن أن تكبرء وبخاصّة فسائل الأشجار 
وبراعمها؛ ومن ثم فإن دخول المعز إلى منطقة معيّنة يعني حكماً بالهلاك على 
الغايات المتفت. ريرك الأرى سرود اف قن عبقي 
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: من المرجح فيما يبدو أن الآفات الزراعيّة علد يات مجلا مباشرةً بعذ 
انطلاق المجتمع الزراعاتي نفسهء وتزايدت حذتها مع مرور الزمن. في بعض 
الأجزاء الجنوبية من العراق» حيث ازدهرت حضارة السومريين» ظهرت هذه 
الآفات منذ المرحلة المتأخّرة من العصر السومري نفسه. مع توسّع الريّ في 
مساحته وحجمه.ء تزايدت رقعة الأراضي المعرّضة للآفات» وإن تأخر 
ظهورها بضعة قرون. في العراق. على الرغم من العديد من الآفات الزراعيّة 
التي بدأت في أماكن متفرّقة محليّاًء وصلت مشاريع الريّ إلى أقصى مدى 
لها بعد العصر المحوري, في الأزمنة الهيلينيّة والبارئيّة والساسانيّة. ومن 
المرججح بأنْ هذه الفترة قد شهدت أيضاً توسّع أعمال الريّ في الأراضي 
الأخرى ما بين النيل وجيحون. ولكنّ العراق ككان هو من شهد أكبر 
الاستثمارات الزراعيّة» وفيه كان التراجع أكبر ما يكون. فكما لاحظنا 
سابقاء تضافرت العوامل السياسية والزراعية والجيولوجية في جعل ري سواد 
العراق اموا قندوة المعو »«دزوها مدن | لادينة الما مراننة ‏ كزاية الملويحةة 
وانسداد القنوات بالطمي» وتقلص مساحة الغابات وتعرية التربة» إضافة إلى 
عار سوب الأرض ابفعل ادو النساغة اليطيه: عن الرى اللي ): 
0 050 في ذلك بعض التغيّرات الهامشيّة في مستويات الأمطار في 
منابع الماء الشرقك يبدو أنه في نهاية أزمنة الخلافة العلياء وعلى الرغم 
من الجهود 5-0 للحكام المسلمين» كان ثمة درجة من الآفات الزراعية 
الى كللت على نحو دائم من الإنتاجيّة الكلية للعراق» - فى اعيزة. عن 
المناطنق: ومع كل تعطيلٍ أو قغرييب لاتخفراوة الدراعة عالة المستوف:: .كما 
حدث في أعقاب تراجع سلطة الخلافة» كانت هذه الآأفات تصبح أكثر 
يسوكها ع واف قابلكة اللعودة عنينا: بوصعدنا متعم الى الجاع 
والاقتصاديّة للمنطقة مرتبطة ببنية حضرية عالية المركزية. أصبح من ٠‏ الصعب 
استعادة أنماط الرق ع حتى عل تستوق: اسط من خلال المبادورات لعجل 
كتلك التي كانت فاعلة في البدايات؛ ثمٌ إِنْ نمط العسكرة» الذي نشأ جزئيًا 
كنتيجة لفشل مشاريع الريّ» قد ضاعف المشكلة وزاد من صعوبة إصلاحها . 
أسهم كل ذلك في الإضرار بهذه المنطقة المخصوصة. العراق» التي 
كانت مركز مشاريع الريّ الكبرى. أدّت الآفات الزراعيّة في العراق إلى نتيجة 
كبرى: تقويض الأساس المالي:لأيّ بنية إمبراطوريّة بيروقراطيّة من النمط 
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الساسانى أو من نمط دولة الخلافة. فبمقدار ما ساهمت هذه البنية في 
الحفاظ على استثمار جيّد في مشاريع الريّ في الأمكنة الأخرىء بقدر ما كان 
لتدهور العراق تداعيات واسعة. ولكن» حتى بعيدا عن الاستثمارات الهائلة 
والآفات الهائلة» فإِنّ التدهور كان حاضراً على الأرجح في مناطق أخرى بين 
النيل وجيحون؛ إذ إن تقلص مساحة الغاباتء». وزيادة الملوحة. ودرجة 
البداوة كلّها قد عرّزت ولا شك من بعضها البعض في العديد من الأمكنة في 
المتطلقة الفا حلةء فاغلة مره 'تتعدين الزراعة أمرا أكل ضبغوية مخ صتعوية 
انطلاقها أوّل مرّة. لم يكن للحفاظ على الحكومة المركزيّة أو لانهيارها إلا 
أن يؤجّل أو يُعجَل من تفشّي هذه الآفات قرناً أو قرنين أو أكثر؛ فلم يعد 
هناك ما يكفي من الأراضي غير المستغلة لتعوّض عن هذا التدهور. 


بعد انهيار سلطة الخلافة المركزيّة» أسهمت الحاجة إلى وجود سلطة 
سياسيّة قويّة وتكرّر الكوارث والحروب في تثبيط أيّة جهود للتعامل الحصيف 
مع موارد الأرض» التي أصبحت في أجزاء واسعة من المنطقة الواقعة بين 
النيل وجيحون تعيش في وضعيّة من التوازن الدقيق. إِنْ مسار تفشّي الآفات 
الزراعيّة» الذي بدأ مع الحضارة نفسها في الأراضي القاحلة» والذي وصل 
على الأرجح إلى نقطة اللاعودة بعد جهود الاستغلال الواسع التي تمّت فيما 
تلا العصر المحوريء أي قبل صعود الإسلام إلى مسرح الأحداث» قد أصبح 
واضح الأثر في كل مسارات الزراعة المتاحة» سواء على مستوى الامتداد أو 
الكثافة. ومن دون وجود أفكار ومنهجيّات جديدة» كان لهذه الحالة أن تستمرٌ 
لوقت أطول وإن أمكن تأجيلها. ولكنء كان من شأن كل خطأ أن يُعجَل 
بظهور الأزمة. مع حلول المرحلة الوسيطة المتأخحرة» كانت الأخطاء قد 
تكائرت بالفعل. كان رجال الدولة واعين بأهميّة الحفاظ على الزراعة وضمان 
حصول الفلاحين على عائدات معقولة؛ على الرغم من ضعف فهمهم للأسباب 
الأساسيّة الفاعلة في تراجع الزراعة؛ ولهذا فإِنْ نصائحهم قلّما أثمرت. وعلى 
الرغم من بعض الجهود الجريئة» وأبرزها على يد المغول أنفسهم., أثبتت 
الحكومات المتعاقبة في المراحل الوسيطة وما تلاها عجزها عن التعامل مع 
هذا التحدّي المراوغ البعيد المدى. في الأمكنة المختلفة» تقلّص مجموع 
الأراضي الصالحة للزراعة الفاعلة؛ وبالنتيجة» وفيما عدا مساهمة القطاع 
الرعويّ النامي» كان الاقتصاد بجملته يميل إلى التقلص والانكماش . 
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يترافق التراجع الزراعي عادة مع توسّع رعي الماشية في المناطق التي 
كانت زراعيةٌ في السابق. في بعض الأحيان» حين تجد بعض فرق الرعاة 
طريقاً إلى أرض جديدة» كان الرعاة ببساطة يطردون المزارعين. . وفى بعض 
الحالات» كان الرعاة فيما يبدو قادرين على السبيطرة على أراض كانت 
مدمّرةً مؤقّتاً بفعل الحروب». بحمايةٍ من الحكام المتكرية السعيد دن عل 
دعم قبائلهم. وفى بعض الأحيان على الأرجح. لم تتوسع مساحة الرعي 
بفعل انسحاب المزارعين إثر شعورهم بأنْ الزراعة لم تعد مجدية اقتصاديّة, 
وإنما بسبب ما تفرضه السلطات من ضرائب. أصبح الحفاظ على الزراعة في 
الأرض هو الشغل الشاغل للعديد من حكام المسلمين في المراحل الوسيطة. 
ولكن أيّاْ تكن آليّة الانتقال» فإنَ الرعاة ولا شك قد ظلّوا محوزون على 
الأراضي ‏ وظلوا رعاةً - بالعموم في كل مكان كان الرعي فيه أكثر جدوى 
من الزراعة ضمن ظروف ذلك العصر. ما إن يسيطر الرعاة على منطقة 
هامشيّة» حتّى تتناقص احتماليّة زراعتها مستقبلا» حتى لو تحسّنت الظروف 
الأخرى؛ ذلك أن الرعي الجائر للأغنام» وللمعز بخاصّة» من شأنه أن يُعرّي 
التربة ويتسبّب في تآكلها على نحو أسرع مما يُسبّبه الحرث الجائرء وذلك 
صحيحٌ حتّى في حالات امتتخمال المزارغية أنفسهم للرعي على نحو ثانوي 
كيه أن ان ذلك بهجرة ة السكان في بعض أجزاء إسبانياء فى وقت 
لاحق. لمصلحة تربية الأغنام» على الرغم من أن تربية المواشي في إسبانيا 
كانت عمليّة تجاريّة وعبئرت عن مرحلة تاريخية جديدة ولم تكن مجرد تحوّل 
هامشي فى استغلال الموارد على المستوى الزراعاتي). 


أخذ تراجع الزراعة أشكالاً مختلفة في أمكنة مختلفة. علينا أن نتذكر 
أن شيا بن التراجم ان سنرويا الداضلن لد حص تتربيا لنجارة ارتو 
المحلي المصطنع . كان كلّ تراجع جديد في هذه المرحلة أثراً مستقلا ولا بد 
أن يُقيّم على نحو مستقل . . فالتراجع في المغرب قد شهد أكبر موجاته في 
فق كر هدك 'المرغيلة الوشيظة الصكرة؛ را الكارثي لرعاة الوبل 
إليه. أما في الجزيرة» وفي قلب الأناضول بالتأكيد. فعلى الأرجح أن 
التدهور:.فى المرحلة الوسيطة المبكرة قد بدأ مع قدوم قبائل الترك؛ ولكن. 

من الجر كه بأن البدونة قد تزايدت خلال المرحلة الوسيطة المتأخرة. يبدو أننا 
لا نعرف الكثير عن خراسان». ولكن ثمَة إشارات إلى وجود خسارة زراعية في 
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تلك المرحلة. . فى جنوب إسبانياء ترافق التدهور. في بعض المناطق على 
الآقل. مع الخروج الواسع للعديد من المسلمية من دوي المهارات أو 
طردهم . آما في مصرء فلم يكن ثمّة أسباب كافية لتعجيل الآفات الزراعية 
العالميّة هذه؛ ولكن مع ذلك» فقد تزايدت البدونة في ظل الحكم العسكري 
السيّى. لا بد للمرء أن يشكٌ بأنْ نظام الأعيان والأمراء» ثم النمط المتزايد 
من الحكم الفعتي تيا قد أثّرا إلى درجة كبيرة في جميع أجزاء الحاضرة 
الإسلامية» حتى عندما لم يكن الأساس الاقتصادي لهذه التطوّرات السياسية 
يعس بالاسناس على السفرى الوتشلى: لا شك يأن المكونات الأهى في 
التراجع الزراعي في المنطقة القاحلة الوسطى كانت داخليّة وتعود إلى المنطقة 
نفسها؛ ولكن يُمكن الافتراضء» من دون مجانبة الصوابء بأن هذا التراجع 
قد تعاظم في بعض المناطق على الأقل» نتيجة للركود العام للمعمورة؛ الذي 
كان بدوره نتيجة جزئيّة للتطوّرات الاقتصاديّة فى الحاضرة الإسلامية. 


الترك كنخبة عسكرية عالمية 

بينما كان الاقتصاد الزراعي يدفع ثمن نجاحاته السابقة» أصبح الاقتصاد 
الرغوئ أكثر الجاعة على نحو .مطود» افى الكتابه القالك» زايا كيف أمكن 
للرعاة البدو أن يُشكُلوا اقتصادهم الذاتيّ المستقلّ بعلاقاتِ مباشرة مع المدن 
ومع التجارة؛ وكيف كان ثمّة نزوع لأن يحل نمط حياة الرعاة محل الزراعة 
في المناطق الهامشيّة ما بين النيل وجيحونء. وكيف أدّى ذلك إلى أن يصبح 
زعماء الرعاة هم ميزان القوّة عندما ضعف النظام الزراعي بعض الشيء. 
ولكنّ شريحة واحدة من شرائح الاقتصاد الرعويّ هي من كُتب لها الظفر 
والبروزء ألا وهي شريحة البدو الرخحل على الأحصنة من الترك» الأمر الذي 
ظهر في المناطق المركزيّة منذ زمن السلاجقة فصاعداً. وقد حظيت هذه 
الشريحة بأهميّة متعاظمة مع الاجتياح المغولي؛ ذلك أنْ الجزء الأعظم من 
القبائل التي شكلت الجيوش المغوليّة أو التي هاجرت تحت تأثير الغزو 
كافك صن العركفب كل المحول القيهع اذكب محلدودة» واخنفوا يعد يض 
أجيال» على الأقل في المناطق الواقعة غرب جبال ألتاي. (كان اسم التتار 
يُستعمل بالأساس لوصف المغول ومن معهمء ولكنّه أصبح يُستعمل في بعض 
اللغات الأوروبيّة لوصف الترك؛ وبدقة أكبر لوصف الترك الشماليين). فمن 
هم هؤلاء الترك وكيف وصلوا إلى المكانة البارزة؟ 
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لقد رأينا كيف أن الفتوحات العربيّة نفسها قد نجمت عن تطوّر حياة 
بدو الإبل إلى مرحلة أمكن لهم فيها أن يتدخلوا عسكريّاً في الأراضي 
الزراعيّة المجاورة لهم. غير أن العامل الأكثر تأثير أ في تاريخ العالم 
احم على المدى البعيد. كان تطوّر حياة بدو الأحصنة في السهوب 
الأوراسيّة المركزيّة؛ فقد أثر على الهند جزئيّاً» وعلى أوروبا بشكل كبيرء 
وعلى الصين كذلك» وعلى منطقة النيل إلى جيحونء التى كانت تعيش حالة 
من حشاقنه انعمادها الزراغي اكثر من أي متطقة رئيسة الخو الوا ات 
تطوّرت حياة الرعاة البدو ‏ بالضرورة» بعد أن استقرٌ الأساس الزراعي - 
حتى أضبتعك: قبل التطون الأخين الجعارة البارود هي القرّة السيكرة 
المهيمنة على كامل المنطقة القاحلة. 


تمتّع بدو الأحصنة في سهوب أوراسيا الوسطى بمزايا عسكريّة فارقة 
ترافقت مع محدوديّتهم الكبيرة. لم يكن لبدو الأحصنة أن يتحمّلوا جفاف 
الميجارى :2 ميكاري الجرير: العوت ب الصحراء الكبري, غير أن 
الأحصنة قد سهّلت عليهم الانتقال كما وفرت لهم شيئا م من العغليت 
والمنتجات التي يعتاشون عليها.ء وكان هم سوق للحيوانات عندهم هو سوق 
الأغنام» التي لا تحتاج إلى كميّة كبيرة من العلف. إضافة إلى ذلك» كان 
لدم لمكو أدوات تقنية معمّدة : عربات للأمتعة» . وأنواء خاصة من الخيام 
للأجواء الصعبة» ومزيج من الحيوانات ذات الأغراض المختلفة» إضافة إلى 
متخصّصين حرفيين مثل الحدّادين. ساهم ذلك كله في التأكيد على الطابع 
التراتبيى للمجتمع البدوي. ومع ذلكء» يُمكن للبدو أن يسافروا بعيدا؛ 
فالأغنام والمعز قادرة على النماء في معظم أجزاء المنطقة القاحلة حتّى في 
المناطق البعيدة عن الزراعة. كما أنْ الاستعمال الواسع للأحصنة قد منح 
هؤلاء البدو بأعدادهم الكبيرة» قَوَّةَ إضافيّة في الغارات» فكان يصعب على 
الشعوب المستقرّة أن تواجههم. أكثر ‏ ربما من قدرتهم على مواجهة 
غارات بدو الإبل. ٠‏ يرجع ذلك - جزئيًا إلى أن بدو الأحصنة كانوا أكثر عدداً: 
وكانوا يسعدون برعي أغنامهم حتى في المناطق المزروعة؛ كما أن تركيز 
الغارات والتحكّم بها كان أسهل في مثل هذا النظام الاجتماعيّ المثراتب 
على نحو كبير. ولعلّ تطوّر سلاح الفرسان من النبلاء في الأرياف الزراعية 
قد جاء لصد لهذه الغارات. 


: لزه 


كان زدو الاأحفكة غؤلاء ستزغيه أصلاً اتتوّعا كبيرا: ففى أخد الأزمتة: 
كانت اللغات الرئيسة» في السهوب الغربيّة على الأقلء لعات هقدو 
- أوروبيّة» وكان الكثير من بدو الأحصنة الأوائل من الهندو ‏ أوروبيين. 
ولكنء» كان هناك نزوع قوي للتداخل بين العناصر الإثنية» ولظهور لغة 
وسيطة مشتركة 1523208 12ا8ه11 في متظقة واسعة العا نه .اها القبائل الشرقية». 
التي تواجه صحراء غوبي وتواجه القوّة الزراعيّة الهائلة للصين» فيبدو أنَها قد 
لا يا ا ل ا 
تر وتضعف بالحضور الحضري» وَإن كان هذا أمرا ضغي الأنناه). أما 
قادة القبائل الغربيّة فكثيراً ما تورّعوا على أماكن الرخاء والمتعة الوفيرة نسبيّا 
بالمراعي شماليّ البحر الأسود. بالطبع» كانت القوّة السياسيّة ‏ وقدر كبير 
من حركة الهجرة ‏ تتحرّك عادةً من الشرق إلى الغرب عبر السهوب 
الأوراسيّة. في المقابل: كانت اللهجات الشرقيّة ‏ الألسن المنحدرة من 
جبال ألتاي» واللهجات التركيّة بخاصّة ‏ هي التي سادت عبر السهوب 
وكوقيف"اللخة الوشيطة المشدركة. مع مززوو الوقهة اكعيل تظور انعاطا ححياة 
بدو اللأحصنة في تقنيات ماديّة واجتماعيّة» وباتوا قادرين على القيام بما 
يتجاوز الغارات العارضة؛ وقد كان البدو على الأقل في غرب منغوليا في 
الغالب من المتحدثين بالتركية . 


لقد أسهم وجود هذه الكتلة من الفرسان الأتراك المحاربين فى الحاضرة 
الإسلامية في عسكرة الحكومات؛ وعسكرة الحيازات الزراعيّة بالتالي» على 
نحو مباشر وغير مباشر. سنؤجّل تقول العساهفة العاشرة للبو تعائف البساية 
الى السكلس فى السيو ب في أما المساهمة غير المباشرة فقد بدأت قبل 
دخول قبائل الترك المناطق الإسلامنة المركزية فعلاًء وذلك مع استيراد العبيد 
الترك وجعلهم جنودا . فقد شكّلت طبقة الترك العسكريّة: التي حضرت في 
قت ميكر للغالة» الأساس الذي قام عليه الفصل بين العسكر بوالسيكان 
المدنيين» كما أسهمت في خلق التضامن بين العسكر أنفسهمٍ على امتداد 
الحاضرة الإسلامية. ثم لما وجدت القبائل التركيّة نفسها طليقة الحركة في 
الأراضي المركرية. بخاصّة قبل أن يتم استيعابها ضمن الروتين الزراعي». 
تحوّل الصعود الذي بدأ من الجنود العبيد إلى نا نشنيه اخشكارا للتعياة 
العسكرية في العديد من الأمكنة. وفْر البدو النموذج الذي حرّر القوّة 
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الفسكرنة :وجعليها منفةة عن ولاء المجتمع المستقرّء وأقلّ اعتماداً عليه مما 
كانت عليه الحال مع مجموعات العبيد الجنود. وقد وصل هذا التطوّرء 
الذي بدأ على قدم وساق في المرحلة الوسيطة المتأخّرة إلى ذروته فى 
المرحلة الوسيطة المتأخرة. 


وقك.متلت تلك اللحظة تازيخا لتداخل خطين فين خطوظ التطور 
التاريخي. فالرعاة المتحرّرون من الأعباء كانوا أقدر على الجنديّة وأبرع من 
الفلاحين الذين كان لديهم دائماً ما يخشون خسارته»ء وإن امتلكوا القوّة 
والشجاعة في كثير من الحالاات. ولكنٌ قدرة البدو الكبرى على الحركة 
وتنظيمهم الداخلي الذاتي لم يكونا كافيين في ذاتهما .لضمان هذه الهيمنة؛ 
فلم تكن مزايا البدو لتفوق نقاط ضعفهم, المتمثلة في افتقارهم إلى الموارد 
التقنية وإلى السياسات المستقرّة ذات النطاق الواسع إلا في ظروف محددة 
فقط. فقل. أول لا يمكن لذلك أن يحدث إلا في مرحلة تاريخية مخصوصة. 
تتوسط بين لحظة اكتمال تطوّر التخصّصيّة التقنية لبدو الأحصنة» وما فرضه 
تلن مقاعة اشلكة الناوود من قودة السسيطرة تجار وعسكرنا إلى القوق 
الزراعيّة. لقد بدأت هذه المرخه قبل الجرا جل الجا ف الوسطةه عضن 
الوقت» ولكنّها انتهت مع نهايتها. ثانياً» لم يكن لذلك أن يحدث إلا في 
ظلَ تراجع الظروف الداخليّة للمجتمع الزراعاتي ووصولها إلى الحدّ الأدنى 

0 الطبيعية التي يتمتع بها المجتمع المستقرء بخاصّة إذا كان ذا 
خط واس والتي تُمكنه عادةً من صدّ الهجمات الكدوتحتة متياسة كلنة 
كقاسقة: ٠‏ ثمة من يقترح أن زيادة تحضير الطبقات ذاه الامشارات في 
خراسان وحوض نهر جيحون في الأزمنة الإسلامية قد ساهم جزئيّاً في جعل 
السادة الفرسان أقل قدرةً من السابق على مقاومة مقدم الترك من السلاجقة 
والقارلوق؛ وإذا صم ذلك؛ فإِنَ السبب لم يكن يرجع إلى حداثة أعمارهم 
وإلى ما أفسده الترف فيهمء وإنما إلى ما فقدوه من حريّة الحركة السياسية 
باستقلالٍ عن الطبقات الحضريّة. ولكن» ما إن استقرّت قبائل الترك» حتّى 
أسهمت في استمرار الهيمنة الحضريّة والعسكرة» وهو ما عزّز بدوره من 
واقع حضورها وهيمنتها. إِنَ التنظيم الذرّي عناونسه:ة الحاضرة الإسلامية في 
المراحل الوسيطة» بعد انهيار دولة الخلافة وجهازها البيروقراطي» هو ما 
مهّد الطريق لتغلغل البدو الواسع 


كلاه 


استفاد البدو من الطريقة التي بدأ المجتمع الإسلاماتي يُنظم فيهاء 
ووفروا الكوادر العسكريّة التي يحتاجها. وقد كان لشخصيّتهم البدويّة أن تحد 
إمكاناتهم الثقافيّة وأن تُقيّد الموارد الاقتصاديّة للمجتمع (فكثيراً ما كانت 
محاولات الوزراء تقويةً الزراعة تُواجه بالعقبات والعوائق من الجنودء الذين 
يُفضَلونَ تشجيع حياة الرعاة). غير أنْ مُقدم بدو اللأحصنة كان في الواقع 
تعزيزاً لآثار النزوعات الاجتماعيّة ذات المدى البعيدء والحاضرة بالفعل. 

لقد رأينا كيف أصبحت الوحدات الحضريّة المحليّة مستقلة سياسياً مع 
تراجع البيروقراطيّة المركزيّة» وكيف أن أقصى ما أمكنها فعله. عندما عجزت 
المدن عن توفير بديل لغياب البيروقراطيّة المركزيّة» هو أن تسمح لكل 
مجموعة حضريّة أن ترتّب شؤونها الخاصّة؛ بحيث تصبح السلطة الخارجيّة 
ضرورية كمحكم فقط. حين تنشب النزاعات بين هذه المجموعات. لهذا 
السبب» كانت حبّى المدن الأكثر استقلاليّة فى إداراتها الذاتيّة بحاجة إلى 
جاسة عسيتكرلة يرآسها أمثرفالصابية"المسكرية كانت تعوض :الشىء الوحير 
اذى تكن الما نوق لحدلها تال التعياة عنات اه ممه ذا فر الحاد 
العسكريّة على الفضيلة العسكريّة الأساسيّة» التضامن. ولكنّ هذه الفضيلة 
كانت كفيلة بضمان امتلاكها سلطة لا يُنازعها فيها أحد. في هذا المجتمع 


كان المجتمع ملزماً بطاعة (وخاضعاً لرحمة) أيّ مجموعة يُمكنها أن تحشد 
تقنامنا سك "كاف مععليا تلفق على أنة “نقازمة ‏ ممكنة م المحدرفات 
المحليّة التي تعتمد على الدعم المتبادل فيما بينها . 


كان هناك مجموعتان مهمّتان لم تتأثرا بالالتزامات داخل المجتمع 
الحضري الفرداني. بين الفلاحين» وجد القرويّون أنفسهم تابعين ماليّاً وثقافيا 
للمدن؛ وغير ملائمين بحكم أعمالهم المُلحّة للمغامرة. أما الرعاة فلم 
يكونوا مستقلين بحكم طبيعة تجوالهم المستمرٌ فقط؛ بل كانوا أيضاًء بحكم 
طبيعة عملهم البدوي» منضبطين داخل مجموعاتهم. إنها من دون أن 
ينخرطوا في روابط المجتمع المستقرٌ. لقد كان الرعاة الجبليّون هم من 
اسسوا السلالة البويهيّة بعد تحوّلهم إلى التجارة. أما رعاة السهوب فهم من 
حشدوا الأجسام العسكريّة الأكبر والأقدر, مقارنة بنظرائهم في الجبال 
والصحارى. ولم يكن من المفاجئ أن يكون بدو السهوب هم من أسسوا 
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الإمبراطوريّة السلجوقيّة» بعد تخلّصهم من معارضيهم . أما النوع الثاني من 
المجموعات التي كانت تفتلاف تشناها قوياًء فهى مجموعات الجنود العبيد. 

فكما رأينا في الأزمنة العباسيّة العلياء عندما لم تكن ثمّة طبقة اجتماعيّة 
قادرة على منح الحكومة دعماً فاعلاً: وجدت دولة.الخلافة بأنْ من الأسلم 
لها الاعتماد على طبقة من الجنود الغريبين عن السكان ككلء. والذين 
سيتماهون بالتالي مع الحكومة. في مجتمع الحاضرة الإسلامية» كان العبيد. 
دون غيرهم» هم المؤهّلين لأداء هذا الدور: كانوا أجانب (إذ نهم يجب أن 
بأثذا من خارج دار الإسلام) وبلا جذور. ولما لم يكونوا مرتبطين بشيء إلا 
ببعضهم البعض. فقد طوّروا عصبيّة عسكرية لا تنكسر. وعلى الرغم من كل 
المخاطرء استمرٌ الحكام السامانيُون في استعمالهم كما فعل العباسيّون. أما 
السلالة الغزنويّة فقد تأسّست على هذه الطبقة من المسؤولين العبيد (أو 
المحررين)» مع قوّاتهم من العبيد. عندما ازدهر حكم السلاجقة ولم يعد 
بإمكانهم أن يستمرّوا في الاعتماد على الولاء الأصلي لقبائلهم من الرعاة 
بتدريبهم البسيط. بدؤوا أيضا في استعمال قواتٍ من العبيد؛ وبهذه الطريقة 
نفينها ا شيى عفن الفسوو ليه المحررين منهم سلاللاات حاكمة جديدة. 


كان مدان التوعان من الروح العسكريّة متشابهين إثنيّاً؛ فمثلما كان لبدو 
السهوب موارد عسكرية ته تفوّقت على أي نوع آخر من الرعاة» شكلة هذه 
السهوب المصدر الأبرز للعبيد اليافعين الذين كانوا يتدرّبون منذ صباهم على 
المهارات العسكريّة ليصبحوا فرسانا. وكانت القبائكل الوثنية في السهوب 
البعيدة تنخرط في غارات كثيرة وتبيع الأشيري عبيداء ‏ ونتتجة ذلك شكل 
الترك الطبقات العسكريّة الأكثر أهميّة في مناطق المسلمين» في كل مكان 
يسهل الوصول إليه من السهوب الأوراسيّة المركزيّة؛ أي من حوض النيل 
إلى جبال أفغانستان. وقد ظهر تطوّرٌ مشابه في .الطبقة العسكريّة البربرية في 
الغرب البعيد» بما فى ذلك إسبانيا. إذ دائماً ما كان يتم استعمال طبقة 
عمكرنة أ خري لجواذنة العتضر' الممهن الأرمري»: و الحو يق ف اللدناليةة 
والكردء والزنوج» إلخ؛ ولكن أياً منها لم تتمكن من تغيير واقع هيمنة الترك 
(في مصر الفاطميّة» كان الجند مقسّمين بين البربر والترك؛ وقد اشتملوا 
أيضاً على فرّق من الزنوج» الذين لم يصعدوا إلى مراتب عالية بالمجمل» إذ 
إِنَّ العبيد الزنوج كانوا يُجنَدون ضمن ظروف أدنى). على امتداد المنطقة من 
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النين :الى جيحون. كان الترك» في بعض الأحيان ضمن تشكيلاتهم القبلية 
نفسها (وعندها ا عليهم لقب التركمان)» هم من شكلوا ا أجسام 
العبيد (في المراحل الوسيطة المبكرة»؛ التي شكلت حاميات الأمراء. أما 
لعن أي 000 موالين حما للسلاطين المختلفين» ؛ فهذه مسألة غير مهمة 
0 فتمد أسهم التجانس الثقافي التركي» ولا شك في زيادة قوّة الحكام 
العسكريين على مر القرون. 


كانت المجموعات التركيّة المختلفة من النيل إلى جيحون قابلة للتبادل 
انا وثقافياً (إلى درجة كبيرة). فالغالبيّة العظمى من الترك البدو في جنوب 
وعرب جيحون. بمن فيهم السلاجقة أنفسهم. كانوا من ترك الجنوب 
الغربي». أو من فرع الأوغوز [المعروفين في الكتابات العربية بالعر] ركان 
لقب الغز يُطلق في كثير من الأحيان على كل من ظَلُوا رعاءً). وقد ظلت 
الحال كذلك في الغالب حتّى بعد انتهاء غزوات المغول. ولكنّ هذا 
التضامن الاثني. الذي يظهر في اللهجات. كان أقل ايد من النمط 
اي العام الذي اشتر ترك فيه الترك كافة» أي كانت لهجاتهم. إذاّء فقد 

حمق الترك دورهم السياسي الرئيس على نحو جيدء إلا من جهة الاقتتال 
الدائم فيما بينهم. وهو ما كانت له اثاره البعيدة. ومن ثم فقّد كان للحياة 
الاجتماعيّة للمسلمين أن تستمرّء إذا اضطر الأمرء من دون أي دولة متطوّرة 
على الإطلاق؛ وهو ما حدث في أحيانٍ كثيرة بالفعل. ولكنّ أجنبيّة الترك 
- وروابطهم العابرة للدول من النيل إلى جيحونء. والتي لم تعزرّز إلا تركيتهم. 
بيك إن تعفن العتاضير العسكرة غير التركئة كانت تميل إلى أن :ردت قد 
عققت أكتروة النتهوة يخ الحياة الديدنتة: للبلدات:واتونة القزة السياهة: 
وقد ساهم ذلك في صعوبة تشكيل أي دول متكاملة على أرض الواقع . إذاً 
فقد عرّزت تركية الحاميات من الفجوة بين الحياة العسكريّة والمدنيّة من 
خلال تأكيد نزوع الأتراك نحو تقوية أخوّتهم وحركتهم عبر الحاضرة 
الإسلامية. كانت هيمنة عنصر إثني واحد على القوّة العسكريّة من نتائج 
الظروف المخصوصة التي وجدت المنطقة المدينيّة في نصف الكرة الأرضيّة 
الشرقي نفسها فيها في الوقت الذي واجهت فيه السهوب الأوراسيّة؛ أي إِنّها 
عكست لحظة غير عاديّة من تاريخ المعمورة عندما أسهمت السهوب بدور 
مهم في الحياة في جميع أنحائها . 
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,)١17550(‏ ويكسر قوة الفرنجة على السواحل السوريّة؛ من دون أن 
يتمكن من استعادة القوّة البحريّة العربيّة في مقابل القوة الإيطالية . 
١768 "65‏ المغول الإيلخانيون يحكمون إيران وما جاورها؛ 
ويدمرون بغداد في ١150/‏ ؛ يدخلون في الإسلام. 0 الحكام المغول 
من المسلمين ومن الوثنيين (البوذيين والمسبحيين) يرعون العلوم والتأريخ 
والفنون» ويستلهمون التأثيرات من جميع أنحاء القارّة الأوراسيّة ؛ 
المنمنمات البصريّة تتحوّل إلى شكل جديد تحت التأثير الصيني . 
١١51|‏ وفاة الشاذلي» مؤسّس الطريقة الصوفيّة. 
بولا اروف ساو الدة اتروسى» الفازسى فى 
الأناضول؛ مؤسّس الطريقة المولويّة (الدراويش 
الدوارون)؛ الذي كتب الشعر الصوفي على شكل المثنوي . 
2617" سعدي [الشيرازي] يَؤلف البستان؛ شعر المقطوعات 
الفارسى (ت. .)١59١‏ 
4 وفاة نصير الدين الطوسيء العالم الطبيعي والفيلسوف» 
الذي حمى الشيعة الاثني عشرية كمسؤول مغولي. 
وفاة رشيد الدين [الهمذاني]» الوزير» ومؤلّف تاريخ 
العالم. واللاهوتي». والذي عبر عن رؤية المغول للعالم. 
40-4 قالوون» السلطان المملوكى» يستكمل استئصال الفرنجة 
من سوريا؛ استمرّت سلالته [المماليك البحريّة] حتى عام 1787. 
178-58 ابن تيمية» العالم الحنبلي» يهاجم التوجّه الصوفي 
للإسلام الرسمي . 
/ا١ 3‏ 3 [حاجي] كانجا [منسى] موسى» وأوج قوّة [قبائل] 
ليوطو فجن امير عار :الى ريل ادير ان 
١"”©« _ 1١١ 1‏ سلالتا خلجي وتغلق .)0١-1550(‏ 
ركان سلتينا عن دلوي لتمل مظم: اليه 
4 وفاة نظام الدين أولياءء مؤسس التصوّف 
الجكي الحودي السالرى . 


5 - /ا/ا السلطان المملوكي بيبرس يهزم المغول في عين.جالوت 
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768 - 1775 أمير خسروء مؤسّس الشعر الهندو ‏ فارسي . 
6 محمد تغلقء. صاحب التجارب السياسية 
والماليّة» يزيد من توسّع سلطان دلهي . 
64 (-19771) السلالة العثمانيّة في الأناضول 
والبلقان؟ تتوسّع على حساب أراضي الإغريق والسلاف . 
]141 - 48 الموت الأسود ينتشر في كل مكان. 
84-48 مراد الأوّل» يسيطر على أدرنة )١755(‏ 
ويجعلها عاصمة للعثمانيين؛ يهزم المسيحيين البلقان 
في كوسوفو(589١1)؛‏ الدولة تهيمن على غرب 
الأناضول ومعظم أجزاء شبه جزيرة البلقان. 
5 18073 استيعاب المناطق الجديدة الداخلة في الإسلام» 
وإدماج العناصر الثقافية الجديدة؛ تجاوزات الحكم العسكري تصل إلى 
أقصى ما تسبّبه من دمار؛ تثبيت التقليد الأرثوذكسي في الدين والعلم . 
147١- 6‏ الدولة المرينيّة تخلف الموحّدين في المغرب». 
وتواصل التنافس مع الزيانيين في تلمسان (في الجزائر اليوم. 
11597-06) ومع الحفصيين في تونس .)١975 - ١558(‏ 
١""5- 6‏ المغول الإيلخانيون المسلمون ديا يستمرون في 
حكم العراق وإيران؛ ولكنّ حكام دولتهم في النهاية أصبحوا دمى بيد 
“ا ١51١‏ زعماء قبيلة الجلائريين المغوليّة» مع هيمنة على 
العراق وأذربيجان؛ في تنافس مع العائلة المظفرية في فارس 
[المقاطعة] وعراق العجم (إلى عام 1797) ومع آخرين. 
1١75-56‏ عثمانء الغازي للجبهات 
البيزنطية» يضع حجر الزاوية للمركز العسكري 
لدولة السلاجقة في الأناضول» ويؤسّس السلالة 
العثمانة . 
١950 ١١1‏ الناصر محمدء. ابن قلاوونء» يكاد يستبدل بالحكم 
المملوكي سلالة جديدة . 
5 وه أورخان» ابن عثمان» يؤسس دولة 
مستقلة (عاصمتها بورصة) تسيطر على ما بقي 
من الإمبراطورية البيزنطية. 
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4 9 لاه يوسفء من سلالة بني نصر في غرناطة» يبني 
قصر الحمراء»ء ويكمله ابنه .)41١ ١807‏ 
171 - 44 سعد الدين التفتازاني» العالم المتنوّع والنحوي. 
8١ 7‏ السربداريون ‏ فرقة شيعيّة شعبيّة ففى غرب خراسان 
- حافظوا على وجودهم على الرغم من هيمنة آل كرت من هراة 
على معظم خراسان؛ سقطت كلتا القوّتين على يد تيمور. 
14١1‏ وفاة حافظء الشاعر الغنائي الصوفي الحسّي من شيراز. 
١51" ١‏ سلالة تغلق فى دلهى تعود أدراجها إلى 
سنال اليد نيت اجا وسو تن 1801 افو 
واللودهيونء ١516١1555-1١)؛‏ وتضاعف عدد 
السلالات الهنديّة التي تكيّفت مع الإسلام من قوميات 
عديدة . 
5 1605 استقلال ملوك البنغال؛ دخول معظم 
شرق البنغال في الإسلام. 
١1068 _ 84‏ تيمورلنك يحيي قوّة.المغول الجغتائيين في 
سمرقند» ويستولي ويدمّر معظم الشرق الأوسط وأوراسيا 
الوسطى (ينهب دلهى فى .)١59/8‏ 
8 -1105 بايزيد الأوّل يوسّع سلطان 
العثمانيين في الأناضول» ويهزم على يد تيمور. 
5 - "لاه١‏ كجرات تبرز كقوّة بحرية مسلمة 
41 1677 البهمنيون ينهضون كقوّة مسلمة 
قويّة في الدكن. في حرب مع الهندوس في 
الجنوب. 
10074 قادة قبائل قراقويونلو (الخرافان السود) ينافسون 
الجالائريين وينافسون بعضهم البعض للسيطرة على بلاد ما بين 
النهرين وأذربيجان وما سواهما. 
١617 38‏ المماليك البرجيّة (الغبيد السابقون والعسكر 
الأوليغارشيّون)» يحافظون على أنفسهم في مصر (وسوريا) بأجيال 
جديدة من العبيد؛ الازدهار المصري يبدأ بالتقهقر. 
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5 وفاة ابن خلدون». فيلسوف التاريخ والمجتمع»ء الذي لم 
تحظ أعماله بالتطوير من قبل مَن تلوه. 
|11 1447 المقريزي» المؤرّخ المصري والموسوعي. 
44-8 التيموريّون في خراسان وبلاد ما وراء النهر. 
يستغلون نجاح حملات تيمور؛ تعزيز العلوم والأدب التركي 
والفارسي؛ تطوير كبير على رسم المنمنمات الفارسيّة . 
4-84 شاهرخ يحافظ على الأراضي التي فتحها تيمور 
باعتدال. 
١5594 - 9*‏ أولوغ بك» الحاكم التيموري على سمرقند. 
يرعى أهمّ البحوث الفلكية. 
6 11478 عبد الكريم الجيلي». منظم مذهب الوحدة لابن 
العربي . 
5١ 6*‏ محمد الأول يُعيد توحيد الإمبراطوريّة العثمانيّة 
المقسمة. 
0١‏ ١ه‏ مراد الثاني يثبت القَوّة العثمانية في مواجهة 
الهنغار وفي مواجهة المحاولات الغربية للجمها وتطويقها . 
4١-6١‏ محمد الثاني». السلطان العثماني. يفتح 
القسطنطينيّة» ويجعلها عاصمته؛ شبّع استيعاب التقاليد 
البيزنطيّة» وأنظمة التعليم بالعموم» وهو الموقف الذي استمرٌ 
مع ابنه بايزيد الثاني . 
١١6١٠‏ عائلة الوطاسيين تتابع تقليد المرينيين مع بعض 
الضعف . 
١1441||‏ - 10179 بايزيد الثاني. 
41-١414‏ الجاميء, الشاعر الصوفي وكاتب السير. 
ه44١ ١16806‏ جلال الدين السيوطيء العالِم المتنوّع والموسوعي . 
١1474‏ - 47 سني علي يؤسس الإمبراطوريّة الصنغيّة ويفتح تمبكتو. 
١14411‏ دولة بني نصر في إسبانيا تُهزم على يد المسيحيين. 
75 إسماعيل» وارث شيوخ الصوفيين في أردبيل» 
يشرع في تشييع إيران بوصفه شاهاء وهو ما يتسبّب باضطهاد 
الشيعة في الأماكن الأخرى. 
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البداوة والدول العسكرية الراعية 


تحت حكم المغول». أسهمت الكتلة التركيّة على نحو أكثر مباشرة في 
تشكل العسكرة في الحاضرة الإسلامية: من خلال الأنماط السياسيّة التي 
نشأت في السهوب نفسها . لقد رأينا كيف أنْ بدو السهوب. على الأقل منذ 
التطوّرات الواسعة في التجارة المباشرة بين الصين وغرب أوراسيا خلال 
أزفينة حكم سلالة هان والرومان» قد طوّروا حالة من التكافل بين المدن 
التجاريّة والقبائل البدويّة على نحو أكثر تعقيداً مما كانت عليه الحال في 
الجزيرة العربيّة قبل بعئة محمّد. فبين البدوء تمكن الرعاة من الوصول 7 
سلطة وقوّة واسعتين. وأصبحت ثروة القبائل قابلة للزيادة. كما كان للنطاق 
غير المحدود لحركة البدو أهميّة سياسيّة كبيرة. صحيحٌ أنّ لكلّ قبيلة مساحة 
معلومة من الأراضي التي تحدها عادةًء ولكنّ القبائل كثيراً ما كانت تتحرّك 
في مساحات كبو مون للك لم يكن هناك الكثير من الحدود القاطعة التي 
تفصل الأراضى الواقعة فى الشرق الأقصىء المحاذية للصحارى المقفرة 
مال الصيو»« عن الأراضى الوائعة في اتضبى العريتة»: المقصدلة بالقايات 
المطيرة في غرب أوروبا. ولعل الحدّ الفاصل الأقوى هو [سلسلة جبال] 
تيان شان». التي تفصل حوض تاريم عن حوض سيحون وجيحون. إضافة 
إلى الجبال الواقعة شماليّ تيان شان؛ ولكنّ هذه الجبال لم تمن مووز 
التجمّعات القبليّة» بخاصّة عندما وجدت القبائل المحصورة فى أقصى 
الشرق» والتي لم يتم استيعابها من قبل الصين الزراعية القوكة يخوت 
الصحراء» وجدت نفسها مدفوعة نحو الغرب باتجاه المناطق الرعوية 
السهوبيّة التى لا يفصلها حاجز قوي عن السهل الزراعي. إضافة إلى ذلك» 
عمل المتدن الكانى على مكدلب ليقو جهن( للعنا دلق لع انيه ناطق 
التواعنة"لمنونة و سواءعان تكن بان محف أو على لكل دقاف هداق 
ار في ا صغيرة وتارة أخرى في كتلٍ قبليّة كاملة. إلى المناطق 
الأكثر اسستقواراء بخاصّة في جنوب جيحون أو في شرقيٌ أوروبا . وقد 
انضاف ذلك إلى الترحال المستمر المعتاد لهذه القبائل. في هذه الانزياحات 
الكبيرة في السكانء أصبح من الممكن للتجمّعات القبليّة القويّة تحت قيادةٍ 
موحدة»ء كتلك القيادات التي ظهرت في الصراعات الداخليّة بين القبائل» أن 
تدفع بكرة الثلجء فتجتمع إليها قوّة عسكريّة كبيرة من البدو من مناطق واسعة 
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لشنّ الغارات والحملات العسكريّة للنهب». والتي تستطيع أن تجتاح الآمم 
المستقرة من دود رادع . 


ربما تكون بعض دورات الفصول الجافة قد أعملت ضغوطها على بعض 
القباتل فدفعتها للاعتداء على القبائل الأخرىء» وهو ما لا يخلو من تبعات 
سياسيّة. وقد تسهم في ذلك ظروف مناخيّة مختلفة: فقد تكون الفترات 
الباردة قاسية على الرعاة» ولكنّ تكدس الثلوج على الجبال قد يسهم في 
توزيع المياه في بقيّة فصول السنة. قد يصل الضعف بهذه القبائل إلى حالة 

من الفراغ السياسي» وقد تجد القبائل ذات الحظ الأوفر نفسها قادرةً على 
توسيع سلطانها السياسيّ (ولكن». بخلاف بعض الانطباعات» فإِن الجفاف 
والضعقع كينا هناها حاكن نواه هامك 1 ادر غلن ا لعدلب قلي عند انه 
المتأهبين» والسيطرة على أراضيهم). إِنْ هذه العوامل» في أفضل الأحوال. 
يجب أن تؤخذ في الاعتبار جنباً إلى جنب مع آثار التطوّرات الجديدة في 
حياة بدو الأحصنة وتكافلهم مع المدن التجاريّة: الطفرات التقنيّة مثل 
استعمال الركابين على سروج الخيل» والتغيّرات التدريجيّة مثل تضاعف عدد 
المدن وزيادة التوقعات التجاريّة بين سادة البدو. ومن ثمّء فقد يمكننا في 
النهاية أن نتناول» لا سنوات انبعاث البدو (وهي النقطة التي تتداخل فيها 
تقاطعات سياسيّة كثيرة)» وإِنّما الطابع المتغيّر لهم”''. 


لقد تضاعفت إمكانية تجمع البدو في مجموعات كبيرة مع ما اكتسبته 
مدن قلب أوراسيا من الثروة والموارد الثقافيّة نتيجة للتجارة بين المناطق 
البعيدة:: :ونا مكنا جعالة الكدل "الرراغة الأكير والأعقر تعالسا ».مث الضينة 
القادرة على ممارسة سيطرتهاء كانت هذه المدن فى الغالب تحت هيمنة 
الكتلة القبليّة البدويّة الأقوى» التي كانت بالتالي قادرة على الاستفادة من 


)١(‏ إن الصورة الشعبيّة التي تصوّر رجال القبائل قانعين بما هم عليه حتى يدهمهم القحط وتجت 
مراعيهم» فيجتاحون الشعوب المستقرة غير المستعدة» هي صورة نابعة من تصوّر يرى التاريخ سلسلة 
من الأحداث المعزولة ضمن وضعيّات ثابتة. لا شك بأنْ بعض البدو قد شعروا بالأمر على هذه 
الشاكلة» ويُمكن لسنة واحدة سيّئة أن تحفز قبيلة نامية للسعى نحو مزاحمة جيرانها . ولكن علينا أن 
تتذكر أن العاريخ صيرورة شاملة.ختى في الشهوت البعيدة: فكلّ خالة تنطوئ على شي من 
اللاتوازن» وكل حالة من اللاتوازن تنبع من حالة أسبق من اللاتوازن. فقد كان لدى القبائتل سببٌ ما 
دوم لترقّب وضعيات من حولهم ؛ ذلك أن جميع المواقع مؤقّتة» ولا شيء منها قديمٌ وراسخ . 
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إمكانات المدن الثقافيّة ‏ الكتبة» والفنون والحرفء والترتيبات الماليّة ‏ 
- طم فوّتها . لبعض الوقت» كانت دولة الخلافة قادرة على السيطرة على 


حوض تنهري سيحول 00 الي اب ١٠١٠٠‏ ص الشريط 


كانت القيادة الثقافيّة غالباً في يد المدن التجاريّة. ومع تحوّل هذه 
المدن إلى الإسلام. لحقت بها القيادات القبليّة. ولكن». بخلاف حالة 
التكافل بين قريش وبدو الحجازء كانت القوّة في أوؤاسيا الوسطى غالياً في 
مالعل 4 وكا درا ما امتلكت المدن الجمهورية الناشئة استقلالها. كما أن 
القبائل» من جهة أخرىء. كانت ذات روابط داخليّة أقوى من روابط بدو 
الإبل؛ فاكتسب زعماؤها في بعض الأحيان صفات الملوك؛ تحيط بهم 
اليم الأرستقراطيّة. وبحكم ثرائهم النسبيّ» كان بدو الأحصنة يقتربون 
أكثر وأكثر من التراتب الطبقي د الزراعيّة . 


بناء على ذلك»: لم يطوّرٍ ندوق: ا ووامتيا الوسطى وسائل الفعل المنظم 
وحسب»ء 0 0 أنفيا تفليذاً من حكم المدن التجارية» وهو التقليد الذي 
وسّعوه وطوّروه فى المناطق الزراعيّة. كانت النظرة الأساسيّة فى هذا التقليد 
فى أن كز" الموارد ] لافتعياةنة ر النقافة فى البتاتلت السيعة ةبحب أن كرون 
حت تصرف رجال القبائل الفاتحين» برضكين ممثلية لعائلاتهم القائدة. 
التي يحقّ لها الانتفاع بالموارد وبكل المنافع التي يُمكنها أخذها. إذاء من 
حيث المبدأء لم يكن ثمّة تمييز بين العام والخاص في الأراضي الخاضعة 
لهم. على الجانب الآخرء يُمكن معادلة هذا الموقف (الذي يتكرّر بين 
مُختلف صنوف الفاتحين) بموقفي إضافئ: وهو نوع من فروض النبالة 
وقناطه ءؤوهواطهم : إذ إن من واجب العائللات المسيطرة. بحكم الشرفء» أن 
تحمي وترعى أي شكل من الإبداع والتميّز في المدن الخاضعة لهم (ما أن 
يتمّ لهم خضوعها). بما في ذلك جميع أشكال فئون الترف والعبادات 
الروحانيّة المختلفة . 


كما ويا بنارقاء فقد جاءت الغزوات المغولية 0 كانت قوة المدو قل 
وصلت لعن دروة قدرتها التدميرية. ولكنْ 0 يتحقّق إلا بعد أن اكتمل 


كمه 


الوسطىء» وبعد أن اكتسب بعض الخبرة. كانت التجارة الإقليميّة مهمّة وقد 
شهدت (على امتداد نطاق الحياة المدينيّة) تزايداً في السنوات الألف 
السابقة. لقد طوّرت القبائل البدويّة تقاليدها في استعمال المهارات التي 
توفرها المدينة لخدمة أهدافها الخاصّة؛ ولكنّ نتائح هذه العمليّة لم تذهب 
إلى أقصاهاء بحيث تصبح المدن قادرةً على ربط زعماء القبائل بروابطها 
التجاريّة» ليشاركوها في إثقال كاهل رجال القبائل بالديون وتقييد مدى حرية 
خركتهم وتتجوالهم. :في البداية عملت القرّة المغولية الهائلة على إحدات 
تدمير هائل: لقد كانت فتوحاتهم هي أكبر ما شهده العالم» وكان الهول 
الذي نشروه هو الأكبر. إِنْ التعارض الذي نلحظه هنا مع حالة العرب تحت 
قيادة تجان قويش يبدو صاذنا "نحت النظير البعفل باللفين الذى عل 
المغول يزعمون بأنهم حملة رسالة إلهيّة لحكم شعوب الأرض جميعهاء 
يُمكن أن نلمح آثار المرارة» كما لو أنهم قد ذاقوا الويل من هوان رجال 
القبائل أمام غرور التجار ودهائهم. 


ولكنّ المغول» منذ البداية إلى حدّ ماء وعلى نحو موسّع منذ الجيل 
الثاني والثالث» قد وجّجهوا طاقاتهم لرعاية الفنون والعلوم بمواضيعها 
المختلفة. وعلى نطاق أوسع من الفاتحين العرب الأوائل» وغير مسبوق في 
الحيقة»* إعاهوا يناع الفيلن القديي و اكوا دنا .عدوة: . واملهو ا اعمال 
الرئ» وشبجّعوا الزراعة» وعملوا على ضمان حريّة حركة التجارء وفتحوا 
طرق يدا للتواصل القعجا وق والثقافي . وبنوا المراصد الفلكيّة والمكتبات 
للعلماء. وقد يحدث ذلك في : نفس المرء اتطياعا بأن المنطقة لأوّل مرّة منذ 
زمن صحابة محمّد الأوائل قد باتت تحكم بيد رجال اي د 0 
مستقلة - لأعمال» عظيمة ذات بصمة شخصيّة. سواء أكانت حسنةً أم سيئةً 
ليعبّروا عن أهدافهم . بدلا فق أن: يستعوا إلى التماثل مع مثالٍ سابق. 8 
أكان مثالا مستقّى من الحياة الدينية أم من حياة البلاط . 


غير أن لهذه الرعاية حدودها؛ إذ إِنْ قدوم المغول قد أكّد وعرّز من 
سيطرة العناصر التركيّة على الحياة العسكريّة والسياسيّة للأراضى الإسلاماتيّة 
المركزيّة والشماليّة. فعلى الرغم من أن المغول أنفسهم؛ من أقصى شرق 
المنطقة السهوبيّة» قد استعملوا لغةّ مختلفةً على نحو كبير عن الألسن التركيّة 
(وإن كانت تشبه التركيّة بكونها جزءاً من عائلة اللغات الألتبّة). إلا أن 


لاه 


الجسم الأكبر من رجال القبائل الفاتحين كانوا بالضرورة من الترك. غنيّ 
القول إنه لم ,يكن كئلة سن بالهنوية الواتحدة نين الأتراك. الا مين للمكول 
والعناصر التركيّة العسكريّة بين المسلمين» الذين كانوا عبيداً بالأصل؛ حبّى 
إن الترك البدو الذين وصلوا إلى السيادة مع سلالة السلاجقة لم يت قبولهم: 
وأحد أسباب ذلك أنهم كانوا يتحدثون تركيّة الغزٍ بينما كانت جموع الغزاة 
الجدد في الغالب تتحدّث لهجة باتت تعرف لاحقا بالتركية الجغتائية. على 
الرغم من ذلك» أخخير الحاكمون المغول منذ البداية على السماح بقدرٍ كبير 
من حياة الرعي في الأراضي التي الح ع ياي ا عم الوراعة 
والرعي (كما هي الحال في أجزاء كبيرة ما بين النيل يحون فى سعيل 
الخماط علو ولام ويجال القبائل دين انمه ادرف مليهم. كان قليل من 
الرعاة مستعدين للاستقرار والفلاحة». وكان ثمّة حدود تحذ إمكانيّة تعزيز 
الزراعة. إِنْ هذه المحاباة للبداوة قد شبّعت العناصر التركيّة من الغرّء الذين 
كانوا حاضرين مسبقاً. على أيّة حال» لم تكن التركيّة قد أصبحت لغة 
العسكر بهذا القدر قبل ذلك التاريخ. 


لم يكن هذا التشجيع لحياة الرعي مناقضاً مباشرةً لرعاية التجارء الذين 
كانت استثماراتهم قابلة للنقل» والذين كان بإمكانهم أن ينمّوا ذائقة للترف. 
الموجودة بالفعل بين الطبقة الحاكمة الجديدة. ولكنّ ذلك قد أكّد على 
النزوع الحاضر بالفعل في المنطقة القاحلة الوسطى نحو زيادة الحراك 
والانتقال» وثبط في المقابل من الزراعة والمؤسيات الأرستقراطيّة الررام 
والاستثمارات الصناعيّة بالطبع» والتي تتطلب أسواقاً جماهيريّة واستقرارا آمنا 
فى المدن. فى المرحلة الوسيطة المتأخّرة» بعد غزو المغول» وصلت خسارة 
الزراعة والمؤسسات الزراعيّة المدنيّة إلى أعلى مستوياتهاء مع عسكرة الحكم 
المناطقى نين السلميق» 


ترافقت هذه الطواغر مع تصيصم الاقتصاد الصيني الصناعي المزدهر. 
الذي كان قد أسهم فنايقاً جزئيّاً في الازدهار التجاري ما بم بين النيل وجيحون 
(وعلى نحو غير مباشر. وه الوكادل البدوي ا رت رايا 
الوسطى» الذي أدّت غزواته ذورا كبيراً في تدمير الاقتصاد الصيني). 'ولكنٌ 
هذا الكساد فى الحياة الزراعيّة والحضريّة» الملحوظ في تلك الفترة» هو في 
الجزء الأكبر ظاهرة داخليّة. لقد نجمء منذ أن انقلبت الظروف المشبجعة: 


/خ8ه 


عن صعود الخطر الطبيعي القديم الذي كان يهدد الازدهار الزراعي في 
المنطقة القاحلة 07 


حاول المغول أن يؤسّسواء في مناطقهم الزراعيّة الجديدة» ما يُمكن أن 
نسمّيه «الدول العسكريّة الراعية»» فقد عمّموا مبادئ الرعاية البدوية للثقافة 
الحضريّة التي اكتسبوها في السهوب. إِنْ عدم رعاية الجخرل في الوادم 
للمصائح الزراعية الاسناه ة أ الزراعة نفسهاء وعاءة كافيةء» كان أمراً 
عرضيًا . لقد قاموا بعذة محاولات في هذا الصدد. وفي أثناء ذلك». أعادوا 
ببراعة تشكيل المناخ السياسي والثقافي في جميع أنحاء مركز الحاضرة 
الإسلامية. 


مُثْل المغول: إمكانيّة التجديد في الدول العسكريّة الراعية 

كثيراً ما حظيت دول المراحل الوسيطة المتأخّرة بمراكز حكم باهرة ذات 
سلطة واسعة جداً؛ كان لها فى بعض الأحيان أن تكفل للمرأة العجوز إن 
قدت نع كو :هافن الطريق ا هوه غبى قوضة وكانس ف اأحدان 
وكزرة فيد العظايا: الدريلة على :الشعراء: اتسين ف بيلح وهال لاود 
كنا كان بإمكاتهنا أن "تحمد القزةالبشرية اللازمة لبتاء المعاحة المرحرفة 
والقصور الفخمة والأضرحة للرجال العظام. حاول بعض الحكام أن يُقدَّموا 
نموذجاً رشيداً في الحكم بحقّء فسْبعوا الثقافة والزراعة؛ وقد منحت هذه 
الجهود المناطقٌ القريبة من سلطانهم عصراً من الاطراد في الظروف 
الاجتماعية والازدهار. 


غير أن معظم هياكل الدول قد ظلّت بالأساس ذات طابع عسكري. 
بخاصة ما بين النيل وجيحون. فهناك» مهما اتسع حكم أي سلالة» قلّما 
ظلّت الحدود البعيدة ابتة في محلهاء ودائما ما كان التكوض إلى عستوفق 
حكم الأمراء المحليين خيارا فر بصنا : فشلت الحكومات فى توفير الْقَوّة 
اللازمة لإدامة عمل جهازها البيروقراطي» وهو ما كان من شأنه لو نجح أن 
يضمن استمراريّة السلطة بغضٌ النظر عن شخص الأمير. وكثيراً ما فشلت 
الدول في تجاوز طابعها القبليّ؛ بخاصّة في تصوّرها غير المسؤول عن 
السلطة. الذي يرى في الأرض الخاضعة امير فريسة مستحفة لجشع قبيلته 
(وكذا الحال على المستوى المحلي. حيث يمكن أن تدفع بعض القرى 


4نم 


ضريبتها للبدو العابرين بقربها). بطبيعة الحال» كانت الدول عاجزة تقريباً عن 
تدارك اختلال التوازن في الزراعة وتقليص الأضرار الناجمة عن المعارك 
المتكزرة على المستوياتت: كافة: 


في المناطق البعيدة عن النيل إلى جيحون غالباً» تأسّست العديد من 
الدول على مبدأ سياسيّ متين بدرجة من الدرجات, يتناغم مع المفاهيم 
العسكريّة ويستحضر سيادة الإسلام على السكان من الكفار. أما بين النيل 
وجيحون». حيث تركّز التقليد الإسلاماتى» وحيث كانت الآفات الزراعيّة قد 
وعبات إلى ا قي عدا هاه تلقن كاتف الصاوىئ الا العا بن ور 
وضعيفة فى الغالب. ففى تلك المرحلة» كان المبدأ السياسيئ الأكثر انتشاراً 
هو المغوليّة: أي الانجذاب إلى عظمة القوّة المغوليّة الإمبراطوريّة. وقد 
تأسّْس ذلك جزئيّاً على وعى جديد بالسلطة الممتدّة على نطاق عالمئ» كتلك 
القوّة التى قصل إلبينا كدو الا كبر وال عيضف اانه ليده 
الأراى ادو انها وجروب ف تسوت اله الحريه لوفو عفان د 
الضين أن شاانيه الل وستيحوة "تندو صغير ا بالنسنة إلى السيكان الأكتن نوعيا 
(سنرى كيف أن هذا الوعي 00 ككل قد نات خاضرا على نحو متكرّر 
في تلك المرحلة» وبتحمّق واقعئ لم يُسبق في تاريخ المعمورة). تاس 
الانجذاب إلى عظمة المغول أ على الهول 00 الذي أبداه 
المغول باستعداده 0 سكان مدن بأكملها إن ثمة نوها من الموضة في 
المذابح اكقيا 4 اوفك | مدنف الموضة السائدة في القرنين الرابع عشر 
والخامس عشر هي مُشهدة المَوة ة بصريّاً من خلال بناء أبراج كبيرة من 
الرؤوس المقطوعة». يلصقها البناؤون ببعضها بالملاط» فتبدو متوهجة في 
الليل من بعيد بفعل تحلّل الموادٌ العضويّة. لقد ظلّت سمعة المغول مذكورة 
بين السكان المسلمين حيّى قرونٍ تلت: إِنْ البشر لا يخافون من المفترس 
وحسبء» بل يميلون أيضاً إلى الإعجاب به وبنجاحه. 


كانت النخب المغوليّة الحاكمة تفتخر بأنْها تحكم بياسق جنكيز خان» 
وهو قانونٌ ذو بنود مفصّلة تشمل الأحوال الشخصيّة والقضايا الجنائيّة 


69 وهي ممردة الحابة بمعنى «الهول» أو «الرعب»» استعملها الإنجليز لوصف الفظائع التي 
ازتكبها الجيش الألمائى إبان الحرت العالمية الأولى (المترجم): 


وه 


المدنيّة» كما يُجِسّد الأحكام التي يجب أن تضمن استمرار الاستقامة 
الأخلاقيّة وتفوّق المغول على من هم أدنى منهم . . يبدو أن الياسق كان يحظى 
بمكانة كبيرة كبرنامج للحكمء بحيث إن دولاً أخدرق هن فول العرك قد 
استلهمته؛ بخاصّة نظام المماليك (من عام ٠‏ في مصر وسورياء وباتوا 
جعوة استي لاد .زنك الناعق لم يعتل + لا دي االذول تمدو ابول" 
فى دول المسلمين المبهورة بالمغول.؛ إلى ما كان عليه النموذج والمثال 
الملكي القديم في أزمنة الخلافة العليا من التكامل مع الشريعة لتقديم نظام 
سياسيٌ م ظل التوفيق بين الشريعة م وظل الياسق 
لقني تاها عسكريًاً ضيقاً محدوداً لم يستوعبه السكان المدنيّون. وظل النظام 
السياسي الفاعل هو مؤسسات المسلمين العابرة للقوميات على النحو الذي 
كانت عليه في المرحلة الوسيطة المبكرة» إِنّما باتت متوّجة بالقوّى العسكريّة: 
ومحاصرة بما تجرّه من ويلاات ومصائب . 


غير أن دول المغول هي التي قد قدّمت المفاهيم التي اصطبغت بها 
«الدولة العسكريّة الراعية»» والتي كان لها مستقبل كبير؛ وفي, أنداء ذلك 
أجرت تعديلات كبيرة على مؤسسات المسلمين. ففي أوراسيا الوسطى 
بالفعل». وصل التكافل البدوي ‏ الحضري إلى مستوى يتجاوز ما اعتاده 
الرعاة من الاستغلال والنهب. وهكذا ارتفع مستوئ التكافل إلى درجة: أعلى 
في المجتمعات الزراعيّة في الحاضرة الإسلامية» تحت وطأة الانتصارات 
لساحقة للمغول وقبائل الترك التي شاركتهم انتصاراتهم. لقد تصرّف المغول 
منذ البداية بروح الإنجازات العظيمة: فدمّروا ما دمّروه على نطاق هائل» 
ونتوااها بعوه على تطاق شاك أيقباء لفن ترك كم ذلك اثازا موسيياتة 
ة» يمكن تحديدها في ثلاثة بنود»ء وهي بنود لم تظهر في دولةٍ واحدة. 

وإنما يد متكررة المصور فى يخكم المغول وورتهيم؛ وعي ,ينود 
تخا دلة!العئلة فيا بينها + أؤل) شترصية القانون السلالي المستقل؛ ثانياء 
تصوّر الدولة على أنها 5 فوّة عسكرية واحلة؛ بالناخ معنا محاولة استغلال كل 
الموارد الاقتصاديّة وموارد الثقافة العليا كأعطيات لعائالات الزعامة 
العسكريّة. حافظت الأزمنة المغوليّة على قدرٍ من الاستمراريّة مع المرحلة 
الوسيطة المبكرة» ولم تظهر عليها إلا إرهاصات هذه النزوعات المؤسساتيّة 
وبداياتها؛ واحتاجت بعض هذه النزوعات حتى القرن السادس عشر لتصل 


هو١‎ 


إلى تطوّرها الكامل» عندما منحت أسلحة البارود الدولَ المركزيّة (والأنماظ 
التي جسدتها) قوّة كبيرة. 


في حيّز القانون» لم ينجح الياسق في أداء دور الشريعة كأساس 
اجتماعيٌ .لنظام جديد. ا ذلك أسهم في نهاية المطاف في ولادة مبدأ 
جديد للشرفيف أصبح ذا أهمية سياسية رئيسة: فقد ظهر إلى جوار الشريعة 
في المجتمع الإسلامي ككل» وإلى جوار حكم العادة كقانون مستقلٌ عن قرّة 
أى دولة ظهر مصدرٌ أساسي ثالث للقانون: القانون السلالي (أي قانون 
الأسرة الحاكمة» الذي رفع المغول من مكانته بالتأكيد). يتجاوز القانون 
السلالي كونه مجرّد مراسيم أصدرها جاكر ماه بل هو مجموع مراسيم يم حكام 
السلالة كلهم. والتي يجب أن تبقى نافذة ما دام الحكم قائماً في السلالة؛ 
أي إنها قوانين ملزمة للملوك التالين» إلى أن يتمّ إبطالها من قبل أحدهم. 
في النهاية» في أزمنة البارود» شكل ذلك الأسافن التفضبيلى لتيرعة 
نوسيات أي دولة من الدول. 

لقد اكتسب هذا المفهوم السلالي عن دور العائلة الحاكمة وجاهته 
ومقبوليّته من خلال السلطة العالميّة التي ورّثها جنكيز خان لمن بعده؛ وهذا 
المفهوم هو ذاته المفهوم الذي برّر الاستعمال الواسع للإرهاب والترويع 
لفرض الطاعة. ظلت الحجج القديمة عن الحكم المطلقء التي فصّلها 
الفلاسفة وعبّروا عنهاء فاعلة ومستعملة (والتي ترى بأنّه كلما اتسع نظاق 
سلطة الحاكم» عاد ذلك بالسلام ول ل 0 خاصّة أن مصلحة 
الحاكم في الحفاظ على سلطته لا ته تتحمقق إلا بالعدالة. والعلالة. كقيله قناز 
ثراء الرعيّة» وثراء الرعيّة بدوره يعود على الحاكم بالضرائب التي يدفع منها 
من ]ا جنودة. ولحكن المفهوم الجديد عن السلالة الحاكمة تجاوز 
التوقعات التقليديّة عن الملك المطلق بوظائفه المحدودة من خلال تبرير كل 
فا يمكن أن يريد :من .عظمة المثلالة: وشكذا ظير قدريها :: فى المرحلة 
الوسيطة المتأخرة» تأويل جديد لشرعيّة الشريعة بما يتوافق مع هذه الأفكار. 
كان يُنظر إلى كل سلطانٍ يفرض أحكام الشريعة بوصفه خليفة ‏ شرعيّاً لأهداف 
شريعيّة '(وكان من الممكن أن يكون هناك أكثر من واحد)؛ ومن ثم فقد 
اكتسب الحكّام القائمون قيمة شريعيّة ذات امتياز. ولكن» في أثناء ذلك» 
وفى نفس السنوات وربما نفس الدوائرء تقلص دور العلماء في «الشريعة» 
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التي على الحاكم أن يُطبقها: فقد تطوّر مذهب التقليد» أي الالتزام بأقوال 
المذاهب الفقهية. ؛ ضمن مذهب يرى أن «باب الاجتهاد) 0 
التاسع . يكن هد القول 100 ولكنه اكتسب معناه من التصانيف الفقهية 
المرجعية الى "كتنف ني القرن الخامس عشرء. والتي اسيك لاد التي انتهى 
إليها الفقهاء في حينه: لم يعد للشريعة أن تكون أداةً مستمرّة للمعارضة. 
وإنما محيوضة قلق من الأحكام التي يُمكن تكييفها وكبسلتها في تقاليد 
قانونيّة أكثر حيويّة. ومن ثم فقد تم استباق أي محاولة يمكن أن يقوم بها 
العلماء لمنافسة السلطة السلاليّة وقانونها. وهكذا منحت الدول الجديدة 
شرعية - حتى من وجهة نظر الشريعة - لم تكد تتحمّق لأيّ من الحكام 
الساستية. 


ثانياًء في حيّز الإدارة» كثيراً ما تمّ استيعاب البيروقراطيّة المدنيّة في 
رتبها ومرتباتها ضمن الإدارة العسكريّة. وهو أمر لم يكن جديداً تمامأ حتى 
في الأزمنة السلجوقيّة؛ ولكنه أصبح معتاداً ومظّرداً في الدول الراعية 
الجديدة. مرّة أخرى. لم يبدأ هذا التطوّر إلا في المرحلة الوسيطة المتأخرة. 
ولكنّه كان متوافقاً مع روح الدول العسكريّة الراعية» التي يتقاسم فيها أعضاء 
العاتلة العسكريّة الممتلكات والامتيازات والمسؤوليّات. كان الجزء الأعلى 
من المجتمع كله خاضعاً للتنظيم العسكري (أما بقيّة المجتمع فهم دافعو 
الضرائب» وهم «رعيّة» على الراعي أن يحميهم ويحلبهم). 
في دول المغول. لم يكن هناك مجموعات من الجنود العبيد. 
عندما أعيد استجلاب هذه الفئة في بعض الإمبراطوريّات المتأخّرة» لم تعد 
تمتلك نفس الموقع الحصري والمستقل الذي حظيت به سابقاً بل تم دمجها 
فى الجهاز العسكري الملكي ؛ ذلك أن السهوب [الأوراسيّة]ء التي أصبحت 
أكثر اندماجاً في العلاقات والروابط التجاريّة الدوليّة (والتي تحوّل سكانها 
إلى الإسلام فلم يعودوا معرّضين للاسترقاق)» قد كفت عن توريد العبيد. 
رلكن .ذلك يعود أيضا إلى .أن المخبة العسكرية القَبليّة.وفقاً للنظرة المتوارقة 
من السهوبء قد علا شأنها بحكم اقترابها من نبالة السلالة العظيمة» وباتت 
تشكل طبقة حكم مستقزة؛ وقد كان لانتشار شكل دول المغول أن يحافظ 
على الوضع على هذا النحو. بين تصوّر أمّة المسلمين» وما تحمله من 
شريعة» وتصوّر الملك المطلق» وجهازه البيروقراطئ» حلّت طبقة النبلاء 


"وه 


الجديدة الكبيرة والمتحاسدة. المرتبطة بالملك وعائلته لا برعيّته. لاحقاً. فى 
الأراضي المركزيّة» انحل هذا التصوّر إلى نظام يستمدّ كل قوّته الحربيّة من 
الضرائب القبليّة المتنوّعة» التي يتم فرضها عند الحاجة. ولكن. تحت حكم 
المغول وبعدهم ببعض الوقتء. كان الجيش البدويّ القويّ هو قلب المجتمع 


بالطبعء » كان البنتك الملكيّ والخبراء العسكريّون يتوزعون على نحو 
تلقائئى ني في النظام العسكري ماه بين المغول والترك . أفا الإدارة ا 
امت الاستشاريين» دند كاتك د الغالب مولفة من غير التركة الذين 
يطلق عليهم في المنطقة المركزيّة لقب «الطاجيك»». وكانوا يستعملون 
الفارسيّة. لم يكن هؤلاء رجال سيف, ولكنهم كانوا مسججلين كفرقة تابعة 
للعيقن (وفن: يصطلتحات إحذدئ الآاميزاطورتات+ كانوا زبعالاً عسكريية: 
ولكن ليسوا سيفيّة). وفي بعض الأحيان». أصبح المسؤولون الشريعيّون» من 
المقضاة والائمّة عسكريين, أي أعضاء شرفيين فون الجيش». نذلا من أن 
يكونوا رعيّة (ومن ثم فقد كانوا معفيين من الضرائب» بوصفهم- جزءاً من 
متلقى الضرائب له دافعيها . ولكنْ مكانتهمء فى هذا الصدد. لم تكن تختلف 
كثيرا عن مكانة الشعراء والرسامين» الي يمحي تارك ين جل الركاء 
الملكبين إلى ا 686 فباتوا يتلقّون الجخ التكريمية. وصاروا في 


0 في حيّر م ككل» عرّزت هذه السياسات من نزوع السلطة 
السياسيّة المركزيّة النشيطة للتدتحل والسيطرة على الشبكة الدوليّة اللامركزيّة 
واللامسيّسة للمؤسسات الإسلاماتيّة» على الأقل ضمن المنطقة التي تسيطر 
عليها السلالة. تمثل أحد وجوه هذا التدخّل في عادة إعادة توطين السكان» 
على نحو متعمّدء وفقاً لخطط التنمية الاقتصاديّة: فقد كان يتم نقل الفلاحين 
وحرفيي المدن وفما لخطط كبرى» بهدف تطوير المناطق غير المأهولة. 
وليس دوما كعقاب على التمرد. دراو هد النشاط في ظل حكم المغول 
ومُقلّدِيهم من الحكام؛ كها أن الوواياف تقير إلى يناء بعض المدنء لا 
بهدف أن تكون عاصمة» بل كمجرّد ورافركر تجاري. لأعقه فى بعحكض 
المتاشاك»:: أضيحت: إدازة السكان أكثر تيه . كانت الرعاية السلالية للفن 


والعلم الطبيعي تتمّ على هذا المنوال أيضاً (لا بد من الإضافة هنا بأن 
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«الدول الراعية» لم تقم بالضرورة بزيادة الثروة المنفقة على رعاية الثقافة 
العلياء ولكنّها قدّمت إطار عمل مختلف يتم توزيع الثروة من خلاله). 


لم يكن أثر ذلك على واقع حيازات الأراضي الإقطاعيّة ضئيلاً؛ فقد تم 
الامتيازات المحيطة بالبلاط» مما أدى إلى تركيز حيازات الأراضي في خدمة 
البلاط والرعاية الثقافيّة. في البداية» تعرّض المركّب التراكمي من حيازات 
السادة القدماء. ونظام الشريعة الإسلامية. والمنح العسكرية لين شىء من 
الفوضى وخلط الأوراق على يد المغول؛ وعندما تم تنظيم حيازات ا 
من جديدء استمرت بعض هذه العناصرء إنما مع إضافة بنود وأحكام جديدة 
من الباسق. 5 العديد من المناطق. كانت المحصّلة النهائية لهذا الترنشي 
تقليصاً إضافيّاً لمسؤوليّة الفلاح المستقلّة في الأراضي المُقطعة» وبالتالي 
تقليص جهوده ودوره؟ ولكئنا له نستطيع العت من ذلك بدقة. لاحقاء تم 
تكرار نفس النمط المغولي في إقطاع الأراضي على الأوقاف التي يعتاش 
العلماء منهاء يبحيث بات البلااط أكثر جه بالأوقاف (وقد أ يفيت هذه 
ادا يبدو في ربط العلماء لي كان 00 الاك 0 
ال ا 0 5-5 

كان معسكر الجيش هو الصورة المعبّرة عن شكل الحكومة؛ فقد كانت 
هذه الدول في الواقع يلا عواصم: بالعاصمه هي الجيشء. أينما تحرّك 
وعسكر. كما أن الملك يحوز ملكه لأنه هو القائد الفعلي للجيش. فلم يكن 
يتوقع منه أن يفوّض أحدا للقيام بمهمّته؛ فبخلاف الخلفاء الأوائل» الذين قد 
يرافقون حملاتهم العسكريّة وقد لا يفعلون» كان الحاكم المغولي يذهب 
دوما مع جيشه. من الناحية النظرية. كانت جميع المَوّات متركّزة فى جيش 
واحد وفي حملة عسكريّة واحدة؛ بل إِنَّ جهاز الدولة بأكمله كان منظّماً كما 
لو أنه جيش هائل واحد (صحيحٌ أنْ الجيش قد يرسل كتائب منفصلة عنهء 
ولكنّه يظل بالأساس جسماً واحداً من الجند المعسكرين حول خيمة 
الجللف ). وإلى درجه كبيرة» كاقت سغدلات الدولة وكنوزها مها مع 
الحملاات العسكرية الكبيرة ة (أي في كل حملة يسارك فيها الملك/ القائد 
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بنفسه) . على أيه حال» كان من المتوقع أن يشارك جميع مسؤولي الدولة في 
هذه الحملات مع حاكمهم. وقد طوّرت تجربة المغول طرقا جديدة في تنظيم 
هذه المجاميع العسكرية الهائلة على نحو يتجاوز ما يُفترض بها من بطء. 
فكانت هذه الدول ‏ الجيوش تتحرك بسرعة فائقة (يمقاييس ذلك الزمن). 
وكثيراً ما كان المسافرون يندهشون من فعالية وكفاءة ما يبلغ في حجمه حجمّ 


مدينة كبيرة (إد إن حاشية الجيش من المركز الإداري كانت تبلغ هذا الحجم 
فعلا)اء ومن انضباط الجموع وانتظام حركته . 


مع استقرار الدولة» أصبح بإمكان الحكومة أن تستقرٌ وترسّخ نفسها على 
نحو متزايد في المدن؛ ولكنّ مبدأ الجيش - الدولة ظلّ سارياً حتّى القرن 
السادس عشر عندما كان النظام قد وصل إلى بع إتمانة دبل مويق ندا 
بالتحوّل إلى شيء آخر) . فعلى الرغم من أن النظام في ذلك الوقت قد جلب 
إلى الحكم قدراً أكبر من الروعة والأبّهة مما جلبه من استقرار» إلا أنه قد 
أدَى في نهاية المطاف إلى تجديد سياسي عميق. 


من الممكن قراءة تسلسل أشكال الحكم في الحاضرة الإسلامية بوصفها 
تعبيراً عن أساليب «عرقيّة» مختلفة» أو بالأدق» بوصفها تعبيراً عن إمكانات 
بنيوية ارتبطت بعناصر حكم مختلفة: في البداية» كان حكم العرب يتم عبر 
كتلة بشريّة متساوية في امتيازاتها؛ ثم مع ظهور الفرس, أصبح الحكم للملك 
المطلق المحايدء يتساوى أمامه الشريف والوضيع في كونهم أتباعا؛ ولكن في 
النهاية» مع مجيء الترك» أصبح الحكم لعائلات عسكريّة ذات امتيازات» 
يحوز فيها بعض الأشخاص امتيازاتٍ موازية بوصفهم امتدادا للعائلة عبر 
علاقات الرعاية. ولكنّنا سنفهم الفروقات الدقيقة في هذا التطوّر السياسي 
العم ييا أفضل إذا ما درسنا التطوّرء لا من خلال الشعوب الحاكمة 
المختلفة» وإِنّما عبر التطوّر الكلّى للمجتمع في المنطقة القاحلة الوسطى. 
وبهذه الطريقة» فإننا سنكون أقدر على فهم التنوّع الكبير الذي ظهرت به 
العناصر التي أوجزنا ذكرها للتوّ في الدول المختلفة وفي المراحل المختلفة . 


أَيَاّ كان دور الأعراف والعادات السهوبيّة والعظمة المغوليّة في تطوير 
تقليد الدول العسكريّة الراعية» فإِنْ من الممكن النظر إلى النزوعات التي 
أوجزت بنودها أعلاه على أنّها نتاج طبيعي للنزعة العسكريّة القائمة آنذاك في 
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الحاضرة الإسلامية. فبعد فشل مشروع إقامة نوع من الحكم العسكري الذاتي 
في المدن» في المرحلة الوسيطة المبكرة» بات من المتوقع أن يؤدّي تفضيل 
الأعيان لحكم الأمراء إلى مزيدٍ من التدخل في الشؤون الاجتماعيّة والثقافية 
من قبل العسكرء وهو ما حفزته روح التجانس بين الترك» بعد أن اكتمل 
تطوّر نمط سيطرة الحاميات العسكريّة وحيازات الأراضي العسكريّة. أسهم 
الحكم الفعلي للمغول. أو المكانة الكبيرة التي حظوا بهاء في جميع تلك 
الأراضي المركزيّة - حيث تجلت نزعة اللامركزيّة والعسكرة في السلطة 
كأوضح ما تكون ‏ في تشكيل القالب الذي يُمكن لأيّ هيمنة عسكريّة أن 
تأخذ شكله لتحظى بشيء من الاستقرار. وقد تمّ ذلك على الرغم من 
الصلات القديمة بين البدو والتجارء وكنتيجة للضغوط الزراعيّة الأساسيّة فى 
كثير من الأحيان) في المراحل المتأخرة في الثقافة العلياء وتحرّكت الثقافة 
العليا بعيدا عن بؤرة السوق. بل وبعيداً عن المسجد أيضاء لتتمركّز على 
ري أكرر حول البللاط (بمحبته لما هو ثمين وعالي القيمة). وعلى 
نحو مكمّل» حول الزوايا الصوفيّة (الخانقاه)”'" . 


الدول المغولية (/8؟١ ‏ ١/ا١)‏ 


ظهرت ثلاث ممالك مغوليّة كبرى في أراضي المسلمين. 0 
هولاكو وأحفاده حوض نهري دحلة والفرات 00 إن الجزء الأكبين مخ 
المرتفعات الإيرانية» وأصبحوا بذلك سادة على سلاجقة جقة الأناضول» بل 
وتحكموا لبعض الوقت بدولٍ أضعف مثل العثمانيين على تخوم القسطنطينية 
(ولكنهم تركوا سوريا تحت حكم مماليك مصر). أطلقّ على هذه السلالة 
اسم الدولة الإيلخانية. بوصفها الممثلة - قبل دخولها في السام د اللعتان 
المغولي الأعظم في الصين؛ وكانت عاصمتها هي «مّراغة» في أذربيجان. أما 
التكتل المغرلي الثاني. الذي كان على عداءٍ مع الخان الأعظم في الصين 


() في حديئي عن الله المشاري الراعية». ابنددت هنا كن افكار مارتين كود (عبر 
ل ال ا مات 52200 
في الكثير من الأخطاء هنا 
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ومع السلالات المغوليّة الأخرى التي قبلت سيادته» فقد كان حكامه معروفين 
بالمغول الجغتائيين» وقد حكموا حوض نهري سيحون وجيحون. وسهوب 
يديسو في الشمال منهاء وجبال كابول» ولاحقا باتت دولتهم تشرف وتسيطر 
على البنجاب. أما الدولة المغولية الثالثة فهي التي عرفت بالقبيلة الذهبيّة (في 
الأصل «القبيلة الزرقاء»)؛ وقد تمركزت في حوض نهر الفولغا وامتدٌ حكمها 
غربا؛ وقد أحكميتا سظرتها لوقت طويل على الامارات«المنييسية للرون. 
أما الدولة المغولية الرابعة. «القبيلة البيضاء»اء فقد قامت فى غرب منغولياء 
في حوض نهر إرتيش» وقد دخلت هذه القبيلة» مثل البقيّة» في الإسلام في 
نهاية المطاف. أما الإمبراطوريّة المغوليّة الرئيسة» التي كانت تحكم كل ما 
يقع شرق منغوليا والضين: ٠‏ فلم يؤد إلا دوراً ضئيلاً في تاريخ خ المسلمين. 


في كل مكان نزله حكام المغول» كانوا حريصين على إنعاش الاقتصاد 
الذف فإنامشرنا على التخرانب: وقد ظهر ذلك أوضح ما ظهر في حكم 
الانلحانبيث:: قفك أحسن هولاكو اختيار إداريى الأراضن الخاقفة 20 يكين 
الأنظمة السابقة فيها. فعندما أصبح حاكماً على بغداد وَغَلى كز النسول 
المنخفضة ما بين النهرين ‏ وهي لحظة التدمير الكبرى في حملاته العسكريّة, 
والق كانه سعكرن لول ذلك مذكي ضر جعت الأباع | لمعتسو شه ننه 
عام )١5104‏ عالما مسلماء هو عطاء ملك الجويني» الذي ينتمي إلى عائلة 
إداريّة قديمة في خراسانء والذي كان والده قد عمل سابقاً في خدمة الحكام 
المغول». وكان هو نفسه قد تدرّب فى الديوان المالن. وقد أشرف عطاء ملك 

شق قناةٍ طويلة على امتداد الفرات وأقام خمسمئة قرية على ضفافها؛ 
وكرّس جهوده لاستعادة الزراعة في الأراضي التابعة له» على أمل تحسين حال 
هذه المناطق على نحو أفضل مما كانت عليه. وقد رعى عدداً من كتّاب 
الرسائل؛ كما أنه وهو الذي زار منغوليا عرتينه قد كفي ا ريا جنا 
للفوحات المغولئة بالفارسئة.. فى آثناء ذلك ترقىئ أخخو عطاء ملك الجويني 
امن انددن محن التخريض | الى :رقب الوزيي الأكي للنرولة الإبليجانب: 
19580 سكن ودلك من اتعيين ابعة فى علد كن الخاضية التكرنةن وقد 
كانت له ذاتٌ اهتمامات عطاء ملك. وعرف بمناصرته للمسلمين عندما كانت 
الخلافات تنشب بينهم وبين بعض الذميين» الذين كان المغول الوثنيون 
يحابونهم أحياناً على حساب المجموعة الحاكمة المهزومة. 
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القوى المغولية في عهد هولاكو. هه١١  ١١560‏ 


نشط العديد من الإيلخانيين في رعاية الآداب. وقد كان سادة المغول 
موري بإنراة فهم بالشرب والاقتتال حتّى بالمقارنة مع الحكام العسكريين 
الآخرين» ولكنْ ذلك لم يمنع أن يكون للكثير منهم اهتمامات جذية. وقد 
تسامحوا مع جميع التقاليد الدينيّة في ممالكهمء. بل ورعوها كلها بدرجة من 
الدرجات. كانت البوذية» بخاصّة كما شرحها لامات التبت [المعروفة ببوذيّة 
التبت]» هي الأكثر انتشاراً بين المغول أنفسهم (غير أنّهم قد مزجوا البوذيّة 
5 بعض الممارسات «الشامانية» الوثنيّة من التقاليد المغوليّة القديمة). 
نتشر الرهبان البوذيُون في أماكن مختلفة من الممالك المغوليّة. تحوّل 

يعض العدوه إلى المسيحيّة النسطوريّة» وتبئوا هذا الولاء الديني الذي كان 

6 منتشرا فى أوراسيا ‏ الوسطى + 


وبعد بعض الوقت. أصبح بعضهم من المسلمين السئة ومن الشيعة 
أيضاًء ولكن من دون أن يتخلوا عن الياسق» المخالف للشريعة. ولكنّ 
آفاقهم الفكريّة كانت واسعة مثلما كانت إمبراطوريّتهم واسعة. و(بين نوبات 
شربهم) كان العديد من المغول مولعين بالتاريخ وعلوم الطبيعة بمعزلٍ عن 
الانتماءات الدينيّة. 


تحت حكم هولاكو وخلفائه» في مراغة في أذربيجان» تم افتتاح مرصدٍ 
فلكي مجهّر تجهيزاً حيذا في 048» وأصبحت مراغة هي المركز الفلكي 
الأهمء ربما في العالم بأسرف .وتنك كان كن الرجال المعدلمين من بدن 
أصقاع الأرض محل ترحاب في بلاط الإيلخانيين» حيث كان العلماء 
المسلمون يتبادلون معهم المعلومات ووجهات النظر حول كثير من المسائل» 
وقد ظهرت آثار ذلك (كما سنرى) في حقولٍ متنوّعة من التاريخ والفلك إلى 
التصوّف. جلب المغول معهم الإداريّين والمهندسين الصينيّين منذ البداية» 
وقد كان التقليد الصيني ذا مكانة رفيعة بطبيعة الحال. عمّم المغول ما أبدعه 
الصينيون من طباعة النقود الورقيّة في الصين» ثمّ عمّموها في إيران» ولكنّ 
هذا المشروع مُني بالفشل هناك . 


وقد ناتت الموضات والأساليب الصيئيّة محل تقليدٍ واحتذاء خاصة في 
الفنون؛ إذ إِنَّ البراعة الجماليّة الصينيّة لم تكن تضاهى. على الجانب 
الآخره. قلّت حظوظ الدراسات الإسلاميّة بالرعاية بطبيعة الحال. 
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سرعان ما أصبحت هذه الدول المغوليّة الغربيّة الرئيسة الثلاث فى حالة 
تنافس ونزاع فيما بينهاء فتنافس الإيلخانيّون مع الجغتائيين على المناطق 
الحدودنة عند نهر جيحون الأعلى + :واتتهخثت: دول المغول عدن وفك شكز 
سياسات خارجية متضاربة؛ فبينما كان مسلمو مصر.هم العدو الرئيس للدولة 
الإيلخانية» طورت القبيلة الذهبية علاقاتٍ من التبادل التجاري والسياسى 
معهمء ولم تكن على وفاق مع القوى المسيحية اللأتو فى حوصن لكر 
الأبيض المتوسّطء والتى كان أباقا الإيلخانى ١7706(‏ -875) ينشد التحالف 
بحي شرعية عله الا ادن تهانة | هوي بالتعيامين العاء دن 
المغول». وهو ما بدأت تداعياته السياسيّة بالظهور رويداً بعد وفاة ابن أخ 
هولاكوء قوبلاي (21595)» الذي تم له اعتراف معظحج المغول بوصفه الخان 
الأعظم في منغوليا والصين. (في 105. كانت جميع الدول المغوليّة 
تكشناون فيها سنا« لا أكثر) .. :وتؤايلت: الفغوط الت دفعت كل دولة من دول 
الجفول للهم على أمانى: تاعدة سئاب خافية يهاه سيد على مسالعيا 
وعلى الثقافة العليا في منطقتها . 

لما كانت معظم الطبقات المثقّفة وصاحبة الامتيازات ‏ في كل دولةٍ من 
هذه الدول ‏ من المسلمين» فقد شهدت جميعها تزايدا في عدد من تحوّل من 
المغول إلى الإسلام بوصفه دين الحضارة» وبات هؤلاء المسلمون المغول 
يشكّلون في كلّ دولة فصيلاً متمايزاً. وقد كان لمسألة الولاء الديني تبعات 
سياسية خطيرة؛ إذ من شأن سيطرة ة الفصائل المسلمة بين المغول أن توجّه 
سياسات الدولة أكثر وأكثر نحو المنطقة الإقليميّة المحيطة بهاء وأن تبني 
تضامنها مع السكان المسلمين» ٠‏ على نحو أقوى من أي سياسة تتظلع للحفاظ 
على الشعور المغولي الكلي . 

كانت القبيلة الذهبيّة هي أوّل من قبل بالتوجّه الإسلامي؛ فقد كان السكان 
المستقرّون في حوض نهر الفولغاء ومن خلال الصلة التجارية الوثيقة بخوارزم 
عمو كن أوالة قد دخلوا في الإسلام على نحو متزايد في السنوات الأخيرة 

من أزمنة الخلافة العليا. أما العنصر الحاكم في دولة الخزرء بعاصمتها [أتيل] 
م الا فقد كانوا يهوداً منذ القرن السابع (ربماء حصل 
ذلك مثلما حصل في اليمن قبل بعثة محمّد ‏ بهدف ضمان استقلالهم 
المحايد وسط ضغوطات الولاءات الدينيّة المتنافسة في المراكز القديمة من كلا 
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الجانبين [دولة الخلافة جنوباً والبيزنطيين غرباً]). ولكنّ سكان العاصمة كانوا 
فى الغالب من المسلمين والمسيحيين. وبعد انهيار قوّة دولة الخزر في ستينيات 
النوة الغاقر لحك وطأة الوحنات الرويةة رادت | لمسكياز يه الميلدة النى 
تتحكّم بالمنطقة أميل إلى الإسلام. في تلك الأثناء» وإلى شمال الفولغاء 
أصبح الترك البلغار - حول ما بات يعرف اليوم ب «قازان» ‏ مسلمين في بدايات 
القرن العاشر» وضمنوا بذلك استقلالهم عن الخزر عبر إقامة جسر من 
الصلات المباشرة مع دولة الخلافة. وبحلول زمن الاجتياح المغولي» ومع 
تزايد التجارة والاستيطان في المناطق الشماليّة (في بدايات القرن العاشرء كان 
للبلغار مدينة واحدة. مؤلّفة في معظمها من الخيام؛ ولكن بحلول بدايات 
القرن الثاني عشرء بات لديهم العديد من المدن المبنيّة بالحجر)» كان البلغار 

هم القَوّة المهيمنة على امتداد حوض نهر الفولغا الأوسط والأدنى. غير أنهم 
0 لاحقاً في وضعيّة دفاعيّة في مواجهة الروس في الغرب. 00 
أصبحوا مركزاً نشيطأً لنشر الإسلام» بذل البلغار بعض الجهود لإدخال 
الإساام إلى الووس لي كبيت: لم يكن لديهم إلا حصيلة بسيطة من الأدب 
بلغتهم التركيّة الخاصّة. (كانت قازان في الشمال البعيدء بحيث ظهرت فيها 
مشاكل شعائريّة غير متوقعة بحكم قصر ليالي الصيف. مما دفعهم للسماح بفترة 
استراحة قصيرة من الصيام في رمضان حين يأتي في الصيف) . 


دمّر المغول دولة البلغار (ومدنها)» وبإنشائهم لمركزهم الرئيس بالقرب من 
مصب الفولغاء. استعادوا سيادة حوض الفولغا الأدنى على المناطق الزراعيّة 
السمالةة بولك :لمتكا المسلمين طلرا عتالكة.ويات الماكتم يجار لعا 
مسلما (على الرغم من جهود المبشّرين المسيحيين» بمن فيهم بعض 
الغربيين). سرعان ما بدأ السكان المسلمون بتعريف أنفسهم بالانتماء إلى القبيلة 
الذهبيّة. بينما أصبح السكان يو السلاف في الغرب الذين يدفعون 
الضريبة للقبيلة الذهبيّة» أكثر أجنبيّة وتاك لكيه الرتيي لوزي تور ده بوتكم 
اختلافهم الديني» وهو ما عمق الشعور بالمرارة بينهم مع مرور القرون”" 
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(©) يستعمل بعض الكتّاب مصطلح «روسيا» كمصطلح جغرافيَّ لوصف جميع الأراضي التي 
استوطنها الروس في نهاية المطاف». وهم مخطئون في ظنّهم بأن كل ما يُطلقون عليه «روسيا» هو روسيّ 
بطبيعته» كما لو أن المسلمين كانوا متطفلين دخلاء هناك» حتى في حوض نهر الفولغا نفسه. وهو 
افتراض قد يؤدّي إلى إساءة فهم كبيرة لاثار وتداعيّات دخولء القبيلة الذهبيّة في الإسلام . 
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تحوّلت الدولة الإيلخانية إلى الإسلام بعد ذلك» ولكن ذلك لم يتم إلا 
بعد مجموعة من الصراعات الداخلية بين الفصائل المسلمة والبوذيّة. وقد 
أعدم الوزير الأكبرء الجويني» بعد أن تمان 5 المغول المسلمين الذين 
حكموا لبرهة: قضيرة ة ها بين 17587--6842 غير أن .التحضير لنهاية الجويني 
كان فك اعد مسيفا صا ند بشينزو لدع فنا سين لد من المسلمين الفرس. حاول 
خليفته. وهموى طيت يهودي .ابن صفيّ الدين الأبهري]. أن يمحو تأثير 
المسلمين من 0 د 5 هو الوا في النهاية؛ وهو اتير 2 
م ا الملك نه مع مقتل الوزيرء انخرط العا 
في عدد من المدن في موجة من يهب اليهود وذبحهم. فى 2١590‏ استولى 
غازان» البوذي, على العرش وتحوّل إلعن الإسلام من فوره». حين رأى ما 
سيجنيه من فوائد نتيجة اتباع سياسة إسلاميّة للدولة. وقد أصرٌ على دخول 
نبلاء المغول في الإسلام. وفي النهاية. تم إسكات النبلاء المغول 
المتمسّكين بالأعراف القديمة وإخراج الرهبان البوذيين من المملكة. في 
تبريز ) لم يكتفي غازان بهدم المعابد البودية. بل شمل بالتخريب الكنائس 
والمعايد التهودية أيضا .غير أن الخربضذد: مسلمى مصر قد استمرت: 
ويحلول عام و2 تم احتللال دمشق »2 ولحقّ بها دمار كنود ولكنْ المغول 
هزموا هزيمة نكراء بعد ذلك في دمشق ىق .)١1705(‏ 


بدأ غازان برعاية التعاليم الإسلامية على نحو خاص»ء ولكنه لم يخسر 
اتساع الرؤية القديم؛ فقك كان :مهكما افسخصنا بعدد من الفئنون والصناعات 
والحرف والعلوم الطبيعية» إضافة إلى اهتمامه بتاريخ المغول ومعرفته بعدد 
من اللغات (فإلى جوار معرفته بالمغوليّة» والتركيّة ريّماء كان على دراية 
بالفارسيّة والعربيّة والصينيّة والتبتيّة والكشميريّة» وحتى اللاتينيّة). كان بلاط 
الإيلخانيين يستقبل السفراء من معظم أنحاء المعدووة»"كها ارسكل البلاط 
سفراء إلى الهند والصين» وإلى إنكلترا. ظلت أراض مثل التبت تترئتص في 
وعيه» ولكنّ معرفته كانت جيّدة حتّى بخصوص الخو (وقد ارتأى البابا 
إفقنا ل ايقن [للاتيديية المستوطنين في تبريز). كان وزير غازان» الذي 
حظيت جهوده الإدارية الجيدة بدعم غازان الأكيد. ييا وعا لما وهو رشيد 
الدين فضل الله [الهمذاني]» الذي سئشير إلى أعماله التاريخيّة الممتازة 


5285 


لاحقاً. استعمل رشيد الدين أبناءه الكثر ولاةً على المقاطعات المختلفة. 
وكان سيا هل .ران النييه إعيافة إلى شه فقراك ركرك جود ةو قاع 
القرى من حولهاء كما أنه جهز حملات عسكريّة إلى تريبزوند أو كابول. 
وقد اهتمٌّ بجلب العقاقير الغريبة من الهند وغيرها إلى المستشفيات؛ كما أنه 
أقام مدينة العلماء والدارسين بالقرب من تبريز» وزودها بمكتبة كبيرة 
وترتيبات ملائمة للتجار وما شابه» وزودها فوق ذلك بخمسين طبيبا» جلب 
بعضهم من مصر والهند والصين (وقد ترجمت بعض أعماله الفارسيّة إلى 
العربية» بل وإلى الصينيّة). في النهاية» تم إعدام رشيد الدين وقد ناهز عمره 
السبعين »)١718(‏ مع ابنه ذي الستة عشر عاماًء بتهمة واهية من الحاكم 
اللاحق؛ وقد ركع عديض العلو ة غرضة لاتيي لس فد واك 
ومخطوطات للأعمال الكبرى والموسوعات. 


ف تدوالة7الجنتاكين و ول البشون: فى النناطق: اللبعدر ناريط »د رونا 
في حوض نهر جيحون في الإسلام» في حين قاوم مغول المناطق الشمالية 
الشرقية منها الإسلام. في سهوب يديسو (جنوب بحيرة ع وجبال تيان 
شان - حيث لم يستقر الإسلام عكري أنه ل يكن أنه يتفق إطلاقاً مع 
كونهم مغولاً حقاً . . ومرّة واحدة في عام 1717, نجح أحد مسلمي المغول 
في أن يصبح خاناء غير أنّه فقتل بسرعة (23) من قبل ثوار سهوب يديسو. 
بعد ذلك. انهارت دولة الجغتائيين بسرعة. ظل حوض نهري سيحون 
سكو ماما ولكنّ الخانات في المناطق الشرقيّة لم يصبحوا مسلمين إلا 
في وقتٍ متأخر. 

بحلول :ذلك" الوفت:» جداظ: الذول القلاث: بالتفكك (يذا: المشون يكهارة 
الصمذ: وتم طردهم منها بحلول عام .)١١14‏ كانت خلافة عروش دول 
المغول تتم من خلال الانتخاب من بين أفراد الأسرة الحاكمة. من قبل 
رؤوس العائلات الكبرى بحضور المجلس العام (الكوريلتاي)» الذي كانت 
قرازاتة: غير قايلة للنقض». :ولكن المندا البدوق الرثيين ظا ساريا دوم .وهو 
أن مملكة الحاكم يجب أن تُقسّم بالتساوي بين أبنائه (وينال الاين مدر 
حصّته من أراضي الوطن). بناء على هذا الععداة لم يكن الخان الأكبرء 
حتى لو حظي باعتراف البقية» قادراً على الاعتماد على طاعتهم في أراضيهم 
المستقلة. في دول المغول التي استمرّت. أصبح من الواضح بأنَّ الدولة لا 
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يجب أن تُقسم؛ ولكنْ الشعور بالحقٌ المتساوي للأبناء قد أسهم في النهاية 
في إلغاء آليّة الانتخاب من خلال المجلس والاستعاضة عنها بالنزاع 
المسلح. ييف نات المرد شح الذي يحظى بدعم أقوى الفصائل هو الحاكم. 
وحين لا تكون نتيجة النزاع حاسمة؛ كان يتم تقسيم المملكة عملبًاً. على أيّة 
حال أضبحت:نذلطة المرك ميعيفة . 


على الرغم من أن خانة الجغتائيين كانت فريسة للفصائل المتحاربة. 
وكذلك كانت القبيلة الذهبيّة» بخاصّة بعد لاه7٠ء‏ إلا أن المغول من سلالة 
جكيرز فى كلنا الدولتين السهوبيتيق» اللنيق كان سكائهها غالا من الترك؛ 
حافظوا على شيء من السلطة طوال ذلك القرن. بيد أنهم غابوا عن المشهد 
بسرعة أكبر في الدولة الإيلخانيّة. كان عهد حكم أبي سعيد 17197 - مار 
عصراً حافلا بالاضطرابات. ومثل غيره من الحكام المغول المسرفين في 
الشرب - وهو ما ينطبق على العديد من الحكام في عصور مختلفة ‏ مات 
صغيراً (نحو الثلاثين من عمره)؛ وبعد وفاته»ء لم تتمكّن الفصائل المتنازعة 
من الاتفاق أبداً على حاكم يُجمعون عليه. بحلول عام ”2170 تمّت تنحية 
آخر مدّعي الحكم الضعفاء» وتمٌّ تقسيم أراضي الإيلخانيين بين سلالات 


حتّى في عر قوّة الإيلخانيين» بدا بأنْ من المناسب أن يضطلع الأمراء 

من غير المغول بقيادة حاميات عكر لكر ف على مختلف الأراضى 
الممتذق ما داموا قد قبلوا دفع الجزية للمغول وتحكميهم في الخلافات التي 
تنشب بينهم. ومن ثم فقد باتت سلالة ال كرت» المتمركزة في هراة» تسيطر 
على معظم أجزاء خراسان» فيما حكمت السلالة المظفرية عدّة ولايات في 
غوبية إيران مق مركيها :فى شيراز:. وكثيرا فا نشب الاقتغال بين أفراد 
العائلتين فى عدّة بلدات 5 المناطق. حاول الجلائريون» إحدى القبائل 
المتصلة بالتقليد المغولي» لوقت طويل بعد عهد حكم أبي سعيدء الحفاظ 
على أحد مرشحى المغول بوصفه «الخان»؛ ولكنٌ امال باتوا يحكمون 
مباشرة» ف فى القرن الرابع عشرء العراق والجزيرة اانا واد سيسات وقد 
حاولوا أن يحلّوا محل المظفريين» الذين اعتبروا أنفسهم وإياهم على سويّة 
واحلة. أذت بعض السلالات من الدرجة الثاني بعض الأدوار الثانويّة» 
ولم تعترف تلك السلطات في الغالب بشرعيّة بعضها البعض» + :كفن ها 
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تعالى النداء للمعارك بهدف استعادة السيطرة أو تعزيز الخضوع. 


كانت السلطة بيد أمراء عسكريين فى الجزء الأكبر.. ولكنٌ الأعيان 
تمكنوا في بعض المناطق من الاصطفاف مع أحد الأطراف» وتمكنواء في 
حالة واحدة على الأقل. من أن يكونوا عتصر ا راسخاً في السلطة ا 
على المدينة. عندما ضعفت السلطة المركزية المغولية في سبزوار. في غربي 
خراسان» شكّلت بعض طبقات الشيعة والصوفيّة المحليين (الذين يطلق عليهم 
السويكارتون) شين خيهها بالحميورةة 00 1)ه عن دون أن معصيدو ا غلى 
الحامية التركيّة» وكرّسوا أنفسهم لرفع الظلم وإزالة الاضطهاد. كان 
السربداريّون (والكلمة تعني «الرأس على المشنقة»”*2 مكروهين عند علماء 
أهل السئّة والجماعة الذين أَرَّخَوا لأخبار تلك المرحلة» والذين لا نسمع 
منهم إلا عن العنف الذي ارتكبوه؛ ذلك أنهم بذّلوا قياداتهم مراراء 
بانقلابات عنيفة في أحيانٍ كثيرة (ومن باب المفارقة» فكثيرا ما تم التعامل 
مع زعماء الجمهوريّين هؤلاء. الذين لا تربطهم في الغالب أيّ صلاتٍ 
اع على أنْهم سلالة حاكمة؛ إذ إِنْ هؤلاء الكتّاب لم يكن بإمكانهم أن 
اخ خارج مبدأ السلالة). ولكنهم تمتّعوا بدعم واسع داخل 
مناطقهم» ويبدو أن قوّتهم قد تعاظمت مع مرور السنوات؛ فقد سيطروا على 
عدد من المدنء وبحلول عام ١١17١‏ باتوا قادرين على إقناع نيسابور نفسها 
بالانضمام إليهم (ولكن سرعان ما تمكن آل كرت في هراة من السيطرة عليها 
ةا ). ديل الخركدقي خروسهم راع ولك وك لز وتات فاتح 
سمرقند» أن يتولى إبادتهم بنفسه (نحو [0)]1881** , 


كانت حكومة مصر هي القوّة الوحيدة التي تمككنت من مقاومة موجة 


(*) كناية عن الشعور الفدائي والاستعداد للموت» وتروي المصادر أنّ مبدأ الحركة واسمها كانا 
بسبب حادثةٍ استضاف فيها أحد بيوت قرى بيهق خمسة من المغول» فطلب منهم المغول الخمرة 
والوجه الحسن. فرفض البيهقيّون» وأصرّ المغول. فقتلوهم وقالوا: «نحافظ على أعراضنا وإنا 
مدر حلم رجويها المحييه نابر ذلك (المرجيي) : 

(**) ورد في الأصلء سنة 1411 وهو تاريح معلومٌ خطؤه. . وقد هزم تيمور السربداريين نحو 
عام ١8١‏ - 7 وأسر قائدهم على بن المؤيّد وقتله عام ١87‏ (المترجم). 


لا 


اجتباج المخول لأراضئ المسلميق. المركرثة. .في زان تقد هولاكو» تت 
الإطاحة بعرش العائلة الأيوبيّة. التي أسسها صلاح الدين كدولة سنية في 
مصر وسوريا بديلة عن الدولة الفاطميّة. على يد العبيد العسكر (المماليك)» 
الذين و أحد أفرادهم قائداً عليهم )١١6١(‏ (كان. أوّل الحكام المستقلية 


من السلسلة الجديدة امرأة [شجرة الدر]. َم آخر ورثة السلالة الأيوبية). 


لس ا ا ل ا 
الجرّار في عين جالوت جنوبيَّ دمشق في .177١‏ وطردوا بذلك شبح المغول 
قنك تسوريا :: 'فقند تتمكن السلطان 'نمرس 1 ارا 1 اعتلى 
العرش عن طريق الاغتيال [السيف الدين قطز]ء من تنظيم الدولة وتزويدها 
بقَوّة عسكرية كبيرة. وقد حظيت ترتيباته الدفاعية للحاميات العسكريّة (التى 
شملت نظام إيصال الرسائل السريع) بالإعجاب والتقدير نظراً لكفاءتها. 
وسرعان ما تمكن من استئصال الإمارات الأيوبيّة المتبقيّة ففى سورياء فتمكن 
من إعادة المركزيّة إلى دولة صلاح الدين وخلفائه» المرتبطة بالولاءات 
العائليّة» على نحو لم يحصل مسبقاً. وقد تمكن بحملاته التي اهتدّت لست 
سنوات من استرداد معظم ما استحوذ عليه الصليبيون على ساحل المتوسط. 
ثم تمكن من إخضاع إسماعيليّة سورياء الذين حافظوا على استقلالهم حين 
أخضع هولاكو بقيّة الإسماعيليّة. وقد أرسل قواته من قاعدته السوريّة ‏ 
المصريّة إلى النيل والنوبة» وإلى سواحل البحر الأحمرء وإلى برقة [شرق 
ليبيا] غرباً» وتوغّل في كليكيا مواجهاً بقايا الدولة الأرمنيّة هناك؛ بل وتحوّل 
من الدفاع ىن الهجوم في مواجهة المغول وأتباعهم من سلاجقة الأناضول 
في الشمال. كان بيبرس ومعظم جنود المماليك توكاء ومعظمهم من القفجاق 
الآتية هر شمال البحن الأسود وبحر قزوين» وهي ذات المنطقة التي تنحدر 
منها القبيلة الذهبيّة. وقد بذل بيبرس جهداً كبيراً لتجنيد المزيد من العبيد من 
نفس المنطقة لصالح جيشه الخاصٌ. وقد اعتمد على هذه القوّة في البداية؛ 
ثم إِنْه قام, في سبيل تأكيد شرعيّة حكمه. ٠‏ بجلب أحد أفراد البيت العباسي؛ 
ممن هربوا من دمار بغداد» إلى القاهرة ونصبه تخليفة واعتبر نفسه ادقن 
للخلافة (حظي هؤلاء الخلفاء الدمى في بعض الأحيان باعتراف بعض دول 
المسلمين كذلك» وهي غالباً من الدول البعيدة عن المماليك) . ْ 


لم يؤ سس بيبر س سلا لة حاكمة » بل نظام حكم أوليغارشيّ» واتبع غيره 
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من السلاطين هذا النموذج الذي أرساه. وتابعه الأمراء العظام من هؤلاء 
الجنود المُحررين في بناء سلطتهم اعتماداً على جنودهم من العبيد 
المستوردين. على نحو مطردء كان يتم اغفاءة أناء الممالنكف» الاأجوان 
بالولادة. من الخدمة في هذه الأجهزة العسكرية. على الرغم من أنهم كانوا 
يؤدُون بعض الخدمات العسكرية الثانوية» وكان يتم جلب أجيال جديدة من 
اللختود من القتجال ««اليته ران لكا اتتدرييع على الو لاع عرشي وازس اذ تين ان 
العقة العسية قن عن الأمي وداسيتقداء اللتدر انع الشمكدة عا عي 13 
و5م79كء العى يدت استمرار نوع من الحكم الوراثي [مع الأسرة 
القلاوونيّة]» كانت الدولة تحكم من خلال خلافة أحد العبيد المحرّرين؛ 
كمبدأ عام؛ عندما يموت الحاكمء 4 مخلفة انعد هر ندا إلى أن يسكفر بزاى 
بيجبوعات المماليك» بعد أشواط هذ المتاوزة حول المصي على ران 
موحد (غالباً من خلال القتال) حول من هو السلطان التالي (ثُمّ يخلعون 
الصبى المُعيّن اسميّاً) . وك اللي ل بر سي اي 
زمن السلاطين الوراثيين» الذين باتوا فى الجزء الأخير من عهدهم صبية 
كالدمى في أيدي بعض الأمراء. وظل كذللف على نحو آكدء في ظل حكم 
السلاطين المحرّرين؛ فلم يكن أي سلطان يجرؤ على تحدي قوّة الجيش» 
حتى لو كان هدفه منصبّاً على تحقيق مصالح الدولة ككل (وهي مصالح قَلّما 
اكترث لها أحد إلا السلطان). 


ضمن هذه الحدود التي يفرضها أندادهم وأقرانهم [من المماليك]. كان 
بعض السلاطين حكاماً تشيطين ؛ فقد اغتنوا بتعزير 0 كان المماليك 
لفصلون تجان البعداقئة على اتخار حيرة ونوا مز :نيو أنتاكء الغرب: (أز 
الفرنجة) الذين استفادوا من حضور الصليبيين ف في الموانئ ع السورية؛ وقد 
حمى المماليك التجارة ما بين الشمال والجنوب» فى البحر الأسود والمحيط 
الهندي» من خلال اتفاقات وترتيبات سياسيّة. تحت حكم السلطان قلاوون 
(7785 )توفي الفثة الثالبة لوقاتةا: تشع اسحعادة تبفئة الفواتي» الصليينة 
(ولكن» وخوفاً من قوّة البحريّة الغربيّة» تمّ حصر التجارة السوريّة في بضعة 
موانئ قويّة» وتمّت إزالة البقيّة). كما تمّت إزالة الدولة المسيحية الأرمنيّة فى 
كليكيا. أثمرت مساعي المسلمين الدافعة نحو انتظام الحكم السلالي في 
حكم الناصر محمد بن قلاوون ,.)١1"5٠ ١599(‏ الذي تنازل عن العرش 
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في ١15١9‏ ليزعزع السيطرة المحكمة لإثنين من الأمراءء ثم باغتهم بالعودة 
في 417٠١١‏ ليستعيد حكمه الشخصيّ ويرسّخهء 0 
ولكن» بعد 1787. عندما وصل مماليك الشركس (المماليك البرجيّة) إلى 
السلطة. وحلوا محل المماليك من ذوي الأصؤل التركيّة (المماليك 
البحريّة)» لم يعد ثمّة مزيد من النزوعات الورائيّة 

في الأزمنة المملوكيّة» أصبحت مصر والقاهرة بخاصّة هي قلب نطاق 
الثقافة الإسلاماتيّة» التي استمرّت في استعمال العربيّة مع بعض الإحالات 
إلى الثقافة الفارساتيّة؛ وقد قام الكتّاب والأدباء المصريّون آنذاك بدور أكبر 
من الدور الذي قاموا به سابقا في الحاضرة الإسلامية. على الرغم من 
التراجع الملحوظ في الازدهار الزراعي في نهاية الحقبة المملوكيّة» إلا أن 
القاهرة قد شهدت مرحلة من العظمة والأبّهة؛ فقد خلد المماليك ذائقتهم في 
ما بنوه من مساجد القاهرة. التي يعود معظمها إلى عهدهم؛ فاستعاضوا عن 
المواد الرخيصة المستعملة سابقا بالبناء اودر وطوّر معماريوهم حسًا قويا 
بجماليّة الأشكال الكبيرة المنظمة (في بعض الفترات» لم يُسمخ حتّى لفن 
الأرابيسك المحبوب من التدخحل في الطابع الضخم لتلك العمارة). وقد 
ابتهجوا بالأشكال الفروسيّة المختلفة (بالرموز المصوّرة للشجاعة الشخصية» 
وبخبرة جهاز الفرسان وبراعته وبأساليب معاركهم الداخليّة الطاحنة). وكما 
يحصل مع الفرسان غالباً. تم ذلك على حساب السكان المدنيين في 
القاهرة: الذين -كائوا مترين :ومكدية: دوما عن السلطة: 

في الفهاية: كلت ذلك المماليك أنفسهم سلطتهم: فازدراؤهم لاستعمال 
الأسلحة الناريّة (أسلحة المشاة آنذاك) بوصفها أسلحة غير لائقة بالفرسان 
الحقيقيين». قد جعلهم يتركون هذه الأسلحة بيد قوات العبيد السود 
المحتقرين» كما ادي لخليض محصيات هذه الأسلحة وضعف العناية 
بها؛ فى النهاية. هزم المماليك )١6١1(‏ على يد سلاح المدفعيّة العثمانيّ. 
خضعت مصر بعد ذلك لحكم العثمانيين؛ ولكنّ المماليك ظَلُوا لوقت طويل 
جزءاً من الأرستقراطيّة العسكريّة المحليّة التابعة. 


سلطنة دلهي : التوسّع عبر الهند 
تأسست سلطنة دلهي» في سهل الغانج في بدايات القرن الثالث عشرء 


حل 


على يد الغزاة المحاربين الآتين من الجبال الأفغانية. وعلى إثر نجاحها في 
هد السعباك' البدر نته اعيف انها لقند شير كين الركال المععلمين 
الهاربين من المغول الوثنبين»ء مما وطّد أركان الثقافة الإسلاماتيّة فيها. كانت 
سلطنة دلهي قد نشأت». مكل سلطنة المماليك: في القاهرة. على اسان تقليد 
الجند العبيد؛ وكانت مثلها أيضاًء شديدة الوعي حضون المغرل» غين' أنها 
لم تكن حك عاص من المؤسياف الرعو ول سيرك على الجر ابوا قير ادي 
المواقف الحكوميّة الجديدة التي أدخلها المغول إلى المنطقة. وكما حصل 
في فى الفتوحات الأولى لسهل الغانج. أسهم المسلمون الآن على لحو فعال» 
في فترة الحركة اللامركزية» في زيادة تراتبية طبقات المجتمع الهندوسي الذي 
سهّلت لهم طبقيّته أن يصبحوا طبقة حاكمة. شديدة الانفتاح 
والكوزموبوليتانيّة» فى كل أنحاء المنطقة (سنناقش ما حدث مزيد نقاش فى 
الفصل الرابع اتوسّع الإسلام»). ٠‏ 

سرعان ما اجتذبت هذه السلطنة» بوصفها ميداناً لمغامرة المسلمين 
وبوصفها ملجأً من الغزو المغولي» مجموعاتٍ من الرجال العسكريين» الذين 
قدم بصحبتهم متخصّصون ثقافيّون من مختلف الأنواع. وقد وجد التجار 
المسلمونء الذين حملوا البضائع التي اعتاد عليها سكان إيران وحوض 
جيحونء حفاوةً كبيرة بهم. وكذلك حظي الصوفيّة» ذوو الروح المغامرة, 
الذين قدموا إلى الهندء بمكانة رفيعة بانتظارهم بوصفهم أنصاراً روحيين 
للإسلام في مجتمع متعظش لاستقبال كل من يأتيى من أراضي المسلمين؛ 
وقد أسّس اثنان من هؤلاء المتصوفة أكبر طريقتين صوفيّتين في الهند 
(السوروردنة.بوالعقاتة ) كما .نعطي الادتية الما رمس تعقدور كبن وود 
شعراء إيران جمهوراً متحمّساً لهم ذا رقع مكانتهم هناك . 


مع نهاية القرن الثالث عشرء كان الإسلام قد استقر في جاه حوض 
الا وإن لم يشمل إلا شريحة رقيقة. وصولاً إلى البنغال تترقاء حيث 
تأسست سلطنة مسلمة مستقلة من دون أن تلقى معارضة هندوسيّة كبيرة» حبّى 
عندما كانت على خلاف مباشر مع سلطة دلهي. في الجبال المتوزّعة على 
الأطراف. وجدت الطبقة الهندوسية التي حكمت في القرون السابقة. 0 
بانت تغرف ب «الراجبوتيون». عائلاتٍ تؤويهم في معاقل محليّة» فتمكنوا من 
استعادة درجة واسعة من الاستقلاليّة إيان سنوات ضعف قوّة السسضيو 
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ولكنّ السهول؛ ذات الإنتاج الزراعي الوفير» كانت تعترف في الغالب الأعم 
سيادةالفسليين؟ إذ ل قن هناك طيقة سحل موا كمة كوي يها فته الكنان 


في أثناء ذلك. طرأ , بعض التغيير على الطابع الأصلى للسلطنة» بوصفها 
لخنيرا ماي ا ال التركيّة العسكريّة الصغيرة؛ إذ إِنْ المجتمعات 
المسلمة المحلية» التى كان كام المسلمين يعتمدون في النهاية على نموّها 
ودعمهاء كانت طامعة بالفرص الاجتماعيّة التي يُمكن للسلطنة أن توفرها. 
غير أنْ الأوليغارشيّة التركيّة» بتفضيلها الضيّق للأتراك» قد قلّصت من هذه 
الفرص في مجال الحكم. وقد بدا ذلك مناسباً في السداية للحفاظ على ولاء 
الغزاة الجدد. ولكنّه لم يكن ملائماً للحفاظ على قوّة المسلمين بعد أن 
جنك الدولة عه من التوسّع والاستمراريّة. ولكن ثالث السلاطين العظام 
لدلهي. [غياث الدين] بلبَن (الذي حكم : تقريبا ما بين ١١59‏ - ا4» على 
الرغم من أنْ عهد حكمه الفعلىّ لم يبدأ رسميّاً إلا في 77؟7١)»2‏ قد أصرٌ 
على ضبط النبلاء الآتراك والحكم كملك. وكان مما سهل من مهمّته أنه 
ضر إضيزارا متخطيا على اسفعاة أئ تيخضن عبن تركن من أيّ منصب 
تشريفي (فقد كان هو نفسه» مثل السلطانين اللذين سبقاهء مملوكاً تركياً 
بالأصل): ولكنّ تركيز السلطة بيد السلطان قد أفقد الأرستقراطيّة الأساس 
الذي تقوم عليه مزاياها الحصرية. ب ار سي 
الغييد الآترزاك: العجذد: إلى الهتن بعتن أن ستقرٌ حكم المغول في الشمال. وقد 
ضيّع خلفاء بلبن غير المؤمّلين ما بناه في سنوات قليلة فلوّثُوا سمعتهم 
وسمعة أيّ سياسة تركيّة نقيّة حملوها معهم 
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ظهرت الإمكانات الجديدة للسلطنة بوضوح تام بعد سنوات قليلة من 
وفاة بلبن. فعلى الرغم من الضغوط المتواصلة من المغول في الشمال 
الغربي» استمرّت السلطنة في التوسّع في بقية أنحاء الهند. وقد تمٌّ ذلك 
بالدرجة الأولى على يد حاكمّين نشيطين من طراز خاص. ع حر 
الدين الخلجي ري بالمعنى الذي كان بلبن ليقبله. وقد بدأ غاراتة» كأمير 
سيط حتويا باتجاء مالو + نل وغير بعبال: فنديا تاتجاه الدكق قبل أذ شوا 
العرش (بخيانة ديرها). خلال حكمه (95؟١-5١71١)2)‏ خضعت معظم 
المناطق الجبليّة جنوبي سهل الغانج لسيطرة دلهي» وشنّ قائده حملة طويلة 
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)١١- 100‏ إلى الجنوب البعيد وصولاً إلى مادوراي في بلاد التاميل عند 
الطرف الجنوبيّ من شبه الجزيرة» فغنمت هذه الحملة ما غنمت منها وعادت 
بوعودٍ من معظم حكام الهند بدفع الجزية له. لعب عاذ الدين ووو المبك 
العظيم : فقد نظّم حياة أتباعه من المسؤولين تنظيماً صارماً. فكان لا يكاد 
يسمح لهم حتّى بشرب النبيذ (مع أن علاء الدين لم يعر العلماء كتير 
اهتمام). وكان المسؤولون يعيشون فى خوف دائم ض جواسيسه الذين 
زرعهم في بيوتهم مثل أي حاكم قوي؛ إذ إنه كان مُدركاً بحكم تآمره العديم 
لمدى أهميّتهم. الأهم من ذلك هو أنه نظُّم السوق في عاصمته تنظيما 
يكنا ووضع قيوداً على أسعار الغذاء الذي يباع لجنوده . 


ولكنْ النصر الحقيقي في الجنوب قد تم على يد محمد تغلق  ١١10(‏ 
711 لاف سياسة 'العدواة على الحدوت سناجة متيعة ,ولو قلي قمر 
متفرّق وغير منظم في أثناء عهود الحكم المستهترة أو الفوضويّة القصيرة. 
عندما وصل أبو محمد تغلق. المشهور بجيشه إلى سدّة الحكمى أ 9 
هله السياسة أكتر انتظاما .. وكناتب: عن أبيهه: عراز محكد عن مستلظة” المسلمين 
في أجزاء من هضبة الدكن (بينما أخضع والده بنفسه شرق البنغال). خلال 
عهده؛ ركز محمّد على إخضاع كل الدكن لحكم المسلمين» بل والعديد من 
الاجزاء الجنوبية من شبه الجزيرة الهندية. وتمكن على الاقل من فرض قيود 
صارمة على الحكام الذين أبقاهم وألزمهم بدفع الجزية. بعد حملة عسكرية 
ناجحة كبرى على امتداد الجنوب نحو عام 21770 بات على الجزء الأكبر 
فق الأراضئ اليقدية أن تعكرف» معلظة المسلميرى.. كا "مصيه تفلق .ملكا 
صارماً مثل علاء الدين الخلجي.ء ولكئنه كان أقل نجاحاً منه في مسعاه 
للتحكم بالبيت الداخلي؛ فقد كان معنيّا أشدّ العناية بشؤون الدكن حتى إِنَّه 


(8)]اعتاك المودغوة (الذزق يحجعون القترات والخقارات مو ستعلاث السعلمين البدا: 
والتأبينيّة) أن يكتبوا كما لو أن جنوب الهند كان منطقة للمسلمين منذ زمن علاء الدين خلجي» وأن 
يتعاملوا بالتالي مع الحملات المتأخرة بوصفها قمعاً لحركات التمرّد الطارئة. ولكن (ولأنّ الحكم 
العسكري الزراعي في أحيانٍ كثيرة يبدو شبيهاً بعمل «البلطجيّة» في المدينة الحديثة» حيث يفرض 
البلطجئ على «رعاياه» أموالاً مقابل الحماية) علينا أن نميّز بين الحملات التي تنتهي باتفاقيّات تحدد 
مقدار الجزية - يكون انتهاكها مبرّراً لشنّ حملة جديدة - والفتوحات الحقّة التي تتلوها إدارة دائمة 
للمنطقة. وحيث تكتسب ترتيبات السلطة شيئاً من الشرعيّة. وعندها ينطبق مصطلح «التمرّد» بقدر ما 
يكون الفعل مزعجاً لبنية السلطة القائمة وبقدر ما يفرض الحاجة إلى ترتيبات جديدة . 
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حاول في بدايات حكمه أن ينقل العاصمة جنويا إليهاء إلى ديوجيري في 
مهاراشتا. وعندما أبطأت الشخصيّات الرئيسة في دلهي بالانتقال إليهاء على 
الرغم من الترتيبات المفصّلة التي أعدّها لتسهيل انتقالهم: ٠‏ حاول إجبارهم 
على ذلك. فأمر جميع سكان دلهي (أو كبار شخصيّاتها على الأرجح) 
بالانتقال في غضون فترة معينة» وعاقب من تجرّأ على البقاء عقاباً تسبّب في 
دمار دلهي ا ٠‏ غير أن العاصمة الجنيدة لم تكن مثل دلهي: فاضطر إلى 
التخلى عنها . في سنوات حكمه الأخيرة» كان محمد على خلاف دائم مع 
مسؤوليه وواجه سلسلة من الثورات التي لم يتمكن من قمعها؛ ولكنن مشروع 
تأشين سشلظة السسامين : في الجنوب كان قد تحمق. 


كانت دلهي المسلمة في رمن تلك الفتوحات تغصٌ بالشخصيات غير 
الاعتياديّة» وقد ساهمت تلك الشخصيّات في حيويّة مجتمع المسلمين. جاء 
مر مسلمي الخارج وبعضها من الهنود الذين دخلوا في الإسلام. 
ويبدو أن العديد من المسلمين كانوا منفتحين على تجربة ما هو جديد: كان 
سلف علاء الدين [جلال الدين فيروز شاه] شخصاً رحيماًء بل:ربّما صحٌ 
وصفه بالمتقلب غريب الأطوار؛ ذلك أنه جمع ذات مرّة أعضاء طائفة 
هندوسيّة ممن توارثوا الاعتقاد بوجوب قتل (أو سلب) المسافرين كجزء من 
ديانتهم. وبدلاً من أن يأمر بقتلهمء أمر بنقلهم جميعاً عبر الغانج إلى 
البنغال. ولكنّ أكثر هذه الشخصيّات غير العاديّة والاستثنائيّة كانت شخصية 
محمد تغلق (10ا[طع101 141131201220) نفسه . 


كان محمّد ناجحاً جدّاً كقائد عسكريّ (فيما عدا مخطّطه الفاشل 
لاحتلال المرتفعات الإيرانيّة» الذي كان يأمل من خلاله باشتهار اسمه في 
أراضي الإسلام القديم)؛ غير أنَّ إفراطه وتجاوزاته في المسائل الإداريّة هو 
ما جرٌ عليه عداء المسؤولين والطبقات الدينيّة وغيرهم من النبلاء. وقد نجم 
ذلك عن عقليّة ألمعيّة تعوزها المرونة والقدرة على التوافق. فمثل علاء 
الدين». كان محمّد شديد الاهتمام بضبط أسعار مؤن جنوده» وواجهء أكثر 
من علاء الدين» فائضاً كبيراً من العملة المنهوبة من الجنوب» مما أدَى إلى 
ارتفاع الأسعار. استجابة لذلك» أرسى نظاما مبتكرا ومتكاملا من التنظيمات 
الصارمة» التي تراوحت ما بين فرض الضرائب على المناطق الزراعيّة في 
دواب بالقرب من دلهي ومحاولة سَلكٌ عملة رمزية. متأثراً بتفضيل العديد من 
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حكام المغول لهذه الموضة الصينيّة. مع الأسف. كانت نتائج نظامه الضريبيَ 
سلبيّة» فهرب الفلاحونء. واضطر إلى إجبارهم على العودة ووضع نظاما 
بطيء الآداء للمعونات الزراعيّة (قروض للبذورء حفر ابار جديدة» مدد من 
الإعفاء للمزروعات الجديدة». إلخ). وقد مني بالفمشل أمفيا فى تقديم 
ضمانات كافية في مواجهة تزوير العذلة 4 كان عليه أن يتخلص من تكاثر 
العملات الرمزية مما أدّى إلى خسارة كبيرة ذ في الخزينة . 


كان محمّد تغلق قارئاً جيّداً للفلسفة والعلوم الطبيعيّة. وكان له اهتمام 
كبير بالمسائل الدينية «اثمّة إشبارات غلن أنه ال 
الأفكار الراديكالية 50 مثل ابن تيمية الحنبلي في دمشق». الذي رفض 
التصوف ودعا العلماء إلى إصلاح ذي توجه مدني. وربما يكون اهتمامه 
بتقليد الفلسفة هو ما قاده إلى خلاصة شبيهة من زاوية نظر مختلفة. هاجم 
117 عون تنو لل الم السرم الس لون لد 
بالخليفة العباسيٌ الصوري الذي احتفظ به المماليك في القاهرة؛ ولكنّ طلبه 
دعم العلماء وفق شروطه هو فقط قد نمر العلماء منه وأبعدهم عنه . 


كان الصوفيّ الأبرز في دلهي في عهد علاء الدين ومحمد تغلق هو نظام 
الدين أولياء (ت. »)١75‏ الذي كان على رأس الطريقة الجشتيّة فى الهند 
كلّها. وقد ذكرنا في معرض حديثنا عن الطرق الصوفيّة عنايته التي لا تعرف 
الكلل بالحياة الروحيّة للأفراد من جميع الطبقات التي تستشيره»؛ من 
الهندوس ومن المسلمين على السواء. وعلى الرغم من أنه لم يكن يسمح 
لمريديه أن يخدموا في البلاط ‏ ولا حتى كقضاةء وهم الذين كان السلاطين 
الأقوياء بحاجة إليهم لاتخاذ القرارات بما يتوافق مع مصالح الحكم إلا أنه 
كان مستشاراً روعا للعديد من شخصيات البلاط. وقد 8 تلميذه نصير 
الدين جراغ الدهلوي عمله ورياسة الطريقة الصوفيّة من بعده؛ وقد قضى 
حياته أعزبٌ ولياليه في الصلاة والبكاء» وكان بابه مفتوحا لكل طالب أو 
صاحب حاجة . 


كان أبرز تلاميذ نظام الدين في البلاط هو الشاعر الكبير أمير خسرو 
)١7*585 ١” 6(‏ (وعلى الرغم من أنه لم يكن عب ا إلا أن ناه كان 
مهاجراً تركيا وشاعراً حظي فيما يبدو بمكانة وإعخراء في النطام العسكري 
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الهرمي). كان شعر أمير خسرو الفارسي محل احتفاء حتّى في المرتفعات 
الإيرانيّة» حيث لم يكن الشعراء الهنود الذين يكتبون بالفارسيّة يحظون بانتباه 
عادة. ولكئه أحبّ موطنه الهنديّ واحتفى بأمور هنديّة تخالف الأعراف 
الإيرانيّة. يُقال بأنَ نظام الدين أولياء هو من اقترح-عليه أن يكتب الشعر 
بالهنديّة (أي باللغة المحليّة لمنطقة دلهي). وقد غرف واشتهر بفضل هذا 
الشعر الغنائين. ولكنء. كان متوقعاً منه أن كتوق اقناعوا مداحاً في البلاط» 
وقد كتب في ما كتب تأريخاً شعرياً منظوماً للحملة العظيمة التي قادها علاء 
الدين في الدكن. ربما كضميمة ألحقها بالتأريخ النثري الرسميٌ الذي ألفه. 
كان شعره داكا بالفعل في كل ا ارده فكان يشيد متعجرفا بموت 
الوثنيين من المغول أو الهندوسء ويُمبجّد إلى حدّ الغثيان المذابح التي 
يرتكبها الجيش والغنائم التي يجنيها. غير أنه كان يتعمّد تمجيد قيم الحكم 
الرشيد في مقابل الغزو المحضء ومن ثم فإنه تناول» ولو باختصارء التدابيرَ 
الإداريّة التي اتخذها علاء الدين قبل أن يشرع في الحديث عن قصّة الحملة؛ 
وثمّة من يرى بأنْ مبالغاته المصطنعة كانت مقصودةً لانتقاص الإنجازات التي 
ا 

بداية من عام ١75‏ أو نحوه» وخلال سنوات فتوحات محمد تغلق 
الكبرق» اندلع التمرّد بين المسلمين (وبدرجة ثانوية بين الهندوس). وهو 
التمرّد الذي مرّق وحدة سلطة مسلمي الهند» التي كانت تُعْطَي أراضي واسعة 
جذا تدان على نحو مركزيّ بالأساليب الإداريّة المتاحة للأمراء المسلمين في 
ذلك الزمن. وقد أسهم اختيار الجيكن لفيروة(1851 د غم ابن عمّ محمّد 
نذلن» الخلدتة: والحفاظ على شكل السياسات التي اتخذها محمّد (الذي 
كان الجيش مخلصاً له)» في استمالة كلّ من أمكن استمالته ومصالحته (يُذكر 
بأنّه قطع رأس رجل اعى بأنّه المهدي) . وقد سمح للحكام المسلمين في 
المناطق البعيدة أن يُديروا شؤونهم بأنفسهم. محتفظاً تحت حكمه المباشر 
افر اااي وبر لقا والط ب ار !تا اوس . وقد كان [فيروز] 
أيضاً من طراز غرائبيٌ خاصً؛ يروى عنه أنه اخترع وض دنا من 
الساغات:. ومثل بعض حكام الهند المسلمين الآخرين» كان شغوفاً باقتناء 


العمل الذي يتناول حملاات خلجي . 


د5ىظ 


الفيلة البرية وتدريبها. بعد وفاته. كانت سلطنة دلهي فل غدت واحدلة من 
عدّة قوى مسلمة فى الهندء خاصّة بعد أن تم نهب دلهي )١17948(‏ على يد 
تيمور» الفاتح الآتي من سمرقند. 


الدولة العثمانية المبكرة في أوروبا 

كان تقدم المسلمين في أوروبا أبطأ منه في الهند. ولكنّ المسلمين قد 
تمكنواء بحلول القرن الثالث عشرهء من تثبيت موطئ قدم لهم في واحدة من 
المناطق الهيلينيّة الرئيسة» الأناضول: عبر الرعاة الترك والغزاة على الثغور. 
وعبر دولة السلاجقة المتمركزة في قونية. من المرجّح بأن هجمات المغول 
قد زادت من عدد رجال القبائل الذين فقدوا أراضيهم وأصبحوا غزاة. إلا أن 
ذلك لم يسرّع بالضرورة من وتيرة العمليّة. ما إن تمٌّ تجاوز الحدود الأصليّة 
بين المسلمين والمسيحيين» حتّى أصبحت العلاقات الاجتماعيّة بين الفلاحين 
البيزنطيين» والبيروقراطيّة» والجيش علاقة متشابهة فى كل مكان. كان ثمّة 
فترة أخرى من التهدئة والجاشه ف المواقم مع يدايات القرن الرابع عشرء 
فعندما وصل المسلمون إلى سواحل بحر إيجه. جعلوا من البحر مسرحا 
لعمليّاتهم العسكريّة وتخلّوا تدريجياً عن الجبهة البريّة المُعظّلة. وعندما 
تمكنوا من عبور بحر إيجهء باتت حركتهم أسرع من ذي قبل بكثير . 


بعد الاجتياح المغولي» ظهرت بعض الجهود لاستعادة قوّة السلاجقة 
في الأناضول. ولكنّ الحكم المغولي كان يفرض نفسه على نحو متزايد في 
تلك المنطقة كما في غيرها. إلا أن الحكم المغولي في مركز شبه الجزيرة 
[الأناضوليّة] قد ترك الغزاة على الثغور المواجهة للسواحل الغربيّة أحراراً فى 
إماراتهم من دون تدخل من قبله: خاضعين على نحو غير مباشر لسيادته . في 
العقود الأخيرة من القرن الثالث عشرء تمكنت هذه الإمارات من انتزاع 
المدن المسيحيّة واحدة تلو الأخرى من بقايا الإمبراطوريّة البيزنطيّة (التى 
نكت السمادتها هد عام 114 إلى القسططينة)0* + ومع الهبار. قؤة"اللمقول 


(*) وذلك بعد أن احتلتها قوّات الفرنجة في أثناء الحملة الصليبيّة الرابعة .)١١١5(‏ على إثر 
ذلك» تأسّست مجموعة من الدول البيزنطيّة في المقاطعات المجاورة؛ وتمكنت إمبراطوريّة نيقية بقيادة 
ميخائيل الثامن من استعادة المدينة» وقد استغل انشغال اللاتين بحروبهم الداخليّة» وأعادها عاصمةً 
للومبراطوريّة البيزنطيّة» وأصبح هو الإمبراطور الجديد (المترجم). 
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في رمن أبي سعيدك» تم تقسيم كل الأناضول ا إمارات ا صغيرة». 
وكانت أقوى هذه الإمارات هى إمارة قرمان» التى ورثت قونية . 


عندما وصل معظم الغزاة إلى البحرء وانتهت بذلك قدرتهم على 
تحصيل الغنائم إلا ما ينالونه من القرصنة» ظلت هناك منطقة صغيرة فى 
بيثينياء البلد المرتفع جنوب شرقيّ مضيق تراقياء مواجهة لمركز الإمبراطوريّة 
البيزنطيّة» والتي تضاءلت مساحتها وإن تمت استعادتها (لم تعد الإمبراطوريّة 
تسيطر في الجانب الأناضولي إلا على مساحة صغيرة حول القسطنطينيّة 
نفسها). كانت هذه الدولة الغازية تُحكم من قبل العائلة العثمانيّة 6اصهسو0. 
التي كن بالإنكليزية عادةً مهدده)]0 . 


تصصصبي ب ع | 
0 وعوأهمط كوم لاما نه 00 لين ييل | 


89 بم نمع شه 0 مط ا 
3 ,لصم لقجم00 156 |[ ] 
3 ,رزاهددة؟ ه001 لا 


ولن8 
ب هم هي ا 


لحت ]مت مناهلا 
٠. 7 0‏ . 4 : 9 





نحو الامبراطورية العثمانية حتى ١5١‏ 
كان لدى الإمبراطوريّة البيزنطيّة التي يواجهها العثمانيّون مساحةٌ لا بأس 
بها على الجانب البلقاني من المضائقء. وقد قاومت هذه المنطقة العديد من 
الهجمات بالقرب من عاصمتها. وهكذاء بات يُمكن لأيّ متطوّع مسلم 
يرغب في الجهاد أن يجد مبتغاه في تلك الإمارة العثمانيّة الصغيرة. حظيت 
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هذه الإمارة ‏ إضافة إلى القراةة الحتدة. تموارة تتجاور سانيا قبل أن 
تتمكن من السيطرة على مدينة بورصة الجميلة (17”77) جاعلة منها عاصمتها 
الأولى الحقيقيّة. في ذلك الوقتء. أصبح العثمانيُون أقوياء إلى درجة كافية 
ليتدخلوا في دعم الفصائل المتنافسة في بيزنطة . وقد كان مؤلاء المساعدون 
في الخلافات الفصائليّة هم أولفن عبزوا المشنافق دلوا جره امدق 
الأراضي البيزنطيّة على ذلك الجانب (187١)؛‏ وبحلول عام 1177 كانوا قد 
سيطروا على الجزء الأكبر منهاء جاعلين من الإمبراطور البيزنطي مجرد 
حليف معتمدٍ عليهم. بعد عام 21757 أصبحت أدرنة» على الجانب 
البلقاني» حيث كانت الجبهة الجديدة» هي العاصمة على غرار بورصة 
القديمة. 


كانت الدولة العثمانيّة تحت تأثير ثقافيَّ إغريقي كبير (وقد وصل هذا 
التأثير جزئياً عن طريق الداخلين في الإسلام من الإغريق». ولكنّها في الوقت 
نفسهء كانت الدولة إسلامية ذات نزوع فتاليّ. كان الرعاة فى الغالب 
متحاملين على الفلاحين المسيحيين» في حين كانوا أكثر تسامحا مع 
المسلمين منهم (وهي مسألة ربّما سرّعت من دخول الفلاحين في الإسلام 
ع لهذه العدائيّة)؛ وقد شبّجع الدراويش الدوارونء. الذين كان الغزاة 
والرعاة يحترمونهم على السواء؛ على فرض الإسلام بالقوّة على السكان 
(وهو موقف متعارض مع التقليد المتحضّر للعديد من صوفيّة المدن). ولكنّ 
المناخ الإسلامي (والنشاط التجاري في الأراضي المحاذية للقسطنطينيّة) قد 
اجتذب العديد من كوادر الثقافة الإسلاماتيّة الرسميّة» الذين حملوا معهم 
اعتبارات أراضي الإسلام القديم وهيبتها؛ وبخاصّة اعتبارات العلماء. وقد 
أسهم ذلك في إنهاء اتباع الدولة للأساليب الإغريقيّة وفى خفض حماسة 
الغزاة في إدخال الناس في الإسلام (إذ إِنْ المسيحيين» قبل كل شيء» من 
أهل الذمّة» ولا بد من صيانة شؤون دينهم وحمايتهم)؛ وقد أسهم حضورهم 
من هذين الوجهين في تكريس الفجوة بين الطبقات العثمانيّة المستقرّة في 
المدن وبين الفلاحين المسيحيين الإغريق. 


ظلت هذه 0 ا خاص في أراضي البلقان؟ كلك 
الإغريق 00 والاذقن جالنين 57 تحكمهم أئة مسلكة كبيزة: 8١‏ 
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على الرغم من نهاية البيروقراطيّة المركزيّة» ظل السخط بين الطبقات 
المسيحيّة الحاكمة يتزايد مع مرور الوقت. في ذلك الوقتء كان العديد من 
ذوي الامتيازات من اللاتين» ونحا آخرون إلى احتذاء طرق الغربيين»؛ مما 
أفقدهم احترام الفلاحين المسيحيين الأرثوذكس وسكان المدنء الذين ساءهم 
دين التجار الطليان ومنافستهم إياهم. وقد تُرجم هذا الاستياء من النظام 
القائم على صورة مقاومة أنظمة الرهبنة المسيحيّة للهرميّة الكنسيّة الرسميّة 
التي كانت تحظى بدعم جماهيري واسع أهَلها في النهاية للفوز (وهو ما 
أنعش الكنيسة ونشّطها). ربما كنتيجة جزئيّة لهذه المواقف الشعبيّة» في معظم 
أرض البلقان» أن تحركت الفتوحات بسرعة كبيرة من خلال معارك كبرى بين 
الجيوش» ولم يكن ثمة وفت كاي لإقامة جبهات جديدة . وهكذا لم يكن 
لدى الغزاة وقتّ كاف للتواصل مع السكانء وأمكن لإدارات الدولة أن 
تضهنن ثبينا :فين الاستهرازية لدى"المجتمعاته القروية ؟ كما أتعت سياسة 
العلماء المسحيلة معقوليتها وملاءمتها. سكن الاستنتاج إذا بأن ضعف 
المقاومة السياسيّة المسيحيّة في البلقان مقارنة بها في الأناضوك (وكذلك 
الحيويّة الدينيّة الجديدة) قد ساعدت الدين المسيحى على الحفاظ على شىء 


يبدو أنْ مراد [الأوّل] ١50(‏ - 84) كان شخصيّة موهوبة» فتمكن من 
كيين :ثانة عدد من القادة الأكفاء لقضيته . وتحت حكمه. لم يعد العثمانيون 
يعتمدون بالدرجة الأولى على الغزاة المتطوّعين» وإِنْما على سلاح الفرسان 
(السباهيّة) الذين يحظون بإقطاعيّات من الأراضي الزراعيّة. كان سلاح 
القريناق: هذا بالأسان منطيما لقؤات القزاة» الذيق بانوا سادة ززاعييق عيد 
توققف الحملات العسكريّة» وكان السباهيّة يتلقّون بعض الدعم من قبل 
القوربينانالمسيغيية سن غي السلمين الذيق نت تعيدهه من الأراضئن 
المحتلّة» من دون إجراء أي تعديل عليهم» أو الذين كان الحكام المسيحيّون 
الخاضعون للعثمانيين يُرسلونهم عند الطلب. كما قام العثمانيُون بتجنيد قوّات 
من المشاة المدرّبين من الأسرى الذين دخلوا في الإسلام» ومن غيرهم من 
المغامرير:» وأطلقوا عليهم «القوات الجديدة نتعطه نمعلز» [الانكشاريّة] (التي 
تمت أنجلزتها ب :2165ةوونهة1). كانت المناصب الرئيسة في البللاط محصورة 
بدرجة أو بأخرى بالعائلات القديمة» قادة الغزاة الأصليين»: وكانت 
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السياسات ثُقَرَ غالباً من خلال التشاور مع هؤلاء القادة. حظيت الدولة 
العثمانيّة بتقليدٍ من الانضباط العسكري الصارمء الذي أثبت فائدته العسكرية 
فى المعارك: على الأقل في أراضي المسلمين (في الأناضول)» حيث لم 
يكن يُسمح للقوات بالنهب» بل كانوا يدفعون مقابل المؤن التي يحتاجونها. 
مما جعل السكان أحرص على توفير المؤن في الأسواق. يبدو أن المدن 
التى خضعت للعثمانيين كانت تحظى بدرجة جيّدة من الاستقلال الداخلي : 
فقد كانت أنقرة» التي خضعت لهم منذ 104» تُحكم من قبل تجارها 
الأغنياء» المنظمين فى أشكال من الأخويات (أو الفتوّة). من الواضح أنه. 
على الرغم ار النسيطر ة النبقر ث:عني العقما فين الأوانا ود سالك يني القولة 
نزوعاً مخالفاً لنزوع الدول العسكريّة الراعية؛ إذ إِنّها تأسّست على تقاليد 
الغزاة لا على تقاليد السهوب. ولكن. حتى في تلك المرحلة؛» اضطلع 
الحكام العثمانيّون في بعض الأحيان بمشاريع لنقل السكان. بمن فيهم 
المسلمون» عندما احتاجوا إلى سكان جدد في الأراضي المفتوحة حديثا 
لتزويدهم بما يحتاجونه من كوادر من المسلمين. 


بحلول عام 1717. كان العثمانيّون يسيطرون على شمال غرب 
الأناضول وتراقيا (باستثناء القسطنطينيّة نفسها)؛ وقد تم الاعتراف بهم كأكبر 
قوّة في غرب الأناضول. شكل مراد تحالفات من خلال المصاهرة مع 
الحكام البيزنطيين والبلغار أيضا. منذ هذه النقطة فصاعداء كانت القسطنطينيّة 
وما يتبع لها في أطراف بحر إيجه في حالة متزايدة من الخضوع والتبعيّة 
للعثمانيين» الذين (منذ عام )١194٠‏ باتوا هم العامل المرجّح في خلافات 
وراثة العرش البيزنطي» وباتوا يطلبون مشاركة القوّات البيزنطيّة في حملاتهم 
(بما في ذلك حملة هدفت إلى إخضاع إحدى المدن البيزنطيّة الحرة). في 
روماء ظهرت بعض المحاولات لحشد حملة صليبيّة جديدة» هذه المرّة ضدٌ 
العثمانيين» ولكنْ البيزنطيين ردوا من وصل إليهم من فرسان الغرب (وإن لم 
يكن ذلك مطرداً دوماً). في عام .١787‏ قام بعض أبناء النبلاء من العثمانيين 
والبيزنطيين بالتحالف معاء بمشاركة من ابن مراد وابن الإمبراطور البيزنطى. 
فى لمرو دعوقة اللاولة: المفلمة الما فس الرقسة [لعكما تبي توولة القرمانسين 
في قونية؛ وعندما تم إجهاض التمرّد. أمر مراد بقتل ابنه» وأصرٌ على أن 
يقتل النبلاءٌ الإغريق أبناءهم المتمرّدين بالمثل . 
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منذ عام 77 وما تلاه» كان مراد برستل البعثات الحربية في الجزء 
الأكبر من شبه الجزيرة البلقانيّة» لإضعاف الإمارات المستقلة ومهاجمة 
الممالك البلغاريّة والصربيّة. كانت مملكة الصرب قد أصبحت القوّة الأبرز 
في شبه الجزيرة (وساهمتء. مع البلغارء في إضعاف القوّة البيزنطيّة). أما 
الآنء فقد حل العثمانيّون محل البيزنطيين كقوّة تراقيّة نشيطة. وباتوا قادرين 
بدعم من قوّاتهم في الأراضي الداخليّة على صد الصرب. كانت الحرب 
سجا لا فيما بينهم» ثم إِن العثمانيين تمكنواء بحلول عام ١184‏ من جمع كل 
قواتهم وهزموا الجيش الصربي وحلفاءه من الألبان والبلغار والبوسنيين» بل 
والهنغارء في سهل كوسوفو في وسط صربيا. في هذه المعركة» تمككن أحد 
الصرب المتخقّين من اغتيال ٠‏ وا فديولكن ا العتها نين تعيير ا فى الثير للك 
الصرف: وإعدامة الثقاها . كان الصرب متخبّطين بفعل خساراتهم المتوالية. 
فيما ازدادت حماسة العثمانيين الذين التعلرا الفرصة لإنهاء استقلال الصرب 
تماماً. نجح العثمانيّون الآن في احتلال الجزء الأعظم من شبه الجزيرة 
الواقعة جنوب الدانوب؛؟ وبدؤوا منذ ذلك الوقت في صراع طويل مع الهنغار 
شمال الدانوب (الذين لم يخضعوا لهم حتى عام .)١16075‏ 


على خلااف الصدتف الأرثوذكس» كان الهنغار من اللاتين» أى من 
الغرتييةء وكانت قاعلة جودهعمع 1 في أوروبا الغربية. بحلول عام 
7 » تمّت الدعوة لحملة صليبيَّة جديدة وانطلقت أعداد كبيرة من القوات 
الفرتسية والألمانئة إلى هتنغاريا..رفضن ‏ الفرسان الفرشتيون الأوامر التكتيكئة 
الدانوت الأدتن... وععدنا اتطلق يايويةة .اف «مراة» لفك اللحصان» كان 
الفرنسيّون ممتلثئين بالحماسة الفروسيّة والمسيحيّة؛ فذبحوا أسراهم من 
المسلمين واتخذوا مواقعهم من المعركة أوّلاء على الرغم من رجاء الملك 
الهنغاري منهم ألا يفعلوا ذلك . على أن فقدانهم للانضباط قد أدَّى , بهم إلى 
حالة شنيعة من الفوضى» الي انعكست آثارها على بقية جيش الغرب. ' وبعد 
ا 000 اومر فرق 0 وصولاً إلى 0000 ا 
0 لمسيحيين» فقتل الآلاف منهم حتى هدأت ثائرته. 


فى تلك الأثناء» كان العثمانيّون لا يزالون مهتمين بزيادة قوّتهم في 


ف 


الأناضول أيضاً (فهو المكان الذي كان يتم فيه تجنيد كوادر المسلمين 
الضرورية للإمبراطوريّة الجديدة). وجد مراد نفسه في موضع يؤهله لانتزاع 
جزء كبير من أراضى الإمارات (على شكل هدايا أو من خلال شرائها). 
كاف وود مركم القرما تسورع الذي كادوا هي الطررك "لوحي القادن على 
مقاومته. تحت حكم بايزيد يلديرم [بايزيد الأوّل] (1789 - 20١507‏ تزايد 
التوسع في الأناضول على نحو كبير. . كان لدى بايزيد قدرات معتبرة» على 
الرغم من أنه كان عنيدا في الغالب؛ استمرٌ قادة مجموعات الغزاة» العلماء 
وغيرهم من الزعماء المنجذبين إلى القضيّة العثمانيّة» بالعمل المشترك الناجح 
تحت إمرثة. :وسرغاك :ما استوعتب العثمانتون كافة أنحاء الاناضول» .بها في 
ذلك إمارة القرمانيين الأبيّة فى الجنوب» وخلعوا الأمراء المحليين. ولكنّ 
هك العملقة قلك..ر ددرت اله متزايلة من السخط ايض 13 إإن الامير اطورية 
كلّها قد أصبحت مهدّدة في وجودها عندما تمككن تيمورء الفاتح من سمرقند. 
من سحقها في حملة عسكريّة واحدة .)١507(‏ 


سيرة تيمور 


شهد التقليد المغولي انبعاثة جديدة في الحاضرة الإسلامية على يد اثنين 
من القادة» أعظمهما هو تيمور الذي تمكن من فرض شيء من سلطانه حتّى 
على دلهى والقاهرة» اللتين سبق لهما أن تحدّتا القوّة المغولية الأولى. أما 
القائد الثاني فهو غياث الدين توختاميشء, الذي تزعّم (منذ عام 5/ا١)‏ 
القبيلة البيضاء في حوض إرتيش» التي كانت قد بدأت (بعد أن تبنت الإسلام 
قبلاً) بالتدخحل في شؤون المناطق الجنوبيّة لهاء قبل عقد من مجيء 
توختاميش. واستفادت من التوسع المستمر للتجارة في المعمورة. قا 
توختاميش مجاميع جيش القبيلة البيضاء إلى الفولغاء وتمكن من توحيد قبيلته 
مع القبيلة الذهبيّة المشتّتة آنذاك» والتي تولى قيادتها أيضا .١1117/(‏ وتمكن 
من إقصاء جميع منافسيه بحلول عام »)١78١‏ ثم تمكن من استعادة وحدة 
القوّة المغولية (التي باتت تتألف الآن بالأساس من الترك) على مناطق 
الروس المسيحيين غرباء» فنهب موسكوء التي كانت قد بدأت تحظى بأهميّة 
متزايدة» في عام .١787‏ كان توختاميش يحظى بدعم تيمور» ثم إِنْ الرجلين 
اختلفا بعد ذلك؛ فهاجم توختاميش أراضي تيمور في شماليّ جيحون أكثر 


يفن 


دامدان ارح امور في 1118 ل اين 
نح د 0د ويد 30 لسر الحم يا به م 


يجن تومن ببارن1 تفسسة 111017 4581لا مرورتها يكوناسمه 
الأصوب هو :8م»1) - مغولياً جنا ركام عند آنه كان من نسل مغولي. 
وربّما من قرابة جنكيز أيضاً من جهة الأمَ. ولما كان أعرجٌ نتيجة إصابة 
قديمة في إحدى المناوشات فقد عرف بتيمورلنك . ويبدو أنه كان بحصي 
بشجاعةٍ شخصية لا تلين. ونور قطي ين اكرات وُلد تيمور مسلماً في 
حرص ار مر وبدا - د ضابطا 0 0 ا 
من الصعودء وسط الفرق المتحاربة 203 الوقت» ليصبح مستشاراً لوارث 
عرش الجغتائيين في سمرقند. وبعد أن تحالف مع أمير آخرء قاد تمرّدأ على 
الجغتائيين ونجح في هزيمتهم. ثم إنه اختلف مع حليفه. وخانه وقتله. 
واضط عو اجاح ارجح للدرهة الك ر يري مان النعقة نيو من داقن 


تقدّم مسيرة تيمور صورءةً مضحّمة لأشكال الفعل والتفاعل التى سادت 
فى تلك المرحلة» وإن كانت سيرته هى الوجه الأكثر إثارة منها. بإمكاننا 
النظ إلى سيرقة فعسة دكترة لروية اعد يداني الحياة الإساؤباتة فل 
يكن احترامه للإسلام وأساليبه الشعبيّة الجماعيّة» ولا طريقته المتعصّبة في 
تصوّرهاء ولا حريّته من العوائق والقيود الأخلاقيّة والخرافيّة التي يبدو بأن 
احترام الإسلام قد يفرضهاء لم تكن كلها أموراً غير اعتياديّة؛ كما أن تعظشه 
لتحقيق إنجاز شخصى عظيم ورغبته في سفك الدماء كانا استثنائيين من جهة 
الدرجة لا من جهة النوع. لقد حظي تيمور بمدائح كثيرة» واستحضر في 
مدائح لآخرين» على نحو أكبر مما حظي به أيّ حاكم مسلم قبله؛ ولعل 
ذلك يعود إلى أنه وخلفاءه كانوا أثرى الرعاة [للثقافة] في منطقة واسعة لا 
نظير لهاء كما أنّ ذلك يعود أيضاً إلى أنه ألهب مشْيّلة الكثيرين أيضاً : إن 
سيرته كاشفة» لا من جهة إفصاحها عن قراراته وبواعئه فقطء. بل لأنها 
عملت كمحَفَّرَء فأطلقت بواعث الآخرين وتطلعاتهم في عصره. 
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الصعود المبكر للامبراطوريّة العثمانيّة, 
0 


عثمان .)١1515-1١١940(‏ الغازي وزعيم القبيلة» يشنّ غارات على الأراضي 
البيزنطيّة ويحتل وادي كارا سي جنوب نيقية (إزنيق) . 

عثمان يسيطر على يني شهير بالقرب من بورصة؛ جاعلاً من نفسه أميراً وفارضاً 
تهديده على البيزنطيين؟ سيطر على أكحصار ووصل إلى البوسفور. 

العثمانيّون يفتحون بورصة ويجعلونها عاصمتهم الأولى. 

أورخان (1777 - 04) يحتل إزنيق ونيقوميديا (إزميت) ويوسع سلطانه إلى سكوتاري 
بالقرب من القسطنطنية . 

فى مقابل مساعدة الإمبراطور البيزنطي كانتاكوزن» العثمانيُون يعبرون البوسفور إلى 
أوروبا ويحتلون جاليبولي. 

إخضاع تراقيا . 

مراد الأوّل ١04(‏ - 84) يسيطر على أنقرة وأدرنة» ويجعل الأخيرة عاصمته 
الجديدة . 

العثمانيون يدخلون بلغاريا ومقدونيا. 

إخضاع صوفيا ونيش؛ وهزيمة القوات المشتركة الصربيّة والبلغاريّة والألبانيّة في 
معركة كوسوفو [قوصوه]. 

بايزيد الأوّل )١107 - ١789(‏ يسيطر على إمارات بني منتشا وبني آيدين» ويتقدم 
نحو الدانوب» ويخضع إمارات رستومون» سامسون» وسيواس . 

تيمور يهزم بايزيد عند أنقرة بمساعدة بعض الترك الفارّين؛ عم الخراب معظم أنحاء 
الأناضول؛ وعادت الإمارات للظهور. 

الحرب الأهليّة بين أبناء بايزيد لخلافة عرشه. 

محمد الأوّل يهزم منافسيه ويُعيد للإمبراطوريّة قوّتها التي كانت عليها في عهد بايزيد. 


الأسطول التركي ينهزم على يد البنادقة في جاليبولي. 
مراد الثاني ١55١(‏ ١اه)ء‏ المنتصر في الحرب مع البندقية. يدخل مورية» ويحتل 
سالونيك . 


بعد عقد صلح مع الصليبيين» يتنازل مراد عن العرش ثم يستعيده ويهزم الجيوش 
الصليبيّة عندما تقدّمت في أراضي العثمانيين وهاجمت فارنا. 

محمد «الفاتح» )8١- ١510١1(‏ يفتح القسطنطينيّة ويخضع الإمبراطوريّة البيزنطيّة بعد 
حصار استمرٌ سبعة أسابيع» استعمل خلاله ٠٠١‏ ألف جندي» إضافة إلى القرّات 
البحريّة وسلاح المدفعيّة . 
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على الرغم من إطاحته بالحاكم المغولي. ال أن قهود كان متلضا 
للفكرة المغولية؛ فقن تمت ححاكها اا سن القتواة وحَكُمّ في ظلّه بوصفه 
قائداً عامّاً. اق ايراع والايدنا) كسلطان؛ وادعى ليه اننا ول : قير 
نسب مشكوكٌ نسبه إليه المادحون. كانت فكرة سيادة المغول العالمية (بعد 
أن لم يعد التضامن القبلي بين المغول في مواجهة الأتراك بالعموم فكرة ذات 
أهميّة) قد أصبحت مجرّد فكرة عسكريّة أكثر من أي وقتٍ مضى؛ ولكن لما 
يُمكن أن يدفع بهذا المبدأ السياسي نحو التوسّع ككرة الثلج (فالنجاح يجر 
النجاح). على أيّة حال» بمجرّد أن تمكن تيمور من إعادة بناء الْمَوَّة التي 
كانت للجغتائيين» شرع بفتح الأراضي التي كانت ارقا في يد المغول. اي 
النطاقات التى كانت تابعة للإيلخانيين. في خبلاتة العسكرنة» اعغاة تيعوز 
إحناه تفليك الهؤل.والارهات المغرلىء فقاة تعذايم كبيرةه بويحافظ على 
الموقف القائل بأنْ قوّة المغول. التي يمثلهاء هي وحدها المخولة بالحكم 
السيادي . 


امتزج عنصران جديدان بالفكرة المغوليّة النقيّة. أكد تيمور على الولاء 
للإسلام. ولكنّ هذا التأكيد (لأسباب عموميّة على الأقل) كان أقرب إلى نوع 
من الحيطة الشعبيّة ذات الطابع السحريّ البسيط. على هذا المستوى» لم 
يكن إسلام تيمور متعارضاً مع الممارسات التركيّة والمغوليّة الشعبيّة القديمة 
التى كانت سائدة بين الجند.ء مثل صعود التلال للدعاء والصلاة؛ ومن خلال 
تفرك النواويقي». كان يحترم أساليب النفكين المفعقة امن التقلين الشاما: 
ولكنّ إسلامه كان أبعد أثراً من ذلك (فيما أعتقد)؛ إذ إِنَّ الإسلام ارتبط في 
ذهنه بمبدأ العدالة» الذي كان يفتخر بالتمسّك بهء والذي اعتقد بأنْ العلماء 
يجب أن يُمثلوه (على الرغم من أنه فيما يبدو كان يعتقد بأنّه يفهم مبادئ 
الإسلام أفضل من فهمهم إياها). وقد لذّ له أن يفترض بأنَ قدومه كان 
انتقاما إلهيًا من الظلم والتعسّف اللذين ارتكبهما الأمراء المنتسبون إلى 
الإسلام» و(عمليًاً) ممن تواطؤوا معهم من الرعيّة. 

كان هذا الولاء للإسلام أحدّ أسس المبدأ السياسي الثاني: دعم 
البرجوازيّة الثريّة ودعم التجار في مواجهة أشكال الاضطراب والفوضى 
المحليّة (سواء في مواجهة الأمراء المنفلتين أو شغب العامّة). وقد بذل 
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تيمور عهدا كبيراً لضمان أمن التجارة ونجح في ذلك إلى جد كس باستعهال 
الأساليب المفعادة استعيالة متطرّفاً (مثل تمويض وريه ضيط يك الطرق 
سلما وفامنانة)..وقد كان .شديدا في التعامل مع أشكال الفسناة أو 
الممارسات التجاريّة غير النزيهة. يبدو أن الأغنياء والميسورين من الأعيان 
المحليين كانوا يتوقون لعودة سلطة المغول المركزيّة القويّة لتحل محل 
الاستبداد العسكري المحلي» الذي تعاظم حجمه منذ زمن الوزراء الأقوياء 
مكل وشبد:الدين [الهجذاتي] :وغلن الرعم من غلم وضاهم عن سياسات 
تيمور المتوخحشة. فإِنَ أفراد الطبقات المقتدرة قد نجوا بشخوصهم من 
ويلاتها؛ وقد كانوا بلا شك يفضّلونها على حالات الاضطراب الشعبي التي 
قمعتها هذه السياسات (ولو أنها في بعض الأحيان كانت تعمد إنى قتل جميع 
أفراد الطبقة الدنيا باستثناء خدم الآثرياء!): كان تيتموز متوخشا في صد أي 
خ كذ تتحاوني الأمقنا ‏ اضو حدما نميا السركات الشية :: ذاك الععيدة 
المساواتيّة (وقد اعتبر بأنَ عداءه لها داخل ضمن كراهية البدع الدينيّة بحسب 
معايير أهل الجماعة). نتيجة لذلك» كان يحظى بدعم مستمرٌ من البرجوازيّة 
العلداى كمادق اد فاق يحظى بدعم العديد من فرق الدراويششن الصوفية. 
الذين أسيهوا فى لش دور 


غير أن سياسة الإرهاب والهول الشامل بأسلوبها المغوليَّ كانت عنصراً 
5 بارا 0 ويبدو أن تيمور كان قاسيا د 
0 الرأفة والاعتدال لمن 006 لهء كأداة ديبلوماسيّة ككل إزقابة في 
بعض الأحيان» لم يكن الأثرياء سلهزة من تعلقه للدماة أبضاء ,مدلهم فى 
ذلك مثل الرعاع . ولكنّ وحشيّته لم تكن عشوائيّة أبداً . 

كان تيمور منظّماً غاية التنظيم في عمليات النهب والقتل» مثلما هو 
منظم فى كل مشاريعه العسكريّة والاقتصاديّة (إضافة إلى ميله نحو القسوة. 
كان يحبٌّ الأعمال الجليلة التي تنم عن تنظيم جيّد). فكان إذا استولى على 
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أخرى من سيرة تيمور. 
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مدينة» يفاوض زعماءها على دفع الفدية؛ وكانت المدينة تغلق من كاقة 
المنافذ لمنع السكان من الهروب ولمنع الجنود من الدخول على نحو غير 
سرح يع انيم الحافن ثم كانت القيمة المطلوبة تُحدّد على نحو 
منظم؛ مع أصحاب الحسابات والسجلات الماليّة» من التجار وغيرهمء مع 
استعمال التعذيب لاستخراج المعلومات عن مخابئ الأموال. وإذا لم تنجح 
المفاوضات في تحديد قيمة الفدية المطلوبة» وهو ما حصل في - 
الأحنان» كانت الجؤيدة ‏ يبه بكاملها .و أحيانا كان يتمّ إخراج السكان حتى 
إتمام العملية. وإذا لم يتم قتل السكان». فقد يؤخذون أسرى: فيتم توزيع 
الحرفيين المختارين بين أمراء الأسرة الملكيّة وسيّداتها لاستعمالهم في 
مشاريعهم (وكان سكان المناطق المفتوحة يُعتبرون كلهم أسرى». بحكم 
القانون المغولي القديم» سواء أكانوا مسلمين أم لا). 


وإذا لم تسر الأمور على على النحو الصحيح - سواء بفعل شعبيَ أو بخطأ 
من أحد الأمراء أو بعضهم دافإن الوذ حيتها سكون مذي شابا ركقلة 
عامة» لا تترك وراءها اء أو على الأقل رك ىو ذكر بالغ في المدينة. 
غير أن لهذه المذابح أيضاً قوانينها الصارمة؛ فقد كان تيمور في الغالب 
يتوقع من الأثرياء (أو المتعلمي) الذين كسبوا موافقته.» ومن على شاكلتهم 
أن يبقوا بحكم اللاجئين في أماكنهم . 

بداية من عام 187» بات الشعار المعتاد للمذابح هو برج الرؤوس. 
وقد استعمل هذا الشكل المهين فى إيران فى بعض الأحيان» بخاصّة فى 
مواجهة القبائل الوثنيّة» على الأقل منذ عام م0 دن واستعين فيزن اذلات 
في نحو عام ١١5٠‏ ضد الإسماعيليّة). أما الآن» فقد بات تيمور يستعمله 
بانتظام (بالدرجة الأولى. لإهانة الأعداء الذين قتلوا في الميدان (وهذا يشمل 
قبائل الرعاة التي قاومته). ثمّ لاحقاً لتخليد ذكرى المذابح التي باتت 5 
بانتظام بدم بارد) . 


ولكن شهية تيمور للدم والبؤس قد اتخذت أشكالاً أخرى ؛ لصح أل 
جميع المعارك مروّعة ومفتقرة إلى الضمير والمبادئ» وصحيحٌ أنّ معارك 
الحاضرة الإضلاي في المراجل الوسيطة كانت فى عامتها مغارة مدمرة لا 
يكبحها قيدء إلا أن حملات تيمور قد أظهرت قدراً فائقأ من الوحشيّة 
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الهمجيّة حتى وفق معايير زمانها؛ فقد كان الاغتصاب شائعاً بين جنوده؛ 
فعندما تسبى امرأة جميلة. ٠‏ كانت تُجبر على ترك ولدها الركية تملفها (ركم 
مات من الأطفال نتيجة ذلك). وقد ابتكر تيمور طرقاً روتينية لإعدام أعدائه 
عبر رميهم من عل أو حرقهم أحياء. لم يكن التذاذه بالمعاناة محصوراً على 
البشر: فقد كان يتفاخر بأنه اصطاد من الحيوانات أكثرَ مما ذبح. فحت اه 
الجثث حتى تتعمن من دون أن يأكلها أحد (لم تكن هذه الممارسة غريبة 
تماماً عن الصيد الملكيّ في ذلك العصرء فقد كانت العادة تقضي أن يقوم 
الصيادون الملكيون بعمل حلقة دائرية واسعة حول منطقة تتوزع فيها 
الحيوانات» ثم يبدؤون بإغلاق المنطقة بإحكام على هذه الحيوانات حتّى 
تجتمع مذعورةً في حلقة ضيّقة > ثمٌ يُعملون فيها القتل من دون أن يسمحوا 
لأيّ حيوان بالهروب من الطوق). وقد تزايدت حذدّة الفظاعات بحكم 
ضخامة الجيوش التي جمعها تيمور: فأحياناً كان الأسرى يُجوّعون حتّى 
الموت. عندما لم يكن لدى الجنود ما يكفي من المؤن لتغذيتهم؛ وفي 
حاللات كهذه. كان الفلاحون في المناطق المجاورة لمعسكرات الجيش 
يُعانون من المجاعة هم أيضا . حتى نهاية حياته. كان رجال بلاط تيمور 
يحاولون دوماً لجمه وتهدئة سلوكه الوحشيء» إنما عبثا . 


عندما يكتمل التدميرء كان تيمور يرسل رجاله في مهمة خاصة لإعادة 
بناء المدينة واستعادة الزراعة. وكان 00 810 جديدة موجهة لتلبية 


اخشاجات الخارة كنا براغاعوه أن لعسسيين: أوضباع الرعاة البدوفىي 
المطةةه دافا ها كانس اللحلطة ترلى عنارة ا خاضة للشووون الما لثةم. :فى تهده 
المتاسياعم كانت نشل كدر اك حةيده :روش قرف زر اعتة عبني فبفانها: 
وقد جمع لسمرقند خصيصاً؛ عاصمته التي قلّما قضى وقته فيهاء الفنانين 
والحرفيين من كل الولايات التي نهبها. وفي سمرقند» أقام الصروح العظيمة 
زالتضعون الفنه: 

كانت لحملات تيمور نتائج ا فته حافيهة الأثر فى البر ]لا كبر ميد 
الحاضرة الإسلامية» فيما عدا الأطراف البعيدة ة في الغره والجنوب. فما إن 
استقرٌ حكمه في حوض نهري سيحون وجيحون» حتى تقدّم واحتل خراشان. 
وفي خراسان» )١5781١(‏ أخضع أمير آل كرت في هراة؛ في البداية» سمح له 
بالحفاظ على نفس الاستقلال الهش الذي حظي به أسلافه فى عهد 


يل 


الإيلخانيين» ولكنه ثار على تيمور بعد ثلاث سنين» فما كان من الأخير إلا 
أن :تهج المنديئة وامخاضل شأفة السلالة إلى الأبد. أخضع تيمور الكتل 
العسكريّة المستقلّة فى خراسان واحدة تلو الأخرى (بمن فيهم السربداريون). 
لاساو ابر لوه قصوى من الوحشية في حملته فى سيستان. فقد كان 
لبلدات سيستان» المعزولة وسط إيران بمحيط من الصحارى» تقليد مديد من 
الاستقلال عن الخارج» وتقليد ممتدٌ (منذ أيام الصفاريين) من الحكم 
الشعبي» المدعوم بالعمل العسكري. وقد ظهر أثر هذه التقاليد في المقاومة 
الشرسة التي شارك فيها الناس العاديّون لجيش تيمور» وهو ما أغاظ تيمور 
الذي اعتبر ذلك إهانة شخصية له؛. وفعلا غير لائق من الرعاع. . فى إحدى 
تلك: اليلداك: وبدلاً من بناء برج الرؤوس» أمنز تسمون رتقديد ألفي شخص 
وبنى فوقهم ا من الطوب والملاط؛ وطق أصوات من في داخل البرج 
تعلو لبعض الوقت. أما المدينة الرئيسة في سيستان» فقد تم ذبح سكانها 
(من دون تمييز بين الرجال والنساء) وتم تدمير ريفها؛ أما الأثرياء فلم 
يذبحوا وإنما تم نفيهم إلى خراسان. وقد يتكوّن لدينا انطباع بأنْ المنطقة. 
المهجورة اليوم بعد أن كانت مزدهرة قديماء والتي كانت بالضرورة معتمدة 
على الريّ» قد باتت مهجورة منذ ذلك الحين . 


بحلول عام 1717» كانت كافة المرتفعات الإيرانيّة قد خضعت لتيمور. 
بما فيها سلالات الحكم القديمة على أطراف بحر قزوين في مازاندران» 
وحكام آل مظفر في شيراز والولايات الإيرانيّة الغربيّة» إضافة إلى حكم 
أحمد الجلائري؛ وارث السلالة الجلائريّة فى سهول ما بين النهرين. وقد 
سمح تيمور لمعظم هؤلاء الحكام بالحفاظ على مناصبهم في البداية» كما 
فعل مع آل كرت؛ ولكنه ترك لهم ما يُذكّرهم بقدرته الباطشة» بخاصّة مذبحة 
أصفهان. حيث بدأ الناس العاديّون تلقائيّاً بمقاومة قوّاته قبل تحديد قيمة 
الفدية المطلوبة: ظَلِبَ من كل قوّة من الجند أن تحضر عدداً معلوماً من 
رؤوس الرجالء وعندما اكتمل بناء البرج» وصل عدد الرؤوس إلى نحو ٠١‏ 
ألفاً. بعد عدّة سنوات» كان على تيمور أن يعود إلى تلك المناطق ويزيل 
حكم السلالاات الرئسة كلها (في تلك الحملة. عد كان بغداد ضدٌ أمير 
تكريت. الذي تدخل في التجارة. وزودوه بمجموعات من المتطوّعين 
الابراسيرة ةوهق امد تكرر حدوثه هنا وهناك). في تلك الأثناء» بات تيمور 


> 


يندلا لغدة ستؤاك بحبلاه عكر انحو الشنمال» عند المقول تن سووت 
يديسوء الذين تحذوا سلطته ورفضوا الخضوع له؛ وضدً توختاميش» أقوى 
منافسيه. وقد توّجت هذه الحملات في عام 140 بهزيمة توختاميش والقبيلة 
الذهبية وتدمير مدنها الرئيسة. وصلت موجة الدمار التي جلبها تيمور إلى 
موسكو. وقد كان أحد أهداف تيمور المفضّلة» عندما يكون بالجوارء» هو 
المملكة المسيحيّة في جورجيا في القوقاز؛ فقد التذْ هو وجنوده بالنهب 


والقتل هناك . 


في عام 21784 انطلق تيمور إلى الهند متذرّعاً بأنّ الحكام المسلمين 
هناك» من خلفاء فيروز تغلق» كانوا متسامحين مع رعاياهم الهندوس» وعلى 
أساس أنهم يتدخلون في التجارّة. قبل المعركة الحاسمة» أمر جنوده بذبح 
عشرات الألاف من الأسرىء لتوفير المؤن (وقد كان رفض أي جندي قتل 
أسيره ‏ والأسرى إحدى الغنائم الأساسيّة في المعارك ‏ يقابل بعقوبة القتل)؛ 
ولمّا كان معظم الأسرى من الهندوسء فقد أصبح القتل مناسبة لإهلاك 
الكمّاره وهو ما حتٌ أيضاً بعض المسلمين الأتقياء إلى المشاركة في هذا 
العمل: حتى إِنْ أحد رجال الدين الموقرين» لم يذبح في العيد أضحيته من 
الشياه؛ بل قتل بحماسة عشرة (وقيل خمسة عشر) من الأسرى الهندوس 
بيديه. كان من المفترض ترك دلهى من دون تخريب بعد احتلالهاء. ولكنٌّ 
اموق هاه اليه فق حرجو ا عن الفط 4 جروا اللحديقة تفلو أغلهاء 
وبخراب دلهيء العاصمة. اكتمل انهيار أي أمل بحكم مركزي قوي 
للمسلميق فى فشال: الهنك: 

أما في الغرب. فصحيحٌ أن غارات تيمور كانت أقل تدميراً في آثارها 
السياسيّة في نهاية الأمر. إلا أنها لم تكن كذلك في بدايته. فقد فرّ أمراء 
الأناضول الذين هزمهم بايزيد إلى تيمور طلبآ للمساعدة. وفي عام ١٠11ء‏ 
هاجم تيمور أراضي العثمانيين والمماليك بذريعة أنهم يؤوون أعداءه (على 
الرغم من كل ما دار من حديث حول أن العثمانيين يقاتلون الفرنجة الكفار) . 
في سيفاسء أمر تيمور بقتل أفواج المسيحيين المندرجين ضمن قوات 
العثمانيين 1٠0٠0(‏ مقاتل) عبر دفنهم أحياءء بينما أخلى سبيل المسلمين 
منهم. في دمشق» لم يستطع النبلاء جمع الفدية المطلوبة. فتم نهب المدينة 
على الرغم من استسلامها .اوج قنك لذامن العيات النفللةة سان 


ف 


ذلك مذبحة بغداد)» عاد تيمور في 0١‏ ؛؟ وهذه المرة واجه الجيس 
العثماني الزنين: تحت قبادة بايزيد في أنقرة وسحقهء وأخذ بايزيد اد ١‏ : 
كان على بايزيد أن يشهد تدمير بورصة» عاصمة أسلافه» وسميرنا (إزمير). 
التي استولى عليها تيمور من يد الملوك اللاتين الذين سيطروا عليهاء كواحدة 
من آثار العصر الصليبى وبقاياه. أرسل الإمبراطور البيزنطى» الذي عقد تيمور 
عع :تسا ليا هد قن هذ الحنلةاة ونيف امعنلاته وكدنق قن العمايك 
الفزعون؛ ولكنّ تيمور لم يكن مهتمّاً فعلاً بالذهاب إلى مصر. مُنحت 
الإمارات الأناضوليّة استقلالها من جديدء وقد بدا لبعض الوقت بأن الدولة 
العثمانيّة كلها موشكة على الانقسام والتبدّد. 

فى عام 2١404‏ بعد إقامة قصيرة في سمرقند (حيث أعدم هناك 
أصحاب المتاجر المبالغين في أسعارهم» وأشرف على بناء حدائق واسعة. 
واستقبل بوذ رسولا من إسبانيا المسيحية)» شن تيمور حملة جديدة على 
الصين بهدفيٍ مُعلنء. هو عقاب الصينيين على طرد الحكام المغول (في 
الواقع ل و فتتا :اونما كانت له نة فلثة مسييقا لإرسال 
جيشه إلى الصين). في الطريق» عفا عن توختاميش المنفي. ولكنه توفي بعد 
ذلك بأيام قليلة (4 )2 وبغضٌ النظر عن امال البرجوازيين الذين قيلوا 
عنقه على أمل الوصول إلى دولة مركزيّة قويّة» فإِنّه كان قد بدأ بالفعل بتوزيع 
ولايات مملكته على أبنائه وأحفاده. وقد ثبت بأن أحدأ لم يكن قادراً على 
الحفاظ على هذه السلطة المركزيّة» لا ولي عهده ولا أيّ من خلفائه.» على 
الرغم من أن أحك أبناقة المسالمين ام شاهرخ. الذي كان قد أوكل إليه 
حكم خراسان» قد تمكن بعد بضع سنوات من المعارك. من السيطرة على 


الجزء الاكرامة مملكته في حوض نهري سيحون وجيحون وإيران. 


يف 


؟ 


المحافظة واللباقة فى التقاليد الفكريّة 
نحجو81ه؟7١-"“650١[5ه5"-_‏ 5٠١9ه]‏ 


لا يتوقف البشر في جميع المترات التاريتخية. عة تقدير الأعمال 
الأصيلة وتثمينها؛ فنرى العالم المصريّ السيوطي )١9١١5  ١555(‏ مفتخرا 
بتناوله موضوعات لم يسبق لأحدٍ أن تناولهاء ونرى الحاكم التيموري 
شاهرخ ١5٠05(‏ -57) يدعو كبار الشخصيّات ليشهدوا تجربة إطلاق محرك 
حربي تمّ اختراعُه حديثاً. بيد أن هؤلاء العلماء والمخترعين لم يجازفوا 
بالخروج عن الأفق المحدّد لأنواع التوقعات الممكنة. فقد كان تعامل 
السيوطي مع التفاصيل الملتبسة في مسائل القانون والتاريخ عند المسلمين 
خاضعاً لنفس الطرق والمناهج المُطبّقة في المسائل الأخرى المهمّة. ولا 
أعرفٌ ما إذا كان مخترع شاهرخ قد أنتج آله ذات عزم دوران أقوى أو 
أنتج بندقيّة محسّنة» ولكنّ مهمّتها في نهاية المطاف لم تكن تعدو قذف 
الحجارة. لن يجانب المرء الصواب إن استنتج بأن الإبداع الجديد كان يتم 
عبر ابتكار نسخ أكثر دقّة أو أكثر تفصيلاً مما هو موجود سابقاً. ومن ثم 
فإننا إذا ما دققنا النظر فى هذا الجانب مما يبدو ابتكاراً جديداًء فإنّنا 
سنشهد: فيّه أثر الروح الممحافظة. 

غير أن القوى الفاعلة الجديدة» حيّى من دون وعى كامل بآثار التغيّرات 
ان تمذههاة كانت أعيد تشكيل الحياة اللواؤناتة كاتف سادق الس 
من بين الابدكارات: السكرية الى .رعاها ,دلوك المياسيه بكار ل انهانة هيد 
شاهرخ. وقد أفضى البارود إلى ابتكارات إضافيّة جديدة بحكم إمكاناته 
الكامنة. كانت هذه المرحلة مرحلة تمفصل كبرى في التقليد الفكري» غالباً 


همع 


بروح التفاصيل الموسوعيّة كتلك التي قدذمها السيوطي؛ ولكن حبّى في لبوس 
العتانة بالتفاصضيل 4 كا3 العديد من العلماء تقدذمون أغمالاً جديدة ومهتة: 
حتى لو كانوا أقل اذّعاءً من السيوطي واعتبروا أعمالهم مجرّد ملء لفراغات 
تفصيلية . طبعت النزعة المحافظة الواعية بإنجازات الماضي» على الأرجح. 
المدارسَ والدوائر المرتبطة بالثقافة اللامركزيّة القديمة ذات التوجه الشريعى 

ففي القصور العسكرية المتزايدة القوة» في نهاية تلك الحقبة» كان العلماء 
والفنانون» الذين يحظون برعاية الحكام (الذين كانوا هم أنفسهم بحكم 
التقليد المغولي» فنانين وعلماء)» ينتجون خميرة ثقافيّة حيويّة جديدة. في 
قصور الحكام هؤلاء»ء برزت الرؤية العالميّة الواسعة لذلك العصر ‏ التي 
تتضح من خلال. الانفتاح على تأثيرات الفن الضبنق + وأشكال التقوى 
الهنديّة» بل والابتكارات في الغرب ‏ وأدّت دورها الأكبر. 


التعليم كنوع من تدابير الحفظ 

تكمن مناهج تعليم النشء والشبّان في قلب أي تقليد ثقافيَ» ؤتتأكد هذه 
الحقيقة في زمن النزعة المحافظة. غير أنْ التعليم» وإن كان مُعبّراً عن 
الثقافة» لا يكتفي بتعزيز واقعها كما هو. بل يحدّدء بشىء من الاستقلالية 
عنهاء أشكال التغيّر الممكن فى هذه الثقافة. 


كان الوداف: الى لحي أشكان: اليم الإمالاماقةة هو ممرير القرات 
الثقافي من جيل إلى التالي . الفا الهدف أهميّة قصوى في ظل 
النزعة المشانطت فقن كان التوقع السائد هو أن جياه اللاحقة أقل في 
مستواها الفكري والأخلاقيّ من الأحبال السائقة: اوت نظرة كنار السن 
التي تر بأن الأجبال الشابة تسر 'نجو الأسوأ»-ومعها ساذ:النظر إلى التغير 
الثقافيى بوصفه ذا أهميّة ثانويّة فقطء. باستثناء التغيّر إلى الأسوأ طبعا ! وقد 
كانت التجارب تؤيّد هذه النظرة بالعموم "كانك المشكلة إذاٌ هي كيفيّة تأخير 
آثار هذا الترا- جع المحتوم أو تخفيفها. أما الهدف الثاني للتعليم فهو تأهيل 
الشبان لأداء أدوار اجتماعية مخصوصة. وهو هدف لا يتعارض مع الأوّل. 
فالطريقة الوحيدة ال تمكن الرحال المتعلّمين من العمل الاحترافي» سواء 
كأطباء أو فلكيين أو علماء»ء هي تطبيقٌ المعرفة التي تلقّوها ممن هم أكبر 
وأعلم منهم. وقد اختار معظم الطلاب» بطبيعة الحال. ل 


شن 


الدراسات التي ستلزمهم في مسيرتهم العمليّة الفعليّة؛ فكان عدد من درسوا 
الفقه أكبر بالطبع ممن انشغلوا بمسائل علم الكلام المجرّدة. ولكنء ضمن ١‏ 

أ ميدان» لم يكن ثمة تعارض كبير بين التوجه العملي الذي يتوخى 0 
عمل معيّن والتوجّه الإنسانويّ الذي يهدف إلى تعميق إدراكنا للحقيقة؛؟ ففي 
المستويات العلميّة الأعلى على الأقل» كان التوجّهان متداخلين ومندمجين 
فى :وتخدة حدق أن بالسية إلى الهدف لفالف المنكن :للتعليم المتمدل 
تمحلتكف السو الأذوات :والفظرة اللازية لامعاب حكية انحن 'الأكير 
وتجاوزها لاحقاً. فإِنْ هذا الهدف لم يكن محل ترحاب» في جميع 
المجتمعات ما قبل الحديثة» حتى بين الفلاسفة والصوفية. 


عن ذلك» نجمت نتيجتان قد تبدوان غريبتين على الناظر الحديث . 
أوَلاَء كان يُنظر إلى التعليم غالباً بأنّه تلقين لجملة من العبارات المحفوظة 
الثابتة والصيغ التي يُمكن تعلمها من دون أيّ عمليّة تفكير بالمعنى الدقيق 
للكلمة. فالعبارة إما أن تكون صحيحة أو باطلة» وما المعرفة إلا حصيلة 
العبارات الصحيحة. من الممكن أن يضيف المرء إلى هذه الحصيلة من 
العبارات الصحيحة المتاحة في تراثه. ولكن لم يكن يُتوقع منه أن يضيء 
على عبارة صحيحة قديمة وا جدنل! : بتعاديلها أ لعفلا يفيه : إذاً فقد كان 
ينظر إلى المعرفة التي ع العلم رادي © : ا نا «(المعرفة المشتركة» 
التي يعرفها العامّي والأمّيء بأنها تطما تحصييلة !ا 18 تمع قنة فين الغا راض 
على الرغم من حقيقة أن معرفة كل العبارات ذات القيمة قد لا تتحمّق 
لشخص واحدٍ في زمن من الأزمنة. كان التعليم يعني حفظ أكبر عدد ممكن 
مض فد و االغيا راتت اميد ولكنّ الصيغة الأمثل هي تلك التي تلفظ بها 
العالِم أو الشخص المرجعيّ» على الرغم من أنْ هذه العبارات يُمكن أن 
نصاغ على نحوٍ أكثر مناسبة للاستعمال المعي» إذاً فلم تكن المعرفة وحدها 
مُصوّرة كجسم ثابت من العبارات؛ بل إِنَّ أصالة هذه المعرفة كانت تعتمد 
على عدد محدود من الرجال العظامء الذين لا يُمكن التشكيك في سلطتهم 
المرجعيّة» على الأقل ليس من قبل التلميذ. 


كانت هذه المقاربة ملائمة للعلماء المتأخّرين» المعتادين على الإحالة 
إلى أئمّة الفقه والكلام الكبارء والإحالة قبل ذلك إلى الوحى التاريخى 
لمحمد وإلى تحقيق فحواه والمصادقة على محتواه من خلال الأحاديث 


وضن 


شعي وقد يكون ذلك غريباً عن روح الفلاسفة والمتصوّفة» حتّى 2 
الثانويين منهمء الذين ما فتئوا يؤكُدون بطرق مختلفة على أن يي 
أن تكتشف من جديد مع كل جيل. ولكنّ هذه المقاربة قد باتت معتادةً 
وملائمة على نطاق عام. حتّى إن الهلاسفة والصوفية» بمن في ذلك أكثرهم 
إغراقاً في الباطنيّة» كانوا يميلون إلى التعليم بهذه الطريقة. وقد ظهرت آثار 
هذه المقاربة على مستوى المساهمات العلميّة الكبرى» فيات شائها أن يكتب 
الكاتب رسالة أصليّة تماماًء إِنّما على شكل تعليقات على رسائل معتمدة 
سابقة. في بعض الأحيان» لم تكن الرسائل مجرّد شروح وتفسيرات للرسائل 
السابقة» بل كانت أشبه بعروض الكتب الحديثة (بحيث تأخذ شكل دحض 
بعض المسائل ورد اتش هن مهنا لاع 


لقد أصبح انتشار هذه المقارية - حتى بين من يِظنّ فيهم معاداتها والانفة 
متها ات وراضنيها أشدٌ الوضوح في ضوء النتيجة الثانية للنزعة المحافظة: فد 
أصبح التعليم بالا امن يعدا زا فى هدفه. كان تراث الثقافة العليا قبل كل 
شيء توجيهاً للسلوك: إِنّه يخبر الإنسان الصالح بغاية وجوده على اللأرض» 
ويخبر الإنسان» صاحب السعة فى المال والوقت» ما هى الحياة الجيّدة 
المتاحة له بحكم استغنائه عن ضرورات الكدح كالفلاحين. حتّى في تقاليد 
الحرف» كان على المتتلمذ أن يتعلم ما الذي يجب عمله وكيف: لقد كانت 
معايير الجودة هي ما ينقل ويمرر (وإن تم تمرير بعض حيل النجاة البسيطة 
كذلك). ولكنء كان يُنظر إلى المعايير والقواعد بحكم تعريفها على أنها 
شيء يُتلقَّى من مرجعيّة تمّ فحصها مراراً عبر الأجيال» لا بوصفها شيئا يُمكن 
لمن شاء أن يسائله:متى ما عنّ له ذلك 


في المدارسء كانت العلوم الفلسفيّة لا تعمل على تدريس المنتسب 
الحقائق الملاحظة في حدّ ذاتها. لم يفكرء لا علماء الشريعة ولا الفلاسفة» 
في مراكمة الحقائق الطبيعيّة القائمة على الملاحظة لغايات علميّة. بالطبع» 
د جني الساريات الرمي حرا ل يلخاو كما يجا اي 
لحظات معينة» ولكنْ هدفها كان مخددا بدقة ؟ فهي تعمل إما لتحقيق أهداف 
تقنيّة لحرفة من الحرف - مثل آليّة دبغ الجلود أو مهارات البحرية.' التي 
تتطلب إنتاج شيء من المعرفة الكيميائية والجغرافيّة ‏ أو تعمل على تأسيس 
قواعد عامّة للحياة الإنسانية ككل . وقد كان هذا المطلب الأخير هو محظ 
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اهتمام الرجال المتعلّمين. كانت جميع العلوم التي تُدرّس عادة في المدارس 
علوماً معياريّة : فالقانون» والنحوء واللاهوت (كيف يجب أن يؤمن الإنسان 
لينجو) كانت كلّها تحمل هذا الطابع؛ أما المعارف والعلوم الوصفيّة المتعلقة 
بالأحاديث النبويّة أو بعلوم الإسناد فقد كانت بمثابة العلوم الرديفة لهذه 
العلوم الرتيسة. وكذلك كانت الموسيقى والفلك والفلسفة معياريّة في 
توجّهاتها؛ فقد كانت مكرّسة بالأساس لدراسة القواعد المثاليّة للتناغم 
الطبيعىء كيف يجب أن يعمل البشر والكون بأكمله. فقد كانت مُصمّمة 
رياضيّاً ومنطقيّاً على أرفع درجة ممكنةء ولم تكن تعبأ كثيراً بالتغيّرات 
الواقعيّة الخاضعة للملاحظة. كانت حركة النجوم» غير المتأثرة بماديّة عالم 
ما د تحت فلك القمرء هي صورة النظام الكوني؛ اع حركةه الدكن والخيوم 
اام عسوي ال ا و د 0 فإ ذلك 
الدراسة الفردية بع ا عر ار الوظائف العامة). في مثل 
هذا المخظطء كانت دراسة الأخلاق والقانون تقع في مركز التعليم. 

قد يتملك القارئ الحديث. الذي يتتبّع الأعمال العلميّة الثمينة لذلك 
العصر (وليشن في الحاضرة الإسلامية فقط. بل ف كل مكان) شعور أن قلة 
من هذه الأعمال شاط قلّة منها فقط تجعله أكثر دراية العام الذي عاش 
لمي التكر اف حم اعضو 07/ اي قات 7 لدان اماما يان 
000 أو هتلوس]): تحمل جميع ل القن 005 ٠‏ وعلم الكلام. 
بهذا د اي ا و ا « على القاودة 
09 إذ إن هدف كتّاب هذه الأعمال كان بالأساس إقرار ما ا 
ومناسب» أي الحديث عما يجب أن يكون لا وصف ما هو كائن. 


ولعل مما يساعد القارئ الحديث هو أن يعقد مقارنةً ما مع التعليم 
اليوم . . فنحن نعيش اليوم نزوعا قويًا لمعاكسة النمط ما قبل الحديث؛ إذ إننا 
نميل اليوم إلى تعليم المواضيع المرتبطة بالحقائق وبما يُمكن ملاحظته؛ لا 
تعليم المسائل المعيارية. . في الولايات المتحدة.» على الأقل. اختفت 
مقررات الأخلاق والمنطق» بل والقانون» من التعليم في المدارس العليا 


طل 


العلمانية؛ بل ومن مقررات الكليّات الجامعيّة في المراحل الأولى. لقد 
أصبح مساق الفلسفة هو مساق تاريخ التفكير الفلسمي. ؛ وتم تجنب تدريس 
الذين موضقة موضبوعا. خلا فيا ؛ بل إن النحو أيضاً قد تحوّل في كثير من 
الأحيان إلى مساق وصفيٌ بعد أن كان فنساقا تقريريا؛ وأصبحت قواميسنا 
المعياريّة يُعنى بتسجيل ما يُنطق ويُكتب في الدوائر المثقفة: ولس مد اقانها 
أن ده مثلاً بأن استعمالاً ا : ولو كان أقل وها هو الاستعمال 
الأصحٌ أو الأفضل وظيفيا ١‏ 


ولكنّ ذلك لا يعود إلى أننا لا نرى القواعد والمعايير أمرا مهمّا؛ فنحن ْ 

في الواقع لا نعتقد بأن جميع طرائق تركيب الجمل متساوية في الصعة 
والإجادة : إننا نذرك: بآن :نعضن" الأيتية الفبحرية تتيح لنا مجالاً كسفن المووة 
أو الدقة مقارنة بأبنية أخرى ؛ كما أننا نعرف بأنْ بعض المركّبات الدلالية ‏ 
وبعض استعمالات الألفاظ ‏ أقلّ إفضاءً إلى التشرّش والخلط من أخرى. 
وكذلك هي الحال مع المنطق والأخلاق والفلسفة: فنحن نعرف بأنْ هذه 
الحقول تقدّم مشكلات مهمّة للدراسة» قد تعزب عن ذهن القارئ غير 
المتدرّب مهما كان حريصاً في قراءته» مما يجعل دراستها أمراً جديراً 
ومهمّاً. ولكن الأمر يبدو كما لو أننا يئسنا من أن يكون للتعليم الرسمىّ أي 
أثر يُمكن قياسه في هذه المسائل» هذا إذا لم نكن ببساطة خائفين من اتخاذ 
أي موقف قد نجد له معارضين هنا ومخالفين هناك. ربما يكون الأمرء لو 
نظونا إلى المسدرى الجدى» فق التسأالة هق أن مقاريقنا قر "تكتسييت 
أفضليّتهاء بل وضروريّتهاء من حاجتنا إلى التخصّصيّة التقنيّة والابتكار 
المستمرٌ في العصر الحديث. على أيّة حال» لقد تركنا تعليم المعياريّات 
والقواعدء إما بوصفها أموراً يتحصّل عليها الذهن السليم بنفسه؛ أو باعتبار 
أنها مسائل يكتسبها الإنسان من الأدبيات العامّة» والروايات بخاصّة؛ أو 
بوصفها أموراً يُمكن أن يُعلّمها مختصّون ملتزمون بخط معيّن سلفاًء أي 
وام وو سويب و وقد يُقدّم بعض الأساتذة 

من القواعد والمعايير إِنما على هيئة حقائق تعليميّة . 


افتقاراً إلى إدراك أهميّة 06 ثق المُدركة بالملاحظة؛ بل ريما نظرأ إلى 
فخلودثة الحفائق الموئوقة المعاخة ونظرا إلى تناقضاتهاء: يتن العلماء من 
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إمكانيّة تعليم علوم الطبيعة والتاريخ بيقينيّة تقيهم الوقوع في الخلاف» فترك 
معظمهم الحقائق الطبيعيّة المحضة» التي يُمكن لأيّ إنسان ملاحظتها بعقله 
السليى؟ اد التي يُمكن معرفتها من الأعمال العامّة» ككتب التاريخ» والتي لم 
تكن ضوع للمساقات التدريسيّة المتخصّصة؛ أو التي يمكن تعلونياة لمن 
حصلت له الحاجة لتعلّمهاء من المختصّين من تجار أو بحارين أو صناع أو 
غيرهم. لا من ذوي الملكات الفكريّة. أما الحقائقٌ المُدرّكة بالملاحظة 
والأساسيّة لمعرفة القانون ومعرفة الحقوق أو معرفة مبادئ التناغم الكوني» 
فإنها' تمك أن:تدرس عتد المعلمية: الذين أحستوا جتمعها: 

لم يكن التعليم» إذا فهمناه بمعناه العام. محصوراً بالمدارس؛ فلكل 
حرفة نظام تلمذة خاص بها (بما فيها الزراعة). في الحالات الأبسط والأكثر 
شيوعاً (كالزراعة) كان الابن يتعلّم عادةً على يد أبيه؛ أما في الحالات 
الأكثر تعقيداً وتخصّصاً (مثل تعلّم الصناعات المكلفة)» فقد كانت مرحلة 
العلوةة ناخد طانها: أكتر,وسيدة ومدة أظول زمناك كات السلمد عق سكل 
التعليم الأكثر شيوعاً: فالمصارع والطبيب والورّاق والرسام والكيميائي. 
كلّهم على السواء يتعلّمون اختصاصهم عن طريق التلمذة. أما معظم الأعمال 
الإدارية العمومية فلم تحن تلم من خلال التلمذة الفردية. وإنمأ عبر (العدرب 

على العمل»؛ وبنفس هذه الطريقة» كانت الحياة العسكرية تَعلم انقاء مع 
إضافة شيء من التدريبات العسكريّة للشبّان المختارين لهذه الوظيفة» والذين 
غالبا ما كان لهم معلّمون للفنون الخاصّة مثل استعمال القوس والسهم. في 
العائلات الثريّة» كان للمربّين الخاصّين دور مهمّ في تعليم الأبناء الفضائل 
الإنسانيّة» إذ يكون هدف هذا النوع من التعليم هو غرس الذائقة الجيّدة: 
الخظ. والرسمء والأدب الفارسي» وما إلى ذلك. إذاً فقد كانت المؤسسات 
العامّة واللاشخصيّة مثل المدارس مناسبة لنطاقٍ محدود فقط من العلوم 
المحفوظة بالكتب» والعلوم الشرعيّة بخاصة. 


كانت المدارس هي التى استمرٌ فيها شىء شبيه بالمعارف الاجتماعيّة 
الغائة فلن سيكوى الفعلت المكتوي» بعيدا عن العا راط الخضفة اد 
مواقف الحياة المختلفة. كان جوهر العلوم التي تُدرّس في المدارس مبتياً 
على «النقل»» وبالتالي على استعمال اللغة العربيّة؛ أي علوم أهل الشريعة, 
المسؤولة عن الحفاظ على النظام الاجتماعي الأساسي. أما الدراسات 
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الأخحرى» المعياريّةٍ أيضاً . إنما الأقل أهميّة للنظام الاجتماعي للحياة 
البؤمنة» تقد كانت عقر بدراسات: :وعلوما 'تكهيلتة '(ركان تطلق غليها على 
اختلافها العلوم «غير العربيّة» [علوم العجم]؛ إذ إنها لا تعتمد على اللغة 
العربية في حدٌ ذاتهاء أو كان ييطلق عليها علوم «القدماء» أو العدرم 
«العقلية». لأنها لا تعتمد على الوحي الإسلامي)”") كان من المتوقع أن 
يكون لدى الجميع. وضعاء الناس ورفعائهم. دراية عامة بالتعليم المركزي 
الذي يدرس في المدارس. على ادل كان عليهم أن يعرفوا كيفيّة أداء 
الصلاة» التي لا تتطلّب دراسة خاصّة. كان هذا النوع فق القلرييين «مكاجا 
لشريحة واسعة من السكان؛ ففي كل قرية» صغرت أو كبرت» ثمّة مَكتب. 
أي مدرسة للقرآن: وهناك يتعام الصبية القادرون على الانصراف عن العمل 

فى الحقول لبعض الوقت - على الأقل كان من المأمول أن يُتاح لطفل واحد 
في الأسرة غير المعدمة هذا التعليم د الععلهوابالتلقيق ترتيل القرانة أو جرءا 
منه بالعربيّة (أياً كانت لغتهم الأمّ» فحيّى بالنسبة إلى الأطفال الذين يتحدّئون 
بإحدى اللهجات العربيّة» كان القرآن يبدو عملا غريباً عنهم في لغته)؛ 
وكات ليون نيه قرافة الحروفن و كتايفهاء نوكن .حفن اجات كانوا كلفون 
ترح الكلهات وتقسير معانيها:.جهذه الطريقةء كات يمكن للضي النايه أن 
يتلقّى في الكتّاب أوليات القراءة والكتابة» وبعض الأفكار الأساسيّة عن اللغة 
العرية:الكالاسيكة : وإذاءها تدك الصبيّ من حفظ القرآن كلّه وشاع ذكره 
بوصفه حافظاً. فقد يُتاح له أن يتلقّى مزيداً من التعليم؛ فقد يُتاح له أن 
لقص إن أقرب المدارس إذا فنا كانف فاتلعه قادزة على الاستغناء عن 
خدماته. كانت المدارس مدعومة من الأوقاف: يحظى فيها الطفل بكل ما 
يحتاجه من غذاء ويتاح له أن ينام في المدرسة أو في المسجد. 


وحدها العائلات الثريّة من كان جميع أبنائها قادرين على الذهاب إلى 
الكُتَابء ووحدها العائلات الأكثر 0 من لتك للعات فيها أن«يدورسه 
ويتعلّمن القرآن. إِنْما في البيت مع معلم خاصٌ. ولكن؛. حتى في المراحل 

)١(‏ لقا أسيئت ترجمة مصطلح "علوم العجم» عندما تُرجمت إلى العلوم الأجنبيّة مونه:ه؛ .كما لو 
أنها أجنبيّة عن الإسلام أو عن الحاضرة الإسلامية. غنيّ عن القول أن معظم المسلمين كانوا يتحدثون 
لغات أعجميّة» غير عربيّة. إن الأجنبيّة أو العجمة ليست هي المسألة (إلا في عقول الاستعرابيين)؛ 
وإِنّما تتعلّق المسألة بالمهارات اللغوية العربيّة. 


بحن 


الوسيطة المتأخّرة» عندما كان التراجع قد لحق بتسامح المسلمين الأوائل مع 
أدوار النساء» كان ثمّة نسوة يعلّمن العلوم الدينيّة. حبّى إِنْ الفقيه المتعضّب 
ابن تيمية قد درس على يد امرأة في دمشق» من بين من درس عليهم . 


حتى في المدارس» كان التعليم بالأساس قائماً على تلقين النصوص 
الأساسيّة. التي يُمكن للصبيّ أن يفهمها لاعنا بعد أن يعرف معاني كلماتها . 
كان التعليم التلقيني والتحفيظيٌ فكاميناً للمجتمع المحافظ. الذي يأمل أوّل ما 
يأمله في الحدّ من التراح جع المحتوم للجيل التالي . كما كانت هذه المقاربة 
في التعليم ملائمة على نحو خاص لقطاع التعليم العمومي» الذي كان يُتوتحى 
منه أن يحافظ على الا تفاط الاجتماعي الأساسي؛ ذلك أنه يعنى باستمرارية 
تعليم العلوم الضروريّة لانضباط النظام الاجتماعي بالعموم. 


تعمد جميع أشكال التعليم والتدريب في المجتمعات داتة المستوى 
الزراعاتي. فلء| من تعليم الطفل الصغير في البيت» لا إلى غرس المهارات 
الضروريّة لدى الطفل وحسبء بل إلى الحذ من الإمكانات المحتملة 
للحماسة الفرديّة والاستجابة الحرّة أيضاً. سواء أكانت أخلاقيّة أم فكريّة: 
لجرل الفضوليٌ والابتكاري». والشخصيّة الحساسة والمتسعة على نحو مبالغ 
فيه تمثّل خطراً على المجتمع. الذي يعمد في سبيل حماية موارده المحدودة 
إلى منع التجارب التي تنطوي على نوع من المخاطرات منعاً قيارفا > غير 
القيود التي تفرضها الولاءات الضيّقة داحل المجموعة. صحيحٌ أنّ الشخص 
الختذيد الذكاء او الشديد العفو والصلاح قل يستطيع 0 تشكيل حياة 
سس على الجر لحيل نقد ملم تعجر 10 ولكنْ ذلك لا ينطبق على 
الغالبيّة العظمى من الأذكياء أو الأولياء؛ ذلك أن التجريب نصف الناجح قد 
يكون ذا أثر كارثيّ. ا اا و كي ل 
تجهيلها مجرّد نتيجة للجهل الاجتماعي بل كانت لها فائدتها المرجوٌ 
أيضاً رمحن خصوم الطفل وتذلله كيار ايا مرو ماعلا من هي الوق 
دنا كه أو يفا يفرضه التماثل الاجتماعي والممارسة المكرسة» :زاتما 
كانت له وظيفة تنمية هذه المخاوف وتعميقهاء وهذه المخاوف هى العدوٌ 
الأكبر لأيّ انفتاح أخلاقي/ معنوي أو عقلي/ فكري» وإن لم تكن هذا العمليّة 
بالضرورة حاضرة في الوعي. وبالمثل لم تكن التابوهات الجنسيّة تعمل على 
الحفاظ على النظام الأساسي وعلى الخصوصيّة في هذه المسائل الأكثر 
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حميميّة والأكثر حساسيّة من جهة تأكيد الأفراد لذواتهم. وإِنّما كانت أيضاً 
تطوّر العدائية ل التي 2-0 3 مجموعة وتكام ما بين 
وبا البو لوس موسي الوا 
سجيّتها؛ ولعل هذا النمط قد كان سائداً أيضاً في القرى الزراعاتية. ومن 
ود آى نه أو مفند وا «اللمم إل قصد اتشيعيع الطثل على ان بكرن قونا 
ضدا وألا يتسامح مع القاريت)ة إنّما لهدف وظيفيٌ أساسي كان ينم م عمل 
كل شيء لمنع الطفل من أن يكبر ليكون شخصاً قادراً على تبضّر حوارات 
سقراط أو تقبّل موعظة الجبل . 


يجد هذا النوع من الضبط تعبيره في الكتاتيب من خلال التعليم بالتلقن» 
وهو تعليم يدرب الطالب على ألا يحاول التفكير بشيء من تلقاء نفسهء عبر 
استعمال العصا لتأديب أيّ صبيّ يفشل في حفظ التفاصيل. مع الوقت. حين 
ينتقل الصبي إلى المدرسة» يكون قد تقبّل مبدأ التعلّم بالتلقين تماما . أما 
الصَّبية الموهوبون الذين لا يمتلكون مهارة الحفظء فكثيراً ما تُعوَّقَ مسيرتهم 
وكثيراً ما يتم استبعادهم من مسار التعليم بكامله. في المدرسة». لا تعود ثئمة 
حاجة للعصاء إذ إِنْ سخرية الأستاذ والتلاميذ تفي بالغرض. لم يكن تقليد 
الشريعة في حدّ ذاته ظلاميّا مُعارضاً لانتشار المعرفة؛ ولم يكن بحاجة إلى 
ذلك. ومن ثمٌّ فقد كان للدفاع الحمائي عن الثقافة اليوميّة أثر عميق على 
الثقافة العلياء في صلب مكوناتها . 


لقد أسهم هذا النوع من التعليم في تعزيز المزاج المحافظ في قلب 
العلوم؛ فقد باتت جميع أشكال الكتب العلميّة المرجعيّة تؤلف بأشكال 
شعريّة [أراجيز] لتسهيل حفظهاء وبات أعظم ما يُمدح به العلماء المبتدئون 
هو مقدار محفوظاتهم التي يستطيعون تردادها عن ظهر قلب. صحيح أن 
الشخصيّة الإنسانيّة طيّعة» ولكنّها أيضاً مرنة على نحو تستطيع معه استعادة 
حالتها الأصليّة؛ فبجانب التعليم التلقيني للمقررات والمراجع؛ حتى على 
المستوى الظاهريء» كان ثمّة أشكال أخرى من التعليم والتدريس التي يمكن 
أن توقظ شيزارة الفكر عقف من لم تمعه الات التدريين الأولى» :وأبرز ده 
الأشكال هي شرح الكتب المهمّة» سطرأ بسطر. كانت الكتب متوفرة على 
شكل مخطوطات مكتوبة بخطّ اليدء ومليئة بتصحيفات النسّاخ وأخطائهم ‏ 
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هذا فضلاً عن غموض الكتابة العربيّة» التي لا تورد بعض أصوات المدّ 
القصيرة وبعض الصوامت الثانويّة ‏ ومن ثم فقد كان لا بذ من وجود تقليد 
شفاهي بجوار قراءة الكتاب» إذا أراد المتعلم دراسة الكتاب بدقة. وقد كان 
المعلمء الذي سمع شرح الكتاب بنفسه هو السحول بشرحه؛ وكان 0 
المناسبات للتعليق على الكتاب وتفسيره » واعيانا مناقشة الحرفيوع العام له 
وهنا يورد الطلبة أسئلتهم حول المسائل العويصة. وكثيراً ما تتحوّل الأسعلة 
إلى نقاشات وخلافات محتدمة. وهنا كانت سرعة البديهة هوا مُطلويا وإن 
كان بعض الأساتذة مستعدين لطرد الطلبة الذين يعذونهم مشاكسين . 


عندما يقرأ التلميذ كتاباً بأكمله على أستاذه ويرضى الأستاذ عن قراءته 
وتومه لتسؤى الكدات» قد لعطه الابكاد فياف رجازة )تنم على احدةه 
بتعليم هذا الكتّاب لغيره من التلاميذ. وقد كانت هذه الإجازاتء. فيما 
يُفترض» تتصل في سلسلة (مثل إسناد الحديث أو سلسلة الطريقة الصوفيّة) 
تصل فى النهاية إلى مؤلف الكتاب» الذي كان هو ع اي الأوّل. فى بعض 
الأحيان: كان الأستاذ يمنح العذانب ساك ع ننه :اعد انا مشاه الظا زب 
وكفاءته» وإن لم يقرأ عليه كتابا مخصوصا وإن لم يختبره فيه؛ بهذه الطريقة» 
كان العقل النابه يحظى أحياناً بالتقدير والاحترام المحافظ من دون أن يحتاج 
إلى إهدار كل طاقته في تفشخص دقائق النصٌ وتفاصيله. في بعض الحالات. 
كانت أهميّة الإجازات دن مثل غيرها من الألقاب التشريفية ؛ ا 
بعض العلماء تلقيهم إجازاتٍ من مؤلفين موتى في منامهمء وكثيراً ما تمّ 
التساهل 5 ادعاءات كهذه؛ كما أن بعض الإجازات قد تكون تشريفيّة فقطء 
مثل أن يمنح العالم أحد أبناء أصدقائه الصغار إجازةً على أمل أن يكون 
جديراً بهاء أو كمعروفيٍ لأبيه. 


كاك العلماةء والعلاميد يدون الرحال في أسفار بعيدة بحثاً عن أوساط 
فكرية جديدة يمكتن أن : تقدّم لهم آفاقاً جود بر العدور والمعارف 
لاستكشافها. لم تكن المدارس مرتبطة بشبكة هرمية» وإنما كانت هناك مراكز 
مهمّة في الأقاليم المختلفة» وكانت تجتذب الطلاب والزوّار من أمكنة 
بعيدة. وعلى الأقل في وقت متأخّرء أصبحت بخارى مركزاً كبيراً لدراسات 
الشريعة» وكانت سمعتها تجتذب الطلاب من جميع الأراضي التركيّة في 
الشمال ومن غيرها من المناطق؛ وكانت القاهرة بجامع الأزهر فيها مركزاً 
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عظيماً في أراضي العرب الشرقيّة وأراضي المسلمين في الجنوب (كثيراً ما 
منح العلماء المحدثون من ذوي النزوع العربيٌ للأزهر مكانة السيادة العلياء 
على أنْ الحال لم تكن كذلك في السابق). أما عند الشيعة الاثني عشريّة 
فقد كانت النجف في العراق» بما تحويه من مؤسسات صغرى عديدة؛» هي 
صاحبة المكانة العليا في القرون الأخيرة» وقبلها كانت الحلة (وهي 6 
بعيدة عنها) مركزاً لا يقل أهميّة عنها . ولكنّ سمعة المراكز لم تكن مضمونة 
دوه ولم تحط نا فقيل حصرية».. قفي نهاية المطاف. حلت مراكز منافسة 
محل معظمها في نفس المنطقة . . وقد كان الباحثون عن التعليم الجيّد يزورون 
المراكز الثانوية أيضًا: 


في أراضي المسلمين المركزيّة على نحو خاصٌء التي استفادت من 
التبادل الداخلي فيما بينها ومن الزائرين ن الآتين من الأراضي البعيدة» كان من 
الضغي تشنت المواجهة بين التقاليك” المختلفة التقعارضية فقن “كان الطرة 
ينتبهون بالضرورة إلى وجود مواقف مختلفة من المسألة الواحدة. كانت 
المناظرات العامّة تُنظم بين العلماء, الحاورى:؟ وحين يعجز أحدهم:عن الردّ 
غلن ساقي كان عر ,حابرا ككينا بحسن لو كان الموافقون لموقفه ومذهبه 
مقتنعين بأن غيره قادر على الفوز في المحاجة. وقد طبعت الروح المحافظة 
هذه المناظرات بطابعها: فقد كان الافتراض القائم في حال التعارض بين أي 
موقفين هو وجود موقف صحيح وآخر خاطى؛ وكما هي الحال في العمليّة 
البرلمانيّة الحديثة» لم يكن ثمّة توقّع (نظرياً) بإمكانيّة البناء على هذين 
السظورين كتين لعوليى توليتةا جديدة سعيها + وكاة لطر فاليا شان 
عن طريق تعديل أحد الموقفين ليُجيب على اعتراض معيّن؛ أو من خلال 
الاستعاضة عن أحد الموقفين بموقف جديد لعالم آخر يتحدّى الفائز. على 
أيَة حال» كانت هذه المناظرات الارتجاليّة تَعطي قيمة أكبر لأصحاب 
الحافظة الجيّدة والقريحة المستعلة. على الرغم من ذلكء» كانت هذه 
المناظرات تُقصي بطبيعتها من ليس لهم من العلم إلا الحافظة الجيّدة» التي 
جحعيا مام الصايي اسمن فالمناظرات تركز على نحو حيويّ على عملية 
التفاعل والحوار التي تُبقي التقليد حا . 


كان لدف العلماء 5 فى تأليف الكتب الجدليّة القدرةٌ أيضاً على 
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الكتب تصطف بجوار المدارس» ولم تكن تتردّد في بيع أي كتاب مهما 
احتوى من هرطقات. مادام متلوبا “هه اليستهعرن. عن إن نز لفك 
المخطوطة» كانت تُنسخ من قبل عدد من النسّاخ الذين يستمعون سويّة لقارئ 
شفاهيّ لها. قد يكون النساخ من تلاميذ الكاتب أو أجراء أو عبيدا لباعة 
الكقت: [الوؤاقيه ]:.وللوضيول إلى معايين ايت الشفهت» كان 
على الأثرياء أن يدفعوا لأحد العلماء لقاء نسخ المخطوط من إحدى النسخ 
القديمة الجيّدة التي قد يوقع عليها المؤلف 0 ما وُجدت ؛ وقد يعمد العالم 
الس سحه ماله الستخصي. كانت هذه النسخ توقّع ثم تُحفظ. 
وكان الحكام والأثرياء» وكذا المساجد والمدارس الوقفيّة» تحبّ الاحتفاظ 
بعدد كبير من النسخ الأصليّة الجيّدة من الكتب المهمّة, وكثيراً ما كان هذا 
ل ال ين نويه > كانت الكنت تؤلمه بشىء ء من 
الحذر لئلا تثير حفيظة علماء أهل الشريعة أو حساسيّات أصحاب السلطان؛ 
فكانت تُكتب بحذر حصيف قد يجعلها مطيّة لابتكارات جريئة تالية» وقد 
يُكتب لهذه الابتكارات القبول الواسع لاحقاً؛ وبهذه الطريقة على سبيل 
المثال» حظيت أفكار الفلسفة تدريجيًا باحترام اجتماعىّ كبير في الدوائر 
الحاكمة في نهاية المرحلة الوسيطة المتأخرة. 


مع نهاية المرحلة الوسيطة المبكرة» كانت أشكال التقوى ومدارسها 
المختلفة التي ظهرت بين المسلمين في حقبة الخلافة العليا قد تبلورت فى 
الجرء الأعم :من الميجتمع .من ثلاث تزاراتك وكيس تسمل كلاثة تقاليد 
للتقوى الإسلامية» لكل تقليدٍ منها أنصاره وممثلّوه» ولكنّها جميعها كانت 
ممثلة بدرجة من الدرجات في الحياة التعبّدية لعدد كبير ومتزايد من 
المعلي ‏ بجرار التقليدين. الأحريق. طلت الدمنية ريدي موا يتكلم 
السنْي أو الشيعيّ؛ء هي العمود الفقري في نظر إسلام الجماهير؛ ولكنّها 


كانت في الغالب حاضرةً بنسب متفاوتة بين الأفراد والجماعات إلى جوار 


/ا 52 


التيار الثاني الممثل بالتصوّف» على الأقل في أشكاله الخارجيّة/ البرّانيَّة التى 
نجه الجواهير جيرا تناف الو لذ العترى»: لبدو نين الطلوا فنك للختي 1 
الصريحة فقطء بل أيضا بين قطاعات واسعة من أهل السنّة والجماعة؛ ذلك 
أن التراث الشيعي ظل حاضرا على الرغم من القبول العام للتسئن بين سكان 
المدن في المرحلة الوسيطة المبكرة. 


عبر الولاء العلوي عن نفسه في المكانة التي مُنحت لأبناء فاطمة 
وعليّ» وبالأخص للشخصيات الرئيسة المنحدرة من نسل جعفر [الصادق]؛ 
وبأشكال أخرى أكثر دقّة وخفاء أحياناً. أقرّ منظرو أهل السنّة بوجود «تشيّع 
حسن" لا تنبغي معارضته: وهذا التشيّع ينبني على القول بأنْ أفضل الرجال 
بعد النبىن محمد لم يكن أبا بكر (كما يقول أهل السنّة والجماعة الذين 
يأخذون بقرار الجماعة)., وإِنْما عليء إلا أن ذلك لا يعني تخطئة أبي بكر 
وعمر. ولكن التوات التنيعى كان كر اثنارا من دلق ولعل أهمّ تعبير عنه 
هو توقع ظهور المهدي. الذي سيكون أحد أحفاد محمد وسيتطابق اسمه 
واسم أبيه مع اسم النبىئّ محمد وأبيه عبد الله» وسيّعيد العدل لمجتمع 
المسلمين وللعالم في نهاية الزمان؛ كما أنْ هذا التيار قد عبّر عن نفسه في 
المكانة الخاصّة التي مُنحت لشخص محمّد الذي أصبح (من خلال أوساط 
مفكري الصوفية) ذا مكانة ميتافيزيقيّة تعبّر عن نور محمّد الكوني'". 

إلى جوار هذه التقاليد الإسلاميّة الصميمة المعنيّة بتوجيه الفردء كان 
النزوع الفلسفي: الذي ينظر إلى العالم على أنه بنية عاقلة وإلى تحقيق 
التناغم معه بوصفه غاية حياة الإنسان (وهو نزوع لم يقتصر على الفلاسفة. 
بل كثيراً ما امتزج مع أشكالٍ مخصوصة من التقوى الإسلاميّة» وبخاصّة 
شكال القوى'العرف والؤلاء العلوي أو :كليهما» : 


كان تيار تقوى أهل الشريعة. الذي طرأت عليه تعديللات مستمرّة من 
الآخرين هو وحذه من حظيت مقولاته باعتراف عام بوصفها مقولاات 


(1) تتبّع تور أندريه تطوّر التصوّرات حول محمّد بخاصّة في الأوساط الصوفيّة في كتابه. 

ويخاصّة فى الفصل السادس المطوّل. انظر: 
2501 :لطامطعاءه]5) سورع «رمبرزعى ترعطلته|©) تل عامط اجا كأوء771اتره ها[ تموروط ء821 رعوعلهط 101 
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مرجعيّة» وهى وحدها ما اضطر ممثلو التيارات الأخرى إلى البحث عن صيغ 
للنوافق معها ...ضار هله المقولاف تمك الشرعية الجماعتة» .ومن :وده 
الظاهرية على نحو تام. وقد ملت الروح المحافظة انتصارها الأكين فى 
فرض المذهب م تجسّده. كان مما يسر العلماء أن يعترصوا نأن هذه 
المذاهب كانت دوماً هى مذاهب المسلمين الحقيقيين (ضمناً في البداية. ثم 
ضراع جوز ياك يق العيوووعة ميا عه غدة المداعب ينك ظهور سبلن أ 
ويبدو أنَّ الاحترام الذي مُنح لشخصيّات مثل الحسن البصري وأبي حنيفة - 
اللذين لم يكونا في الواقع «أرثوذكسيّين» بما يتوافق مع التصوّرات المتأخرة 
لأهل السئّة والجماعة من أهل الشريعة ‏ قد عمد إلى تفسير مقولاتهما على 
نحو يدمجها في مقولات أهل السئة والجماعة: فتمّت نسبة البدع الأولى إن 
شخصيّات أخرى. أما الشخصيات العظيمة 0 الج ساحتهاء واعتبروا 


رق هذا الك امسو ل يه التفضيلة أو 00 
ذلك أنّ التفاصيل كلّها تكتسب معناها بحسب موقعها من هذا الكل 
التكائل.» لمكن حينيا آن ثهرا أدثات أت 'تقليةه أو أ مركن من التقاليد» 
برصفها عملاً واحداء بحيث تُفهم كل كتابة وكل نم في ضوء بقية الكتابات 
0 0 ا 0 عرقيًاً أو ١‏ دينيا وك 30 ار 0 


بره واللين ا دن الحضدة 02 بهذا الى فإِنْ جميع 
التحقّقات الواقعيّة ما هي إلا تنويعات على نماذج أصليّة قديمة مرتبطة بنماذج 
التقليد الاوَلبة الموغلة في القدم (النماذج الأوّليَّة الأسطوريّة أو الفكريّة أو 
المؤسساتيّة). وإذا وجد المرء ما يبدو في ظاهره انحرافاً عن النموذج 
الأصلي أو عدم اتساقٍ معه. فإِنْ ذلك سيُعزى إلى أشكال هجينة ظهرت 
ا ثير أجنبيّ أو نتيجة «استعارة» عابرة: ولكنّْ مثل هذه الاستعارات تظل 
غادة خاضيرة علي على السطم الخارجي فنص من دون أن يتم دمجها أو 
استدخالهاء. إلا إذا كانت عرو لمظا فحنا حاضراً ميلا أو اتدعسة: 


تثير هذه الطريقة في النظر إلى الواقع الثقافي العديد من المشكلات 
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(فلنا أن تتساءل معلاة ,عند أنة: لحظة تحديدا تظهن هلاه الكياتات العقافةة 
اللازمنيّة إلى حيّز الوجود؟ وبأيَ طريقة يُمكن أن تكون جميع هذه الكيانات 
حاضرةً على نحو جنينيَّ في لحظات الانحدار؟). غير أنني أعتقد بأن هذا 
المنظور لا يقل في صلاحيّته في مستوى معيّن على الأقل عن صلاحيّة 
المنظور (الذي أميل إليه) الذي يولي عنايته بالكشف عما حقّقه الأفراد من 
معانٍء طارحاً أسئلةً من نوع: متى ولماذا. ليس ثمّة تعارض بالضرورة بين 
النظر إلى تقليد معيّن على أنه رابطة متكاملة» تكون كل حالة أو طور فيها 
ميشرَوْظ) بالأطوار الأخرى. وبين النظر إلى التقليد بوصفه تطوّراً عبر الزمن. 
أ بوصفه تراكها لاستجانات: الأفراد التي قاموا بها استجابة للوضعيات 
الجديدة» من دون نسيان أن هذه الاستجابات تقوم على أساس ما قد مضى . 
بالطبع (كما أشرثت في الوه العامة في الله الأوّل). يمكن النظر إل 
العضا نه الاسلؤماقة بانها كر متعامل. وعلى نحو تراكميّ» يُمكن النظر إلى 
جميع العناصر التي شكلت ما أصبم التراث الإسلاماتي بأثر رجعيّ بأنها 

تتا محديوما الكولة هق الن و وعاك والموضوعات الحقناة: ذلك 
أنَ جميع التقاليد الفرعيّة المختلفة تظلّ على طول الخظّ مؤثرةً في بعضها 
البعض. ولكن علينا الحذر دوماً من أيّ رؤية تقوم خلاصتها على نظر 
ارتجاعيّ. إن ما سئعنى بتناوله فيما يلي هو من جنس هذه الخلاصات 
الإع لت سيول جوانت لتوابقف» بون لاعس البخلة عاك الى الخ فته اسان 
على نظر علميّ وإِنما على نظر متحيّز. 


على نحو تدريجي» وبعد أن استقرّت المسائل التي طرحتها الأجيال 
الأولى»ء أفسحت التأويلات المختلفة الأولى» وما صاحبها من تصوّرات 
تاريخيّة حيّة» الطريقٌ للنسخة الرسمية لأهل السئة والجماعة عن الأحداث 
الكبرى في ماضي المسلمين؛ أي إنها أفسحت الطريق للأرثوذكسيّة 
الإماذمتة : ,وجلول:القرن الرابع عش كاف هذه الضورة قد (أستقرات 
واعتّمدت. عند أهل السنّة» تم استحضار مبدأ الإجماع لإسباغ الأصالة على 
الصورة التي تقبلها الممه بالعموم في نهاية المطاف؛ وفي الأزمنة 
المت خرة بات ذلك فانها : على الرغم من أن عدداً من العلماء الموفرين في 
الأزمنة الأولى قد يكونون غير متفقين مع بعض النقاط في هذه الرؤية. وقد 
ساد مبدأ مشابه لذلك حتّى بين الشيعة. 
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رسخت الذهدشة الشريعيّة بصورتها المتأخرة بين الستة عن. طريق .مذهين 
التقليدء القائم على اتّباع السلطة المرجعيّة. كان التقليد بالأصل 007 
الفرد بمرجعية شتخصض أعلم منه ؟ فقد كان من المتفق عليه بالعموم. كما رآينا 
سابقاً» أنّ على المسلم العاديّ أن يتبع آراء العلماء الذين يثق بهم في مسائل 
القانون الديني. من دون أن يحاول صياغة مسائل قانونيّة خاصّة به على 
أساس إدراكه الناقص للنصوص المتعلقة بالمسألة. وفي وقتٍ مبكرء بات 
هذا الموقفيع كرما العلماة الميعلانين ابضان. .الدية نات يُتوقّع منهم أن عو 
آراء الشخصيات المرجعيّة ضمن مذاهبهم التي تدزترا عليه يدلا فز أن 
يجترحوا آراء جديدة في هذه المسائل من عند أنفسهم . بحلول القرن الحادي 
عشرء بات العلماء الكبار أيضاً مقيّدين بهذه الآراء. وعلى الرغم من إنكار 
عدد من العلماء الكبارء مثل الغزالي لهذا التصوّرء بوصفه تصوّراً يُحدّ من 
المسؤوليّة الفرديّة للعالم الكفؤء على نحو غير مبرّرء فقد تم القبول بهذا 
التصوّر تحت ذريعة الحفاظ على استقرار المذاهب المعياريّة. في المرحلة 
الوسطة المكاحرون تمّ التأكيد على ترسيخ مبدأ التقليد على نحو أكثر صلابة 
من خلال القبول بالتصانيف والمؤلفات المرجعية داخل كل مذهب. 


م إن نكل أعل: الفنة يخلق باب الاجدياء”*". ممت تكتفنه الفقر الشوهى 
مع ذلك . 5 نهاية المراحل الوسيطة المتأخّرة» كانت مذاهب أهل السنّة 
والجماعة. التي يجب أن ينتسب إليها أيّ عالم من العلماء قد استقرّت على 
زتعن مذاهب: المذهب الشافعي والحنفي والمالكي والحنبلي» وباتت جميع 
هذه المذاهب تحظى بذات القدر من الاعتراف (كان على كل مسلم أن يُعلن 
العماءة: إلى سد هذه المذاهب وأن يلتزم بأقوال المذهب الذي يختاره؛ ولم 
يكن التحوّل من مذهب إلى آخر محل ترحيب). وعندما يكون ثمّة خلاف 
داخل المذهب الواحدء يكون على العلماء أن يتّبعوا رأي جمهور علماء 


(*) بات قرّاء الإسلاميات أكثر حذراً في قبول فكرة إغلاق باب الاجتهاد» خاصّة بعد التفنيد 
التاريخي والمفهومي الذي أحكمه وال حلاف في دراسته «هل تم م إغلاق باب الاجتهاد؟». غير ألنى لا 
أعتقد بأنَ فكرة ة هودجسون تبتعد كثيراً عن مرامي حلاق» وإن اختلفت العبارات بينهماء ولعل القارئ 
المتأني يجد مصداق ذلك أو خطأه - في ثنايا ما سيقوله المؤلّف لاحقاً في مواضع متفرقة» خاصة إذا 
ما أخذ بالاعتبار التصوّر العام لهودجسون عن الطبيعة الديناميكية والحواريّة المستمرة للتقاليد 
(المترجم). 
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المذهب (لا رأي جمهور علماء المسلمين بالعموم). فى كل عقيل مر 
الأجيالء كان علماء المذهب الواحد يصلون غالبا إلى موقف معين. ثم 
عبح هذا الموقف مُلزِما للأجيال التالية . . في الوقت نفسه. كان من المتوقع 
أن يستفيد علماء المذهب من المذاهب السنيّة اللأخرى؛ وتلزيعاء بات لدى 
المذاهب المختلفة. ٠‏ بحكم وعيها بتقاليد المذاهب الأخرىء آراء متشابهة 
بطتصيوطن معظم مسائل الفقه (ظلّت المسائل الثانويّة [الفروع] مَثار بعض 
اللكلانات وستمك أضابا في اندلاع حالات من الشغب). ولما تم إرساء 
وتقعيد معظم المسائل الرئيسة [الأصول] (نظريّاً) في وقت مبكرء فلم يبِقَّ 
للأجيال التالية إلا أن تعمل على المسائل الفرعيّة الجديدة لتحلّها. علينا ألا 
ننسى بأنْ مجموعات الفتاوى قد أبقت القانون في الممارسة أكثر ميوعةً 
عور ل هما قن رلور علي 


يُمكن أن يُنظر إلى هذه العمليّة من حسم نظام الشريعة على أنّها مثال 
نموذجي على ما حصل من تثبيت الخطوط والمقولات في قطاع الثقافة التي 
كانت الشتريعة تمدن تمظهرة الآبون» فإلى حد كيو ظهرت مادق واتناط 
مشابهة لذلك في شتى مناحي الفكر الديني لأهل الشريعة» بل وفي بعض 
الأفكار والممارسات الصوفيّة؛ فقد تم تقعيد أمور مثل طقوس التكريس 
والعضويّة [فى الطرق الصوفيّة]. أو الانتساب والاتصال بسلسلة معيّنة» أو 
المذهب القائل بتراتب المقامات الروحيّة» وباتت جميعُها معياريّة الآن 
بدرجة أو بأخرى. في علم الكلام» أصبحت بعض المسائل والمواقف التي 
أيّدها الأشاعرة والماتريديّة مقبولة على نطاق عام. أما الاعتزال فقد انتهى 
أثره عند السئّة (وانتهى أثر خصومه عند الشيعة). بهذه الطريقة» تجسّدت 
الروح المحافظة في حقل الدراسات الدينية في أشكال الدوغما الدينيّة ؛ وقبل 
الصوفية كموقف يراني كل ما رآه علماء الشريعة جزءا من الاعتقاد. 


لم يكن الإجماع مقصوراً على مسائل القانون واللاهوت؛ بل عبر عن 
نفسه في الكوزمولوجياء وفي النظن :إلى التاريخ. على ارم من أن الدوغما 
و عه المج جل لكر مترر ييه عا صخر اصاوم ٠.‏ إن الأرفن لف إلا 
حيّزاً واحداً من بين أحياز أخرى: فهناك النار والجنة بدرجاتهما؛ ومثلما هو 
لدى المسيحيين» كانت السماوات هي محل الجنة التي لن يدخلها أحد قبل 
يوم الحساب. وكما نرى في التصوّر الشائع» على الأقل» كانت الجنة 
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مأهولة بالملائكة» خدم الله و(في أعلى الجنان) يستوي الله على كرسيه. 
الأكبر من السموات والأرض مجتمعين. يرافق كل إنسان ملائكة موكلون به. 
يُسجَلون حسناته وسيّئاته ويحثونه على عمل الصالحات. أما النار فيحرسها 
الشياطين”* »2 الذين يتولون مهمّة إغواء الإنسان بالشرّ. 


نمه توعان هن المخلونات الغاقلة على الأرضن: الانسن والجن». لا 
يُمكن رؤية الجن ولكنهم قد يتدخلون في شؤون الإنسان (تناول بعض الفقهاء 
بجديّة كبيرة مسألة تلبّس الجنّ بالإنسان وتبعاتها)؛ وقد تمت المماهاة بين 
الجنّ والأرواح التي تملأ الحكايات الشعبيّة عند جميع الشعوب». ويمكن 
استعراض جميع الخرافات بالإحالة إلى نشاطات [الجنّ] الخيّرة أو الشريرة 
(وهى الغالب). (على الجانب الآخرء اختفت الآلهة الطبيعيّة التي سادت في 
الأزمنة ما قبل الإبراهيمية. والتي ظلّت تؤدي دوراً رمزيّا في أوروبا 
المسيحيّة؛ اختفت تماما من المنطقة الإيرانيّة ‏ الساميّة تاركة آثارها على 
المستوى الأدبي في أساطير الطبيعة). يعيش البشر في سبعة أقاليم على 
الأرضء. يُحدّدها العلماء بخطوط العرض الممتدّة بين خط الاستواء والدائرة 
القطبيّة» ولكنها كانت محدّدة في المخيال الشعبي والأدبي بالأعراق الإنسانيّة 
المختلفة التي تتوزّع على حلقات تدور حول مكة التي تتوسّطها في المركز. 
وفي الدائرة المحيطة باليابسة يأتي البحر المحيط الأكبر [الأوقيانوس كما 
يُسمّيه بعض الجغرافيين العرب]؛ ووراء البحر المحيط الأكبرء على الحافة 
الخارجيّة للأرض» يوجد جبل قافء. الحافل بالأعاجيب السحريّة. 

بدأ التاريخ مع آدم» الإنسان الأوّل والنبي الأوّلء الذي يُقابل الإنسان 
الأول في التقاليد الإيرانيّة القديمة. فقد ظلت سلسلة الملوك الإيرانيين (إذ 
كان الإنسان الأوّل هو الملك الأوّل عندهم) تحكم على نحو متصل إلى 
زمن الإسلام مركرٌ الأرضء وكانوا يشاركون هذه المنطقة المركزيّة مع 
العرب البدو وأسلافهم في الجزيرة العربيّة (الذين تمّت نسبتهم جزئيّاً إلى 
الأنساحة التورائثة ). اتداخلت: التقالية (الكتارئة: العروانة :والتقا لين الاير انئة .مها ة 
وتم تأويل سيرة ملوك الإيرانيّين والآباء العبرانيين بوصفهم أنبياء جلبوا 
الإسلام الحقٌّ لأقوامهم. كان يُنظر إلى الإسلام بأنه دين الفطرة عند كل 


#0 والصواب: يحرسها مالك» خازن النار (المترجم). 
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مولود؛ إلا أن الآباء يُمكن أن يُفسدوا أبناءهم بالديانات التي اخترعوهاء 
فتظهر عندئذ الخانا إلى الرسل من جديد لاستعادة الدين الحقٌ. قد يأتي 
النبى العاديّ في أي زمن من الأزمنة» وقد بعث الله آلاف الأنبياء للشعوب 
المختلفة في الأرض؛ ولكنٌ أعظم الأنبياء» وهم الرسل؛ يبعثون في أحايين 
مخصوصة. فنافون بشرائع جديدة ويؤسسون ينا جديداً (وأعظم هؤلاء 
الرسل هم آدم ونوح وإبراهيم وموسى وعيسى). 


في تلك العصور القديمة» تعلم البشر العلوم المشروعة والعلوم 
السحريّة (على يد الملائكة» والشياطين والأنبياء». لقد نظر إلى تلك 
العصور دوماً بعين العظمة» سواء عند العرب أو الفرس أو عند غيرهم من 
الشعوب.». 0 الإغريق والهنودء الذين عرفوا بفلسفاتهم (في حين كان 
الصينيون معروفين بمهاراتهم الحرفية ونظام حكومتهم الجيد). ولكنْ 
الرسالاات السلانة ان ولك عن يط د00 جاء به من الإسلام الحق 
الذي كان عليه أتباع موسى وعيسىء ولم يبقّ فيها من الحقّ إلا بقيّة من 
العارفين والمؤمنين الذين كانوا يترقبون بعثة النبيّ الجديد الذي سيأتي 
بالوحي النهاتى.والرتيالة الأكمري» والدس معية انه العام راكمله ولن 
تخسر الإيمان الحقّ أبدا. 


أما الأجيال التى سبقت محمّداًء الجاهليّة» فقد كانت أزمنة من الجهل 
المعلو واتعداء الأخلاق في العالم كلّهء وبالأخصٌ في الجزيرة العربيّة. 
كانت الحكومة الفارسيّة تحظى باحترام واسع. وكان الجلك الساساتى 
أنوشروان بمثابة نموذج وقدوة للحاكم العادل (ولكن» لم يكن ثمة إجماع 
حول هذه المسائل بالمُعنى الدقيق للكلمة)؛ أما من تلاه من الحكام» آخر 
الحكام الساسانيين» فكانوا ملوكاً فاسدين. وعلى الرغم من أن المسيحيّة 
كانت أكمل الأديان حيتّى ذلك الوقتء إلا أن أصحابها قد حرفوا ديانتهم 
عمداً. مثلما فعل اليهود من قبلهمء وخاصّة في مسألة تأليه عيسى وإخفاء 
تكنازتة. سعقة حتند؟ كما أن الأباطرة"المسستحيية الروفان كانوا طغاة.. "في 
الجزيرة العربيّة» ساد الشرك والظلم بين العربء مع أنهم أنبل الأعراق» إلا 
من بعض: الحنفاء من الأفراد المعتزلين لأقوامهم» والذين تمسّكوا بالحى 
وتنبّؤوا مسبقاً ببعئة محمّد. ثم كانت البعثة» وتغيّر معها كل شيء. فحين وُلِد 
محمدٌء أضاء له نور بلغ إيوان كسرى أنوشروان. 
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إن عيكة بعتن الرتينة ين علبي القران الأزلة. إلى الكيرةي الذي تجاء 
الأتياع ا لا واكل يسفن نهاقه و اتكافة تدر دي اترل حبرل الفران من اللخ 
المحفوظ إلى بيت العرّة] دفعة واحدة» ثمٌ تنرّل منجّما بحسب المناسبات. 
تحوف القران كز الختريعةة قن أن مضافيتها لبد أن فر من حول 
الأحاديث» التى تعبّر عن توجيهات الله المستمرّة لمحمّد. إن مهمّة الشريعة 
هي هداية البشر إلى الطريق الأقوم. 


ولكنّ محمداً لم يكن مجرّد وسيط يستقبل الوحي الإلهي؛ فهو م 
من اللهء وهو قناته الرئيسة لمباركة البشر وإكرامهم؛ إذ اتفق الجميع تقر 
وليس الشيعة فقط» بفعل التعاليم الصوفيّة, - أن النوق المقدس: 8 
قو جوندر محقل» هنو أو لها :خلق الل يوآن كل ما :تل ذلك فك خلق من 
أثر النور المحمّدي. فكل الأنبياء قد أعلنوا إيمانهم به وبشروا ببعثته . وقد 
كانت حياته سلسلة من المعجزات. في طفولته مثلاء جلب معه الخير 
والرقاة اقيلة تدر فيه :( دده أرمنله اهله إلى «مرضعة يد لبدو تيغا اللعادة 
المكيّة). في شبابه» عصمه الله من السقوط في الغيّء وكان مُوقَراً محترما 
في مككةء حتّى إِنَ المكيين اختاروه لوضع الحجر الأسود المقدّس في ركن 
الكعبة» بعد أن تنافسوا على هذا الشرف عندما أعادوا بناء الكعبة. وفي 
رحلته إل ونا لللعه عما م «تحيية عق الشسين: ؛ وعرفه أحد الرهبان 
جردا عن خانم الضوة ابي قكقيف وهددها لحف قا تتراددية كر ارق 
ومعجزاته. وأشهرها انشقاق القمر في السماء» حتى إن النجوم كانت تلمع 
بين نصفيه (وهي قصّة تتأسّس على نحو مُبهم على آية قرآنيّة وقد أصبيحت 

هى التفسير لاحقاً لشعار العثمانيين المسلمين» الهلال الذي تتوسّط طرفيه 
حم فى هجرتهء عندما أخذ على مكانه في فراشه عندما عزمت فُريش 
على تلك عر متك من أماء أغين. أعداتدمين دون أن يروم رصتنا ايا 
مع أبي بكر في غارٍ على الطريق» حاكت عنكبوت شباكها على فم الغار 
لتُخفي أثر الممُطاردين؟ وناح الجذع الذي كان يخطب عليه لما فارقه؛ ونطق 
كتف الشاة بين يديه ليعلمه أنه مسموم؛ وبين يديه تبارك الطعام القليل حتى 
شبع منه الرهط . 


حظيت رؤيا محمّدء التي سرى فيها ليلا إلى بيت المقدس باهتمام 
وتفصيل كبيرين؛ إذ سافر به جبريل إلى الصخرة المباركة التي تقوم عليها 
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الآن قبّة الصخرة. ومن هناك صعد به الحصان المجنّح. البراق. إلى 
السماوات السبع. وبعد أن حاور عدداً من الأنبياء في طريقه» خاطب 
بجح الله فى علالة فى موضع الم حرو حى جبريل ,على التقدم إليهء وبعد 
شفاعة محمّدء خمف الله عدد الصلوات المفروضة على أمّة محمّد إلى خمس 
صلوات في اليوم . وقد بات من المتّفْق عليه ب 0 
ستشمل كل المسلمين في يوم الحساب وتُنقذهم في النهاية من النارء حتّى 
أولئك الذين كثرت خطاياهم . 


مويه لجال لمكا به محكد كن اللي الي الروج العامة التي لا 
تراعي في نظرتها التسليم/ الإسلام الداخلي الذي قد يظههر في في أي مجتمع كما 
يؤكّد القرآن. بقدر ما تُركّز على المجتمع التاريخي الذي اكتمل بمقدم 
الإسلام. في المراحل الوسيطة»؛ بات يُنظر إلى المجتمعات الأخرى بأنها من 
مُخلّفات الماضي الغابرء وأنْ صلتها بالحياة الواقعيّة ضعيفة وهشّة. ومنذ 
القرن الثالث عشر فقطء وليس قبلهء بات من المتّفق عليه بين أبرز علماء 
الكلام السْنة أن محمدا معصوم من الخطأ. وهو ما قال به الشيعة قديماً بل 
وأنه معصوم حتّى من الزلّات الصغيرة. وقد تم تأويل الآيات القرانيّة التي 
تتحدّث عن ضعفه البشريّ بأنها مجرّد أمثلة تهدف إلى تعليم المسلمين كيف 
يتوبون عن خطاياهم. كانت الإساءة لمحمّد خطأ لا يغتفرء وكان مرتكبها 
يُعاقب بالقتل. حتى لو كان من أهل الذمّة. وكان يُعتقد بأنّ محمداً حاضرٌ 
وواع وحينٌ في قبره؛ ومن الحكايات الشعبيّة ما يؤكّد على أنه قد مد يده من 
قبره إلى أحد الأولياء [أحمد الرفاعي] ليُقبّلها. وباتت زيارة قبر النبيَّ في 
المدينة أمراً لا يقلّ أهميّة عن الحجّ إلى مكّةء وغالباً ما كان المسلمون 
يجمعون بين الزيارتين. في الوقت نفسهء بات يعتقد بأن النبي يزور 
الطالحين فى متامهممء وأن الشيطان لا يستطيع أن يتمثل في صورته. 
أصبحت منطقة مكة والمدينة بكاملها ايها مقدّسة يجب ألا يُدنْسها كافر»ء 
مثل لمس المصحف سواء بسواء؛ مع أن المسيحيين ف في السنوات الأولى من 
عمر الإسلام كانوا أخرارا في زيارة مكّةء ثم بات ذلك ميمتوعا عليهم . 


هيمنت رؤية أهل السئة والجماعة عن التاريخ الممتد منذ زمن مخمّد. 
وقبلتها الغالبيّة العظمى من المسلمين» بل وأيّدها الشيعة ظاهراء ملتجئين إلى 
التقيّة فيما يُخالفها. حظي آل محمّدء حيّى عند أهل السئة والجماعة» بهالة 
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من القداسة» وبخاصّة نسله من أبناء علىَّ وفاطمة. كان علي بطلا كبيراً 
(على خلاف حادٌ مع موقف الإسلام الرسمي خلال الأزمنة المروانية ؛ عندما 
كان علىّ يُلعن على المنابر» بل وحتّى خلال الأزمنة العباسيّة الأولى» عندما 
كان غير الشيعة يرفضون رفع رتبته ومكانته إلى رتبة أبي بكر وعمر). ولكنّ 
معظم أهل السنّة والجماعة ‏ وهنا يكمن الخلاف الرسمي بين السنة والشيعة - 
قد أصرّوا على أنْ الأفضليّة بعد الرسول تتراتب بحسب ترتيب الخلفاء: فأبو 
بكر هو خير الرجال بعد محمّدء يليه عمرهء ثم عثمان» ثم علي (ولكن تم 
التسامح مع القائلين بأفضليّة علي على أبي بكر وتمٌ اعتبار قولهم هذا جزءا 
من التشيّع الحسن). حظيت سلالات هؤلاء الصحابة جميعاً بالاحترام 
والتوقير» بل إِنْ كل من كان ينتسب إلى قريش أو - في بعض المناطق - إلى 
أي نسب عربيّ كان يُعتبر ذا قرابة خاصّة بالنبي. ولكنّ ذريّة علىَّ وفاطمة. 
بوصفها بنت محمّد (من دون بقيّة العلويين)» قد منحوا ألقابا خاصّة هى 
المتك والشريق إضنانة إلى محموعة بن لامعا زاك 4 المد كانت لون بحظه 
من صدقات المؤمنين» وغالباً ما كان يتم التغاضي عن أخطائهم؛ وعلى 
المستوى الشعبيَّ» كان يُعتقد بأنْ في حضورهم بركة إلهيّة خاصّة 


بيئما حظيت عواطف أصحاب الولاء العلوي تجاه آل محمّد بموقع 
رئيس حتّى في فكر أهل السنّة والجماعة» ترسّخ المذهب المقابل القائل 
وجه الخصوص. بات ينظر إلى الخلفاء الأربعة الأوائل ‏ بمن فيهم علىّ» 
الذي تم ضمّه إلى الثلاثة - على أنهم نماذج الحكم الإسلامي الرشيد (وفي 
تنازلٍ للشعور الشيعيّ» لم يُعتبر معاوية خامسهمء على الرغم من صحبته 
للنبي). أما المعارك التي دارت بين أصحاب محمّدء وأبرزها معركة الجمل 
بين علي وخصومه القرشيين» فعلى المسلمين ألا يحكموا عليها: فلا يجب 

على المنبلم لوم أئ من الطرفين؛ ذلك أن أنصار كلا الطرفين» لو 
أفراداً: مشمولون بالتأييد الإلهي وحتى لو كان عصوع قد أخطأء. فإن 
نواياهم كانت سليمة ولا شك. وهكذاء بات من الأسهل أن يُلقى باللائمة 
على «مفتعلي المشاكل؛ مثل عبد الله بن سبأء الذي اعتبره موؤْرّخو السنة 
مؤسس التشيع (واعتبره ه الشيعة مونتها لأشكال التقدم المتطرفة التي 
يعارضونها). لا يقتصر الأمر على صحابة محمّدء بل إِنْ جميع المسلمين 
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القيامة. بد أوّلية من الله . 


بعد الرعيل الأوّل من الصحابة» كان كل جيل من المسلمين أقلّ رتبة 
من سابقه. فالأمويّون» حتى في نظر أهل السنّة» باتوا يعتبرون حكاماً 
منحرفين» أفسدوا في الإسلام ما علد إصلاحه.ء وخرجوا به عن صفائه 
الأوّل. أما العباسيّون». فكانوا خلفاء بحىّ عند أهل السئّة؛ من حيث المبدأ 
يُمكن لأيّ عائلة قرشيّة أن تضطلع بالخلافة, ومن ثم فإِنَ مكانة العباسيين في 
الواقع ظلت قائمة ما داموا قائمين على كرسي الخلافة. ولكنّ الشرعيّة 
الإسلاميّة قد تراجعت أكثر وأكثر بعد سقوط بغداد؛ فقد اختفت الخلافة 
بمعناها الشريعى الحقّ (إذ لا يُمكن أن يُعتدَ بالخلفاء الدمى في القاهرة). 
وفي غياب أيّ مرشحين ذوي شرعيّة حقيقيّة» بات منصب الخلافة ينطبق 
(بمبادرة من الفلاسفة) على كل حاكم إقليميّ يطبّق الشريعة في زمانه. 


كان جردع مجماك وس حاضرين وقريبين من الأجيال الأولى. فكانوا 
أكثر صلاحاًء ولم تحتج تلك الأجيال تطويرٌ الأشكال الفقهيّة العالمة. 
ولكن. مع فساد 5 ونسبان اصرح برزت | ل إلى ذلك وإضافة 
وإن كانت أقل دقة 0 بوصمها كتب الحديث المرجعيّة . أما الشيعة فقل 
00 3 د كتبت شي و ل ذلك 6 العحالتين؛ 
الفساد والاتحلالء أن تتبع 8 0 الأربعة ا ا ا حنيفة. 
ومالك. والشافعي. وابن حنبل . بقع اكتمال هذه المذاهب اقلق باب 
اللاجتهاد. ٠‏ وفي الواقع. 7 تم إدراج آراء تلاميذ الأكمة الأساسيين مع آراء 
الإمام نفسة:. أما الشمعة الاثني عشرية في المقايلء فقد مالوا لاتباع الشيخ 
الطوسيء. ولكنه لم يمنح ذات المرجعيّة النهائية قطعا. 

اختص محمد بمزية دون سنواة.مق الأضساءب وهي أنه لا نبيَ بعده؛ ليس 
فقط ألا 00 بعذه» 0 بل لد نبي أيضاً كيك 00 
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ثمّة أولياء: وعند الشيعة»ء ثمّة أئمّة (وقد حظي بعض أبناء الأئمّة الكبار. 
ا زاده/ بمكانة والخترام كسوين لأ يقلان عما حظي به الأئمّة)؛ أما بين 
أهلة السئّةء فهناك شيوخ الصوفيّة من الأولياء والصالحين. كان لهؤلاء 
الأولياء دوز مشابة لدوو النبي في الازئدة القتسم فهم مُلهمون من الله 
يُحافظون على الدين» ويجلبون البركة من الله لعباده المؤمنين. 


تم كذلك تقعيد البدع والهرطقات وتصنيفها معياريّاًء أو الغالبيّة العظمى 
من المواقف المبتدعة. كان ثمة اتفاق على وجود اثنتين وسبعين فرقة ضالة 
من المسلمينء وقد تم توزيع هذا الرقم (بأشكال مختلفة بين الكنّاب 
المختلفين) على الفرق والحركات والمذاهب الفكريّة التي ظهرت بالأصل في 
الأزمنة المروانيّة أو الأزمنة العباسيّة الكلاسيكيّة. وتمٌ إلحاق المنشقين 
المتأحرين وفرقهم بإحدى هذه الفرق التي تطوّرت سابقاً؛ فالمرء يكون 
رافضيًا إذا قبل بآراء الشيعة؛ ويكون من الغلاة إذا تطرّف بارائه الشيعبّة؛ 
ويكون باطنيّاً إذا منح الأولويّة للمعاني السريّة الجوّانيّة على حساب الوحي 
البرّاني الظاهري؛ وأسوأ من ذلك كلهء أن يكون زنديقاًء إذا ما جمع بين 
الكفر وادّعاء الإسلام. يحكم على المرء ء بالابتداع إذا ما رفض ما أجمع 
ابام ترات الحم لسر ا على أن ذلك لا يُخرجه من دائرة 
الإسلام. لأسباب فقهيّة وقانونيّة» إذا ما أظهر الإيمان بالأصول البرّانيّة» ما 
تثبت زندقته. وبالمثل» عذد الشيعة اثنتين وسبعين فرقة رفضوا آراءها؛ 
اعتبروا مكل الب بأن المبتدع والضال يظل مسلماً (ولكنه لا يكون 
فوافنا) : أما بالنسبة إلى الكفارء أهل الذمّة في دار الإسلام» فقد أصبحوا 
أقليات مزدراة. أما من هم خارج دار الإسلام فقد اعتبروا وا غريبة بعيدة 
عن مسارات حركة التاريخ الرتيهة»؟ فَالعَالمُ بالمعنى المعتاد هو عالّم 
اللاي 
على الرغم من إغلاق باب الاجتهاد عند السئة» كان السنّة والشيعة 
يعتقدون بأنْ الله يبعث مع بداية كلّ قرنٍ مُجِدَّداً يُجدّد للأمّة دينها؛ ويُناط 
بالمجدّد أن يُطهّر الإسلام من الشوائب التي تسللت إليه عند المسلمين. 
ولعل أبرز مثالٍ على مُجدّد الدين هو الغزالي (الذي حظي بالاحترام حتّى بين 
بعض الشيعة). كي الخهاية عندما تتراجع البشرية إلى أسفل سافلينء 
ويغيني العدل هاما وبي الآيمان ب سيبعث الله أعظم المجددين». 
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المهدي. أعمنل: ا جفأة: وحن وسيخضع الأرض ويحكمهاء ويستعيد 
ود 0 الر 0 ومتعارصة الات 'ولكن عيسى اد 


لم تكن الصورة الشعبيّة عن الحياة الآخرة صورة مُعقلنة بالكامل؛ 
فاعتماداً على صورة مبهمة لأرواح النائمين التي قد تستيقظ فزعة» رسمت 
التقاليد التوحيديّة توقعاتها الأخرويّة عن البعث الجسدي فى نهاية الحياق 
وبنت عليها توضيحاتها الأخلاقية عن شكل النعيم وَالعِذات الذي ستعيشه 
الأرواح. استمرّت هذه العناصر بين المسلمينء ولكنّ بقيّتها ظلت تابعة 
وخاضعة للتوقعات الأخرويّة. 


تمّ تصوير النارء محل العذاب الأبدي للكفار ومحل العقاب المؤقت 
للمسلمين العصاةء على أنها أشكال متنوّعة من العذابات بالنار والحرارة. 
أما الجنّة» محل الثواب الأبدي للمسلمين الصادقين» وريّما لآخرين إذا ما 
شملتهم رحمة الله» فتمّ تصويرها على أنها حديقة (لا مدينة مرصوفة 
بالأحجار الكريمة اللامعة مثلاً)» مع أشجار مثمرة وأنهار أربعة من الماء 
والعسل واللبن والخمر غير المسكر. سيعيش المحظيّون في قصور فارهة. 
تخدمهم كائنات ملائكيّة؛ أما ذوو الرتب العلى فسيكونون في الفردوس 
الأعلى بعجائبه التي لا تخطر على بال. سيكون الرجال مع زوجاتهم في 
الجئة إن طاب لهم ذلك؛ ولكنّ الجميع سيكونون شبانا» وسيستمتع الرجال 
بالحور العين» النساء ذوات العيون السوداء اللامعة. أما أعظم متع الجنةء 
فهي رؤية الله نفسهء وهي أعلى درجات الوجد والنشوة. 


سادت هذه الصورة نفسها بين طوائف الشيعة مع بعض التعديلات 
الضرورية. غير أن بعض هذه التعديلاات تبدو مهمة؟؛ فقد منح الشيعة نا 
أكبر مما فعل السنّة لجميع المسائل المختصّة بمكانة محمّد واله. بمن فيهم 
المهدي؛ وبحكم تعظيمهم لعليّ وفضائله.ء رفضوا الخلفاء الثلاثة الأوائل 
ومعظم أصحاب محمّد. وبالتالي. » من زاوية النظر هذه. لم يكن الإسلام 
السني الذي ساد العالم هو الإسلام الحقّ» مهما وصل به الحال من 
الانحدار؛ فهؤلاء المسلمون مرتدّون» ووحدها الأقليّة الشيعيّة من المؤمنين» 


. 


الذين تحمّلوا الاضطهاد والمعاناة التي لاقاها آل محمّد هي من ثُمثّل الحق 

بناء على ذلك» لز إجداء من عن سامون لاد الا كنل باعو الل 
كما أن دور إجماع العلماء الذي قبله الشيعة ظلَ صغيراً؛ ش في الواقع. ظل 
الاجتهاد بين الاثني عشريّة مفتوحاً للشيعة المتعلمين ريثما يأ المهدى: غير 
أن التصوّر الشيعي في عدد هائل من التفاصيل كان يُوافق التصوّرات السنية 
فى تفاصيلهاء وفيما يبدو فإنَ مذهب أهل الشريعة من الشيعة» في القرنين 
الرابع عشر والخامس عشرء كان قد تمٌّ تقعيده على نحو تقليديَ لا يقل عما 
حدث للمذاهب التى سادت بين أهل الشريعة من السنة. 


الفساد والأشكال المحلية للتصوّف 


على الرغم من انقياد المذاهب الكبرى نحو موافقة المجموع في رؤيتها 
للعالم وتاريخه. إلا أن البشر وجدوا طرائق لاستكشاف منظوراتهم الفرديّة 
لحقائق الواقع. في بعض الأحيان كانت مناهجهم» بحكم افتقارها إلى 
الانضباط الذي يُصاحب المذاهب المعتمدّة عموميّاًء قاصرةً الصلاحيّة. فلم 
تكن قادرةً على تنمية أدواتها وصولاً إلى فهم أكمل للواقع؛ ولكنّها في بعض 
الأحيان» فتحت طرق وصول جديدة ومهمّة للحقيقة. من جهة أخرىء لم 
يكتب لتناغم النظرة الدينيّة» الذي ساد بين المتعلمين مع نهاية المرحلة 
الوسيطة المبكرة أن يدوم ويستمرء حتّى بالمعنى الضيّق الذي يقوم على مبدأ 
تكميل الذهنية الشريعيّة بالقبول العام بالتصوّف الطرقي بشكل أو بآخر. في 
المرحلة الوسيطة المتأخّرة» بدأ هذا التناغم بالاختفاء» ولكن من دون أن 
ينجم عن ذلك نوع من الإقصاء المتبادل والاضطهادء وبالعموم من دون 
الخروج عن تصوّرات التاريخ التي تعقّبناها للتوّ. لقد كان للانفتاح المتحرّر 
للتصوّف الذي أشرنا إليهء وتكيّفاته مع الأساليب الفلوكلوريّة الشعبيّة» أن 
يثمر بعض أجود ثماره في المرحلة الوسيطة المتأخّرة. 

لم تعد مسائل الخلااف الديني الرئيسة الآن تدور بين مدارس الفقه أو 
الكلام. وانها غالياً بين الطرق الصوفيّة المختلفة. وقد عبّر ذلك ا عما 
شهده ذلك العصر من انزياح في المصالح. حين لم تعد مؤسسات الشريعة» 
سواء مؤسسات الخلافة أو المؤسسات اللامركزيّة» تُقدّم نقطة انطلاق 
للابتكارات السياسيّة الجديدة. ولكن المسائتل المطروحة للنقاش كانت غالباً 


ك١‎ 


هي نفسها القضايا الإنسانيّة المطروحة منذ القدم» ولكن بعد أن تمّت 
صياغتها بمصطلحات صوفيّة. اتسع نطاق التقليد الصوفيّ بحيث بات قادراً 
على التوفيق بين أمزجة شديدة الاختلاف» بل وبين المنظورات المختلفة التي 
كانت تعبر عن نفسها عانقا في التعارض بين التصوّف وأشكال التقوى 
الأخرف. 


لقد رأينا كيف أن أعضاء الطريقة الجشتيّة في الهند قد حرّموا العمل في 
الحكومة لمغبّة الوقوع في الفسادء وأنهم كانوا مستعدّين لأداء وظيفة الإرشاد 
الروحي حتّى للهندوس. كانت هذه المواقف معتادة عند الجشتيين» بيئما 
كانت الطريقة الكبيرة الأخرى في الهند في تلك المرحلة» السهرورديّة (التي 
تعود أصولها إلى يحيى السهروردي» صديق الخليفة الناصر). أقل 0 
واقوغا : وشبجعت (من حيث المبدأ) على قبول العمل في المناصب 
الحكوميّة» وكانت في الوقت نفسه أكثر ميلا إلى الذهنية الشريعيّة» وأقل 
مالع اتن النام وان تيداميها مع المتدرفي» تمكن لقا أن حدس أن 
أصدقاء المأمون من المعتزلة» لو خيّروا بين إحدى الطريقتين في هذه 
الوضعيّة الجديدة. لفضلوا الطريقة السهرورديّة بحكم عقلانيّتها وقربها من 
الحسٌ المشترك في التعامل مع الأفكار الصوفيّة» وبحكم صرامتها القانونيّة 
وشعورها القويّ بالمجتمع السياسيّ بوصفه حامل القيم الدينيّة. كان للعديد 

من الخلافات بين الطرق الصوفه فى مجادل التزكية والسلوك الشخصي 
تاقراتها: ومتضناميتها البغيدة ادر أنضا با يم حول ما إذا كان لا بد 
للمريد أن يكون أعوت أو ما إذا كان عليه أن يغدو فزويقناً ع الا أو ما إذا 
كان على المريدين أن يجتمعوا في زاوية/ خانقاه» كان يفصح عن أنظار 
مككلفة كفول: العلؤنة تنية الحا السرفة :والخاء الدنة لخمهور المسلمية : 
إلى أيّ درجة يجب أن يكون «المتخصّص الدين» متفانياً في طريقه الصوفي؟ 
وكم من البشر علينا أن نتوقع أن 00 الطريق؟ وأيّ مجال يجب 
تركه للجماهير لتنخرط في طرق المريدين الخاصّة؟ 

بع ادنب طن الكل رجن كلاق لورطات سيل دن لعزت اق 
الجماعة في تلك المرحلة. أدَى الطابع الشعبوي والبرّانى للأبنية الدينية التي 
تركز على التجربة الصوفيّة إلى أمورٍ مثل الاهتمام المفرط بالكرامات وتقديس 
الأولياء» والتي يصحٌ». بل يجب وصفها بالفساد من وجهة نظر صوفية 
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محضة؛ وصحيحٌ أنْ جميع التقاليد التي تحظى بالقوّة والسلطة تنطوي 
بالضرورة على قدرٍ معين من الفسادء إلا أن الفساد في مجال التصوّف يمكن 
أن 0 آثاراً دقيقة خاصّة وغرائبييّة. وعندها بات ثمة قبول عام بأن التأمّل 
الكوزمولوجيء, الذي لا ينفصل عن الحياة الصوفيّة» مرتبظ ارتباطأً أكيداً 
بالرؤى الوجديّة والكشوفات الصوفيّة» بل وبالرؤى التي تعرض للنائم 
بوصفها حجراً أساسيًاً في النموّ الروحي. بعد ذلك» أسهمت شعبنة التصوّف 
والتأكيد على أهميّة الرؤى في الالتفات إلى الوسائل السريعة لتحقيق أحوال 
الوجد والنشوة الصوفيّة عبر استعمال العقاقير المحسّنة للمزاج. (يمكن 
وصف جميع هذه النزوعات بأنها أشكال من الانحطاط» إنما بمعانٍ مختلفة. 
إن تسرّب عناصر الفساد يعني بالضرورة أنْ تبدأ القوّة الإبداعيّة الأصليّة 
للتقليد بفقدان قوّتها الحيوية؛ ولكن ا كان ما قد حدث بين الدوائر 

الشعبويّة الأخرى. التي ربما لم تكن أعداد من فيها أقل من أعداد الصوفيّة 
القدامى في أزمنتهمء فإِنْ التقليد عندهم ربّما كان أكثر حيويّة من أي وقت 
مضى . أما الرؤى التي بدأت تحظى باهتمام متزايد» فيُمكن النظر إليها على 
أنها انتهاك للنزعة الأخلاقيّة للحسن البصري أو حتّى للجنيدء ولكنّها من 
جهة أخرى قد تدهش المخلل اليونجي [نسبة إلى كارل يونج] الحديث 
بوصفها تحؤّلاً صحّياً في تركيز التقليدء بعد أن تم له استكشاف الطابع 


الإشكالن الأوّلى له). 
كان صعود النسخ الي من التصوّف على نفس القدر من الأهميّة 
اجتماعبًا؛ إذ إنها قد تحدّت ثقة أيديولوجيا أهل السنّة مه بل 


والشيعة. بسيادة الغعلهاء: كَهنا تعحدت عسف الأمراء وملسي أففنا ؟ 
رادت مزية ا اد كسما 0-0-0 أن اا التطورات 


يغدو من الصعب فرز عناصر الفساد من التصوّف وعزلها عنه» وهي 
عناصر واضحة الأثر في الجماهيرء عندما نفهم المكرّنات والمشارب 
المختلفة التي صاغت تصوّف ذلك الزمن. وحين ندرك الهم الروحي الآصيل 
الذي غذى كل واحدة من هذه المشارت. فالتفكير الرغبويٌّ». الذي نمثل 
مكوناً حاضراً في أيّ تفكير ديني منذ البداية» يصبح أكثر قوّة في التقليد 
الديني عندما يتولى التقليد أداء وظيفة الحياة الكليد المعتيم. فسرعان ما 


انذن 


تصبح الوسائل التي يبتكرها الدين لتحقيق الوعد بتوقف البؤوس الذي يشككل 
0 هى الجزء الأكبر من أي دين يؤدّي وظيفة كلية كهذه عند معظم 
ا . ولكن من الصعب أن نحدّد على نحوٍ جازم لا لبس فيه ما إذا كانت 
أي مسألة من المسائل مجرّدَ شكل من التفكير الرغبويّ (وهل كل ما يتخذ 
مسحة من التفكير الرعبوى يعضةن القساة بالضرورة؟). على أن بإمكاننا 
بالتأكيد أن ثميّز عمليّة «الفساد) في إحدى النقاط على الأقل: تراجع قيمة 
المصطلحات التقنية؛ ف الفناءء أي غياب الوعى عن النفسء. والبقاء. 
مُكمّلهء أي بقاء الوعي بالله» كانت مفاهيمَ شاملة ذات دلالات قصوىء» غير 
أنها أصبحت مصطلحات يتم النظر إليها بوصفها مراحل مبكرة من النموّ 
الروحي. وفي النهاية» أصبح من الممكن الحديث عن العديد من الأقطاب 
(فيات القطب شخصية ثانوية في نظام الكون الهرميّ الواسع). فى بعض 
الأحيان» يُمكن رؤية فساد التصوّف في معظم التطوّرات الأخرى التي ستُلمح 
إليها هنا . 


مع نهاية المرحلة الوسيطة المتأخرة» ساد تعارض عملي صارخ بين 
شيوخ التصوّف والدراويش الجوّالين المتسوّلين» وهو تعارض يستبطن وجود 
نوع من الفساد في التقليد المبكّر. فالشيخ الصوفيّ يحافظ على نظام 
كلسيكيّ خاص في زاويته الصوفيّة» التي تقوم عادةً في إحدى المدن أو 
البلدات؛ أما الدرويش الجوال فهو متسوّل متنقّل» مغامرء إلا أنه يلتبس 
بالمحتالين واللصوص . في كلا الجانبين يُمكن رؤية الفساد: في اتخاذ عدد 
كيو نين القر اسان عن لو كاننا الزبيين وضا دقو نان دزا للق حويدة الح 
التجوال والعطالة» وفي ترديد الشيوخ المستقرّين من الصوفيّة لأحوال مكرورة 
وصور نمطيّة مبتذلة. ولكن التقليد لم يكن منحصراً في ما يشهده كلا 
الجانبين من انحطاط : فالأشخاص الأكثر جدّية كانوا يطوّرون نقاط انطلاق 
جديدة تستثمر أفضل ما في التقليد. 


يُمكن القول بأنّ الدراويش الجوّالين قد مثّلوا أحياناً محاولة خروج 
صوفية عن التصوّف على مستوى الممارسة الدينيّة؛؟ فقد وجد أصحاب 
الأرواح المغامرة أو النقديّة أن الطرق الصوفيّة قد طوّرت أعرافها الخاصّة» 
وأشكال انضباطها الخاصّة» واستقرّت على النقيض من الحرية التي غرسها 
الروممن فى الأشكال الصوفيّة. كان هذا الموقف قديماً قِدَمِ التصوّف المنظم. 
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ولكنّه أصبح أكثر وضوحاً عندما تمأسس التصوّف واستقرّت قواعده. وهكذا 
نشأت على سبيل المثال النزعة الملاماتيّة وبُعئثت من جديدء حتّى بين الشيوخ 
المستقرّين» وهي نزعة تقوم على إماتة النفس وإهانتها من خلال انتهاك 
علامات التقوى التقليديّة للمتصوّفة. فقد وجد بعض الملامتيين أن عليهم أن 
يرتقوا في مراتب الولاية من خلال إذلال أنفسهم بإظهار تعلقهم بالدنيا أمام 
الناس . و انا تقواهم عن أعينهم . وهو ها نجه إن كاوه الناس سق ل 
ظهروا دنيويين من دون أي نزوع صوفي على الإطلاق. وفي خطوة أكثر 
تطرّفاً نحو تحرير أنفسهم من كل الأشكال البرّانيّةغ أسس أولئك. الذين 
يعتقدون أن التصوّف يضع الصوفيّ المتحمّق والمخلص (العارف) فوق 
القانون تقليدا طرقيّا إلى جوار تقليد أهل الشريعة (تقليدا طرقيًا يقوم على 
إنكار مراعاة أحكام الشريعة). وقد كان أمثال هؤلاء شديدي الحفاوة بنموذج 
حياة المتسوّلين الجوّالين. لم تكن هذه الطرق منفصلة تماماً عن الطرق 
الأخرى؛ في الواقع» كانت جميع الطرق الجديدة, أيّاْ كانت مواقفهاء تميل 
الي اذنتكون :فروعا متكفلة عن الطرق القديمة» بدلا من أن توسس طرف 
جديدة من الصفر. إضافة إلى ذلك؛. كان يمكن للمريد التابع لشيخ ملتزم 
بالشريعة أن يتبئّى موقفاً رافضاً للشريعة؛ والعكس صحيح. ولعلّ أشهر 
الطرق اللاشريعيّة هي الطريقة القلندريّة» المكوّنة بالدرجة الأولى من 
الذراويكن: الحوالين: 'تمدرت هذه الطريقة بارتداء از موشن:ويحلق اللحى: 
وكانق من تاعية أرق متباعلة للخاية:معبيف: إنها شكلت توعا من الخطاء 
والعدن لأشكال التقوئ: الستخفية (وربها اللأمسؤولة): بدلا مين أن تكون 
حركة منظمة» بغضٌ النظر عن درجة هشاشة وضعف روابط التفاعل الضرورية 
بين الأفراد لتشكيل حركة من هذا النوع. 


تعفر فى تللق المرحلة ظلئ: العديق من الظرق الضوفتة الى .ملك 
الهروب من واقع الحياة اليوميّة هدفها الرئيسء لا باتجاه نوع افر هن 
الإدراك النهائي الأقصى. وإِنما باتجاه أشكال متعدّدة من النشوة الوجديّة 
المتأثية عن طريق الإيحاء للذات» بحيث أصبحت هذه النشوة هى الهدف 
المكعفي يدان الااريعيى :ذلك انوس الى تخرصو على ديرد | لقوق الاليتةة 
ولكنّ التمبيزات في هذه المساحة تبدو شديدة الضبابية وصعبة التحديد). فى 
هذه الطرق» شاع استعمال المخدّرات استعمالاً واعياً بهدف إحداث تأثيرات 
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نفسيّة مباشرة (بيد أن الصوفيّة الجادّين قد استعملوها كوسيلة لاختصار 
الطريق للوصول إلى حالة عقليّة يمكن البناء عليها). كما تم استعمال تقنيات 
التتفسن ع تخران اسم الملا يطريقة معينة اويا بإيقاع تنمفس عميق - 
وغيرها من أدوات التنويم والإيحاء لإحداث الح العسية قور.»” يمكن أن 
جحي ييه امه لدميما رس . وقد كانت نتائج ذلك مذهلة. وكانت هذه 
النتائج تُعتبر دليلاً على البركة الإلهية؛ إذ يمكن للممارسين والمريدين. 
الحدر شيرق اتا أن يحتملوا أشكالاً مروعة من الألمى بحيث كانوا يحتملون 
أسياخ الحديد المحمّاة أو وقع الخيل على صدورهم. وقد كانت هذه 
الأغمال الخارقة تخذم , الطريقة بتشجيع يع المحسنين على التصدق بأموالهم على 
ا ا 0 . عنيت بعض الطرق بوجه خاص بالرغبة 
الشعئة شتافدة هذه الأغعماله مثل الطريقة السعدية في مصر. (لا بذ من 
التنبّه هنا إلى أن المتضوّفة والدراويش» الذين لم يعخلوا عن مسؤوليتهيء 
ظلّوا يرون بأن مهمّتهم الرئيسة هي وعظ الناس بالتوبة والورع). 


في مثل هذا المناخ» كان شيوخ الصوفيّة والأولياء من ذوي المسؤولية» 
الذين لا يُمكن لهم أن يناقشوا حقائق الإيمان العويصة أمام الجمهورء على 
استعداد لتشجيع القصص الشعبيّة عن الأولياء وكراماتهم. بوصفها حقائق لا 
تقل صلاحيّة عن القضايا الفقهيّة الجافة التي ينافح عنها العلماء: تم القبول 
بهذا التوقع للسحر والكرامات عند أولئك الذين رأوا بأنَ العامّة لا يُمكن 
لهم أن يرتقوا إلى مراتب الحقيقة. فالبشر مهيّؤون لتوقع صدور الخوارق من 
كل ما تُسبغ عليه صفات القداسة بوساطة السلطة المرجعيّة» سواء أكان مكانا 
مقدّساً أم صورةً مكرّسة. أصبح هذا التوقّع الآن على نحو متزايد مركّزاً على 
الأولياء الموتى وقبورهم. بل وعلى أتباعهم الأحياء» الذين شاعت 
حكاياتهم الحافلة بالمبالغات عن أسلافهمء وتناقلها الكتبة والرواة حتّى من 
أصحاب الفكر والرأي . مع الأسف»ء نتج عن ذلك نتائجح غير مقصودة؛ فقد 
وجد المشعوذون المحتالون لأنفسهم جمهوراً سهلاًء بل وباتت أشكال 
التقوى الإسلاميّة توفر لهم أرضيّة من المشروعيّة؛ فتمٌّ تمرير السحر بوصفه 
نوها “من الكرامة ع ركهرير لبعد لعجت نه روضيفينا فيات: اليه لهؤلاء على 
زهدهم وتزكيتهم لأنفسهم. أما الطرق المحترمة» حتّى تلك التي لم تجعل 
من مثل هذه العروض غايتها الرئيسة. فقد اجتذبت العامة من خلال القدرات 
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الباهرة لأتباعهاء التي تظهر من خلال مآثرهم وأعمالهم الغدة الكفيسةة 
والنفسية ‏ الفيزيائية. غير أن العاكة نين الستعلمية فلم تيكو فك التمعيز 
بينهم وبين الدراويش والفقراء الذين لا فضيلة لهم إلا زهدهم وأسمالهم 
البالية وكتاباتهم للرقى للنساء ليتمكنّ من إنجاب الأبناء . 


بدأ عالم السحر يحظى باحترام. متزايد حتى على مستوى المدارس 

الأكاديميّة؛ فقد أشار الغزالي سابقاً إلى الفائدة العمليّة من الأسحار 
المختلفة» من دون أن يدعي معرفة كيفية امتلاك هذه العناصر تلك الخواص 
والمفاعيل”*©. كانت العرافة وأشكال التعاويذ والرقى - وعالم تأويل الأحلام 
وقراءة الطالع واستعمال أدوات قراءة البخت والأسحار (بدءاً من الرسم على 
الرمل إلى قراءة الكفٌ وخواص الأعداد إلى العناصر المستقاة من الخيمياء 
والتنجيم) - تستعمل زمزتات:غالية » وآدوات» الاستصاز النفسي. فنا يمك 
فقط أن يطلق عليه ظواهر تخاطريّة (مثل استعمال الأطفال القريبين من سنّ 
البلوغ للتعجيل في إيجاد الممتلكات المفقودة)؛ وصولاً إلى أشكال التخمين 
المحض. كانت طرق الطبابة المفضلة (حين تفشل الأدوية الشائعة) هي 
كلمات القران :- تكقت السورة المناسبة على ورقة» ثمٌ يُغسل حبرها ويشرب 
المريض ماءها. تعود هذه التقاليد إلى عصور ما قبل الإسلام» وهو أمرٌ كان 
المسلمون يعرفونه جيّدا؛ ولكن مع تحوّل السكان إلى الإسلام» تم استيعاب 
هذه التقاليد ودمجها في الإسلام. وقد ارتبط ذلك ارتباطاً خاصّاً بالتصوّف. 
ثم باتت هذه التقاليد بحلول المرحلة الوسيطة المتأخّرة» تُدرّس حتّى من قبل 
غلماء أهل الشريعة إلى عن قا .وقد كفيك" العنية من الأدييانت مول :هذه 
التعاليم» ولم يتمّ تفخخصها إلا لماماً في الأزمنة الحديثة. ولا نملك اليوم 
وضلة لمغرافة قيمة القشترات::والآزاء الوارذة :فيهنا 


على المرء ألا يُضحْم الفروقات بين المراحل الوسيطة المبكرة 
والمتأخحرة؛ فقد دخل السحر في مرحلة مبكّرة. ثم إِنّ المرء سيجد فى أي 
فترة من الفترات بِأنْ هناك طريقتين واضحتين (بجانب الوعظ) تُمكن الشيخ 


(*) ينسب إلى الغزالي جملة من كتب السحر والخواصٌ» كرسالة الحروف وكتاب الأوفاق 
والخاتم وغيرها. وقد أشار الغزالي في نهاية «المنقذ» إلى ما ذكره في كتابه عجائب الخواص . أما 
صحة النسبة فمحل شك وخلاف (المترجم). 
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الصوفيّ المستقرٌ من كسب الشعبيّة الواسعة (وتوسيع المساحة التي يتورّع فيها 
عمار. من مريديه)؛ وهاتان الطريقتان هما: التوزيع المنظم للصدقات التي 
تمن غليهنا»: واشكال يده الجميلة من الموسيقى البديعة التي تحفز 

2 الذكر. ظل بعض الصوفيّة رافضين للسماع» ولكنّ العامّة باتوا 
تيون نينا اموا امنيا عند الصوفيّة. وقد كانت مسألة السماع هي النقطة 
القويّة التي ظل العلماء المعارضون للتصوف يصوّبون سهامهم إليها. وفي 
بعضن الستاطق» كان عؤالاء العلماء المغادون للتصوف: لا يرالوة مقبرى 
العيدةتستى نونف ناخ هن وذايات القرة؟الكاسين .عند لك هينات 
العلماء تمنع الصوفية البارزين من الاستقرار في دلهي . 

مع شعبنة التصوّف» تم استيعابه ضمن الوضعيّة الاجتماعيّة المحليّة بما 
فيها من تقاليد دينيّة» على نحو لم يكن يمكن أن يحصل مع النزعة الشريعيّة 
للعلماء. كانت بعض الطرق الصوفيّة ريفيّة بالدرجة الأساس» وباتت أضرحة 
أوليائها ومزاراتهم محل تبجيل» وتكيّفت المهرجانات المقامة عندها مع 
احتياجات القرية الاجتماعيّة؛ وكانت هذه الطرق في الغالب أقلّ تطوّراً من 
الطرق الحضريّة» وأكثر ميلا للاهتمام بالاحتياجات اليوميّة للفلاحين 
والمزارافين ...على نميل اليثال» :عند «الترك العزية فى الاناضول: واليلقان» 
طوّرت الطريقة البكتاشيّة شبكة من الزوايا الصوفيّة ذات طبيعة ريفيّة» وكان 
الشعر الدى رده المرةون بوالدى العقير بين التا د فشكيس الف السمان 
(والتشككك فى السلطات القائمة) الذي نجده عند الفلاحين عزيزي النفس. 
الوقه تقهني اليدكعات الطويقة" الكداقتة الأغراقه» النسييسة :ا لميقليةة 
بل وريّما الأعراف الوثنيّة» التي استمرّت لدى السكان الذين دخلوا في 
الإسلام (بل إِنّها استعملت طقسا شبيهاً بطقس تناول القربان المقتمس 
المسيحي). في أراض أخرئ». أذ طرق صوفيّة أخرى ووأ مشابهاً؛ ففى ١:‏ 
القون الخامس غعشن كانت أشعان الصضوفتة الذيق كتيوا باللعة 0 
السائدة في سهل الغانج» قريباً من شعر الصوفيّة الهندوس؛ باستعمال الصور 
الأدبيّة نفسها (على الرغم من أنْ المسلمين لم يعترفوا بالطبع بالشخصيّات 
المقدسة عند الهندوس بالطبع) . 


كان الخضر أحد أشهر الشخصيّات الصوفيّة في هذه السياقات؛ وقد 
منح هذا الاسم لحل الأولياء الغامضين» وقد ورد ذكره في القرآن» من دون 
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الإفصاح عن اسمهء بوصفه معلماً لموسى. تمثل قصّة الخضر واحدة من 
القصص الكثيرة المؤسّسة للمخيال الصوفيئ؛ فخلاف الي قمر 
القرانية» التي تحكي عن تجارب تاريحية أو عن تجارب الأنبياء التاريخيين 

بع سعربهم المتكبرة. تختصٌ هذه القصّة بشخص واحد ويحفها فضاء رمرىي 
مكقفية: ومثل غيرها من ار القرآني»ٍ 0 هذه القصة إتخارة ذات 
بساطة خادعة. ووذ اك مومول لمعنه ل أبرح ح حَوّح أَبْلغ مجمع البحرين 
أَوَ ا 9 حَقب] 6 [الكهف: .]1١‏ أصبح الحوت حي فعرف موسى اك 
مقصده. وهناك قابل هذا الولى الغامض.» الخضرء الذي أراد 0000-0 يتبعه 
ليتعلّم ؛ ولكنّ الخضر حذر موسى من أنه لن يفهم مسلكه ولن يحتمله. وعده 
موسى أن يكون صبوراً وألا يسأله عن شيء؛ ولكنء لما أحدث الخضر 
مو سيا سي عر يا عي و يض ود 
الخضر؛ وعندما أقام ال جذارا يرشك 0 الانهيار» اعترض موسى من 
جديد» وكان عليه أن يفارقه. ولك الخضر قبل أن تخاو أعلم موسى 
بأسباب كل فعل من أفعاله. فتبيّن له قلّة صبره وضعف فهمه. 


تبدو العبرة المباشرة للقصّة في التصوير المسبق لعدالة الحكم الإلهيَ من 
خلال إظهار جنا رسر عولو م حرس 5 احا ردننه يسكت 
الخاص . ولكنٌ هذه القصّة قد عملت على استحضار شخصية بحمصم ووعية مدي 
الجذور في التعاليم السامية؛ فعناصر هذه القصة تعود إلى ملحمة حلجامتن 
البائلتة وإلى استطورة الاسكسدر المقدوت - والشتخصية الأساسى هن الولية/ 
القديس الشتى "الى ان تيجنوت: اذا ول سميظ ,يرل سا نت لمشتو د 
السلف السابق المباشر لمعظم القصّة هي القصّة اليهوديّة؛ فعند اليهود أخذت 
هذه الشخصيّة شكل إليا [إلياس]؛ الذي رفع حيّاً إلى السماء. والمكان هو 
مجمع البحرين - عند نهاية لعافو م ل ا ا الخلود. 
ا لقيو ا بدركوة . كان الصوفية 
عاد العابر في الأمكنة النائية عع لمساعدة النراويقن فى حكن 
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(وفي بعض الأحيانء كان الاعتقاد أنه هو النبيّ إلياس). وكثيراً ما يروى عنه 
مساعدته للمتجوّلين في الصحارى (فاليخظير مرشط بالماءة والخضيرة هنما 
رمز العردا! بي كان للخضر إذاً دورٌ كونيَّ عند الصوفية. ولكنه أصبح 
راغي لكنة لا محف :من :ا لأضرحة والمزازات: انعا وات سن ا 
وصفات متعددة في كل مكان من هذه الأمكنة؛ فللخضر مزارات عديدة فى 
الجبال السوريّة حيث يُستحضر لدفع الضرّ والخطر؛ ولما كان القرآن قد 
أعطى له أقدميّة كبرى» فقد كان 00 المتوقع أن تعود مزاراته إلى العصور ما 
قبل الإسلامية وأن تكون عشتر مع المزارات المسيحية (لقد كان لديه الكثير 

هن المكتر كتمع ا جرجين الشهير قاتل التدانين)”*؟ .فى شمال 
الهند. كان الخضر مرتبطأً بالأنهارء بخاصّة نهر السندء وكان يُستدعى 
ويتوسّل إليه في أمكنة الآلهة الهندوسيّة القديمة. 


فى سياف متصل ٠»‏ يروي القرآن في نفس السورة قصّة أصحاب الكهف 
(وهم النائمون السبعة قي أفسوس [بحسب النسخة المسيحيّة من القصّة]). 
المسيتحييق الأوائل الذيق التجؤوا إلى الكهف هربا من الاضطهاد اموا 
لمئات السنين» ثم استيقظوا في حيرة من أمرهم بعد أن وجدوا المسيحيّة قد 
عمّت الأرض» فشهدوا بأنفسهم البعث الموعود (وفي النسخة القرانيّة 
شهدوا التحمّق الفوري للحساب النهائي). ثمّة عدد كبير من المواقع المبجلة 
في الحاضرة الإسلامية (وكذا في الحاضرة المسيحية) بوصفها مسرح هذه 
القصّة؛ ويبدو أن بعض هذه المزارات تعود إلى عصور الأحجار الميغاليتية 
الضخمة”**2. محافظةً على رمزيّاتها القديمة من الخلود في ثوب جديد. 


لا ينعكس اختلاف المناطق على اختلاف الشخوص الصوفيّة وحسب» 


(8) اعتلة هذه الشخصنة الأسظورية موقا مخؤزيا فى سر شيا الفدسنية + وقد شباعتك القضة 
نين الفسيحيين الارئوذكتتنى الشرقيين: وانتشرت في أوروبا بعد إيرادها في «الأسطورة الذهبيّة» التي 
دوّنت سير حياة القديسين على هيئة روايات شعبية في القرن الثالث عشر . كان مار جرجس أو القديس 
جرجس أو الخضر مؤمناً مسيحيّا في القرن الثالث الميلادي في زمن الاضطهاد الروماني؛ وأشهر 
لص 0 وقد نسي إلى العديد من الأمكنة من فلستطين إلى لبها إل لدان 

مد ) وهي المرحلة التي شهدت إنشاءات رمزيّة باستعمال الأحجار الضخمة» وهي ظاهرة 
تزامنت مع نهاية العصر الحجري وبدايات العصر البرونزي . . ومعظم الأعمال الصخريّة الكبرى 
(الميعالقة) تعود إلن.عضورر ها قبل التازيخ (المترجم): 
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بل ربّما اختلف طابع التصوّف بأكمله. في المدرت وغرب الأراضي 
السودانيّة» كانت الطريقة الشاذلية هي أكثر الطرق تأثيراً ذ فى الطرق المحلية. 
وإليها ترجع معظم الطرق. كانت الحياة الصوفيّة التي فلعها إاس الييةا 
الشاذلي (رت. )١١08‏ وتلامذته المباشرون حياة 5 مانن كثيراً عن نظيراتها 
في الأمكنة الأخرى: فقوامها هو الالتزام الصارم بأحكام الشريعة. 
والارتياب في المناصب الحكوميّة» والحث على حسن الخلق في الحياة 
الشخصيّة دوماً. لم يخسر هذا التقليد الشاذلي تأثيره في المغرب قط. غير 
أن التقليد الصوفئ هناك قد اختلط بعبادة العائلات المقدّسة (الأشراف. 
العناو تلت بوناطي 6ن نوا لبر نطوو اتاد ف العى تا يه عان زن الت بدي 
في الرباطات الصوفيّة [جمع رباط] (الزوايا الصوفيّة)» والذين كثيراً ما قاموا 
بدور المحكمين الوراثيين بين القبائل الريفيّة وسكان المدن كذلك. لم تكن 
عبادة الأولياء الأحياء قويّة في أي مكان مثل قوّتها في المغرب (ورثة 
المرا نطق 6 اوتاه الحددة بن والوسا دنب المتغورين) : يرنه دعن هذا 
النمط. سواء أكان قديماً كما يدّعي البعض أم لاء ضمن نسيج البنية 
الاجتماعيّة الإقليميّة المميّزة للمنطقة. وبالمثل في الهندء لم تكن الطريقتان 
الجشتيّة والسهرورديّة مغايرتين عن التصوّف بالعموم؛ ولكنّ بقايا تجمّعات 
الطبقات القديمة بين المسلمين» ومزارات الحجٌ القديمة (العزيزة على التقليد 


الهندوسي القديم) عبر العصور. بدأت انل ملا على نحو متزايد ضمن 
مزارات أولياء التصوّف». وتختلط بأضر حتهم القغطية: 


وحدة الوجود وتجارب الرؤيا 

ترافقت الحريّة (أو الإباحة والترخص) التي أتاحها التصرّف في مجال 
الديانة وطرائق العبادة العملية. وتساهله في أغعمال السحر والرقى للعامة. مع 
إتاحته قدراً كبيراً من حريّة (أو رخصة) النظر العقلي والتأمّل» الذي أقبل عليه 
حتّى شيوخ الصوفيّة الموقرون. فتحت عباءة التصوّف. حظيت محاولات 
الشيعة الباطنيه للكشفه عن الرهزيات: الطبيعية الكونية بمشروغيتها . وبالعموم. 
أصبحت الميتافيزيقا الوحدوية. الع دم تكن إلا أحد التيارات 00 2 
المرلة الويييطة لمر موقفاً معتبراً يدافع عنه معظم المتصوّفة. 
تمت المحافظة على الاستقامة والالتزام بأوامر الشريعة في الأعمال 0 
وباتت تزخر بالمواعظ والاداب ل فقد نحا شيوخ 


الا 


الصوفيّة» المشتغلون بالميتافيزيقاء في تعاليمهم الخاصّة نحو قدر كبير من 
التأويل على نحو قد يستبعد معاني القرآن والحديث الظاهرة. بل ريما ذهب 
الصوفيّة إلى ما هو أبعد من ذلك: إذ يُمكن اعتبار ميتافيزيقا الوحدة مهمّة 
وأساسيّة في حدّ ذاتها بمعزل عن أيّ طريقة مخصوضة للحياة؛ بل إن فهم 
الوحدة الوجوديّة بات فيما يبدو هو الهدف الأساسي للسلوك الصوفي 


على الرغم من تباين الطرق الصوفيّة في درجة قبولها بالتأمّلات 
الوحدويّة» فإِنْ مذهب الوحدة قد أصبح قوّة تكوينيّة رئيسة في الحياة 
الصوفيّة» وأصبحت القضيّة الأبرز في النقاش , بين الصوفيّة هي أيّ شكل من 
الكوزمولوجيا الوحدويّة هو الأكثر اتساقأ مع مذهب التوحيد الإسلامي. على 
الرغم من أنْ أعمال المتصوّفة السابقين مثل القشيري وعبد القادر الجيلاني 
قن:ظلية: أعمالا مريععية :-فإن الضوفية ياتوا أميل, إلى البعضة فى 'ثنايا كتابات 
ابن العربي ويحيى السهروردي أحياناً» بحثاً عن مزيد من الإيضاحات 
والكشوفات في هذه المسائل. كان عبد الكريم الجيلي (ت. :)١478‏ من 
جيلان على أطراف بحر قزوين,» أبررٌ من أشاع وشعبنَ الحلول. التي قدمها 
ابن العربي؛ فقد نسّق رؤى الرجال العظام وركّزها في نسقٍ تعليميّ تحت 
مفهوم «الإنسان الكامل» بوصفه العالم الأصغر المثاليّ» الذي لا يمكن 
تحقيقه إلا من خلال التجربة الصوفيّة. ولكنّ الكلمة المفتاحيّة التي تم تنظيم 
فكر ابن العربي تحتها باتت مشتقّة من الميتافيزيقا الوحدويّة: فقد اعتبر ابن 
العربي أمنّ وحدة الوجود ومعلّمهاء وبات يُطلق على من تبتى هذه الرؤية 
المتصوّفة «الوجوديون». 


نانف #تقك رو الصوفية» الذي تتكلوا سنابقا :مين التظرنات: الوحدوية 
المتطرّفة» حريصين الآن على تقديم حلولهم الميتافيزيقيّة. ولعل أبرز خصوم 
الموقف الوجودي هو علاء الدولة السمناني »)١1585-1771(‏ الذي بدأ 
سيرته كأحد رجال البلاط تحت حكم المغول؛ وهناك اتصل بالرهبان 
البوذيين والمسيحيين كما اتصل بمختلف أطياف المسلمين. وكان قد وصل 
إلى مرتبة عالية عند الملك عندما حتمت عليه رؤية رآها في إحدى المعارك 
أن ينبذ وظيفته ويختار الحياة الدينيّة”*"» فانسحب إلى مسقط رأسه. سمنان 


(*) روى السمنانى قصّته فى رسالته «فتح المبين لأهل اليقين»: أورد بعضها تلذذاً وإمتاعا - 


نف 


فى شمال إيران» حيث أصبح 26 ريا يعون لحل الخلافات 
السنايتة ونات تنظر إلبد جا حد أساظين. الظريقة بالكيروئة الى اتعيوك إل 
نجم الدين كبرى» ذي المنزع الفكري التأمّليء من بخارى). 


كانت تعاليم السمناني ذات توجّه تصالحيّ شامل؛ فهو صريح بمعارضته 
للشيعة على سبيل المثال» ولكنه يعترف بهم كمسلمين صالحين» ويرى 
مثلبتهم في عدم اتزان رؤيتهم مقارنة برؤية أهل السئة (الذين يُمثلون النقطة 
الوسطء أقترح: ليس بين الشيعة والخوارج فقط. بل بين جميع المذاهب 
الفط ةن الأحرى) .وق أغناز (مضيبا) إلى أن مبازكة الشبيغة اتمديم لانن 
عشر بدلاً من الخلفاء الأربعة» لم تكن أكثر ابتداعاً من مباركة الخلفاء 
الأربعة عند السئّة» وهو الموقف الذي لم يسد إلا منذ الأزمنة العباسيّة. وقد 
شمل مزاجه التصالحيّ هذا الولاءات الدينيّة الأخرى: فقد دافع بحماسة عن 
تفوّق الإسلام وعلوه على الأديان الأخرى» ولكنه كان مستعذا لإرشاد غير 
المسلمين في سُبُّلهِم الروحيّة (مفترضاً أن المريد حين يصل إلى رتبة مُعيّنة. 
لو وعد مناصا إن .آراة أن بعقدم وريد :فين اتنا العرق ححقه والتمكك 
بأثره)؛ وقد روي عنه أنه أحال زاهداً سائلاً جاءه وقد اضطرب مسلكه 
وتعظل طريقه الروحي إثر رؤيا غامضة عرضت له إلى راهب بوذي وصل إلى 
رتبة عالية يستطيع معها الإجابة عن هذه المشكلة المخصوصة. 


إذا"كان الست الحن يقف على متتضفب الطريق نيه المذاعت» فإن 
الصوفئ الحىّ يمثّل الأرض الوسطى فى مذهب أهل السئّة كذلك؛ ذلك أن 
الصوفيّة قد قبلوا جميع أئمّة الفقه المعترف بهم» كما يقولء. من دون أن 


- للقارئ؛ فيقول: «عزيزي» اعلم بأنَ هذا المسكين خدم الملك ١5‏ سنة مهتماً بتدبير أمورهء وبذلك فاق 
أقرانه شهرةً وسمعةً ولم يأل جهداً في القيام بوظيفته وطاعته للسلطان. قد قضت الأيام إلى أن تنازع 
أرغون خان (وهو من حكام المغول الإيلخانيين) وعمه في أمر السلطة بعد آباقا خان وأفضى تنازعهم 
إلى احتدام الحرب بجنوبي قزوين. بينما احتدمت الحرب وأخذ الكماة يصول بعضهم على بعض» وقد 
ظهرت علي داعية في باطني تدعوني إلى ذكر التكبير» فشرعت أكبر الله ييه وتزامن تكبيري تكبيرَ الكماة 
علامة لبداية المعركة؛ فإذا بالحجب أخذت تتكشَّف أمام عيني وشاهدت أحوال الحشرء والزمن كان 
قبل غروب الشمس ونحن انتهينا من هزيمة العدو. . . وألمّ بي زاجر يزجر النفس عن الهوى وشعرت 
بِأنْ القلب قد مل من ملازمة السلطان وهو ينزع إلى حصول عافيته كارهاً جاه الدنيا ولذات النفس» 
(المترجم). 


رفن 


يفضلوا أحدهم عن لاخر (بالطبع. جع ابه من الولاء العلويّ الذي وسم 
التصوف في .ذلك العصر. » يرى السمناني بأن علا هو إمامه في الفقه. وربما 
نس اليدهو فنا اتعليها بأن ساعد بالأقوال الأقوى والاشد أيتنا وجدها في 
الجا عي ل ريف أخيراً تبن السيداتى موقفاً تصالكيا داخل التصوّف 
نفسه؛ فقد قبل بكلّ ما نقل إليه من أقوال الأولياء وأفعالهم. مع تأويلها على 
نحو يخرجها من مخالفة موقفه الخاص (فقد كان 0 أو 
رؤية وردت في الأثر بوصفها حقيقة واقعة ثم يُنكر أنْها تحمل المعنى المُسند 
إليها من قبل من يُدافعون عن أحد المواقف الحصريّة التي يرى خطأها). 

فعاذلكع كان لق السحتانى :موافنه البنازمة :ققد :طون نطرية تقول 
بوجود سبعة «أبطن» يتلقّى بها الصوفئ الحقائق الداخليّة» وربط كل واحد 
متها باحك الآانناء السبعة العظام (آدم ولو وإبراهيم وموسى وداوود ‏ الذي 
كان المسلمون يعتبرون مزاميره نضّأ مقدّساً جام اسدوعيي وم اذا وقد 
كان يرق ويدرس - ربما تماشياً مع تفضيله للمواقف التصالحية الوسطى. 
ولكن ا بدافع من اهتمامه بالدفاع عن الموقف التوحيدي للمسلمين في 
مواجهة التصوّرات الهندوسيّة التى لا تستحضر أيّة آلهة متعالية ‏ مذهبه 
الحاعة حول وحتدة الوحرة» فعثليه أن الوكدة التى 'تعلات عنها متص ونه فل 
ابن العربي ليست بالأساس واحديّة أنطولوجيّة للوجودء وإِنما هي وحدة 
الشهودة أي نينا اله تقار الصوقق إلى تمه وال كل كويد كان في ذلاك 
رسئلة للتاعيد خلى الدور السخوزى [اندزةاالوسيدنة.. .وقد سوفن السيفاتي 
على تأزيل اراه ان «الغريى على هذا" الرعد: في المتادريقا وت برها من 
المسائل الجدليّة» مثل أفضليّة الولي على النبيَ» على نحوٍ يتسق وينسجم مع 
المقاربة ذات التوجه النبوي تواعيانا بطريقة لا تخلو من مماحكة وتحكم 
واضحين). أطلق على هذا الموقف الذي مثله السمناني التصوف الشهودىٌ. 
في مقابل التصوف الوجودي؛ وقد تم تبني هذا الموقف على إطار واسع من 
قبل أهل الشريعة. في القرن الخامس عشر في الهندء ظهرت محاولات 
للتوفيق بين هذين الموقفين إِنْما باتجاهات أكثر وجودية. 

صاغ بعض الصوفيّة» الأقلّ اهتماماً بالجانب النبوي من الإسلامء نتائج 
عملية عن الموقف الوجودي على نحو أكثر جذريّة مما وصل إليه ابن 
العربي. على الرغم من أنهم اعكيدوا قلعا علن فقا ره إن واحدة من أوسع 
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الطرق تأثيراً في هذا الاتجاه هي الطريقة الشطاريّة (المعروفة أيضاً في بعض 
المناطق باسم اللريقة الحغفتة اف السيطافة)ن تقو علد السساريرة أنهم 
اكتشفوا سبلا أكثر سرعة للعروج الروحيّ من السبل التي رسمها المعلمون 
الأكثر حاوا للطرق الصوفية العاديّة؟ فبما أن جميع الموجودات ما سوى الله 
والتي يقضي الصوفيّة شطراً طويلاً من حياتهم في رفضها وتخليص أنفسهم 
من التعلّق بهاء هي في الحقيقة لا شيء (وهو ما يُمليه المبدأ الوجودي) فإن 
رفضها ليس إلا مضيعة للوقت والجهد. على السالك الجريء ألا يفكر إلا 
في الحقيقة الإيجابية لله نفسه؛ فيدرك في نفسه بأنه لا شيء في الحقيقة إلا الله 
(وهنا ثمّة استعادة لشخصيات مثل ا وأبي يزيد البسطامي» مع أخذ 
معاني شطحاتهم حول التماهي مع الله أخذاً عدا )ا ومن ثم فشكن للسالك 
أن يغدو عارفاً كأسرع ما يكون. وعلى خلاف التراث المهيمن» والممتدٌ من 
الجنيك الن. السمتات ) كاقت صو دةة «السكرة: الوعابة غير ليعطات» ا لتشيرة 
والكشف الوجدي أقلٌ صلاحيّة فى مسعاها النهائى من صوفيّة «الصحو» التى 
لحف فى تيقوول المسبعوى الا كلوقن والمتعدوى ابيا نلف .واس اعت 
الشطارية 0 شأن السكر الصوفيٌ أنفنا إعاقع. على الرغم من امتداد هذه 
الطريقة على طول المنطقة الفارساتيّة في الحاضرة الإسلامية من الروم [الجزء 
الأوروبي من أراضي العثمانيين] في أوروبا إلى إيران نفسهاء إلا أنْ الطريقة 
القطارنة قدرفاعيت أكقر بها كن قن المنل سيك وميل نحن شتيركدها يعد 
أناشاعت تداليمه اق البتعا لاف تاباك لقو الاين عقر بوبحية ددا 
الاميده بالامسام بالعنديبية البركي [ سي إلى البوجا]' وسعاديويتا الوحادة 
الستلة: من التقليد الهندوسى (والتى نظز إلبها غلى أنها مشابية للمتافيزيقا 
الوجوديّة)» واتجهوا إلى الاهتمام بالشعر الهندي أيضاً. ومن الهند» انتشرت 
الطريقة أيضاً في الأرخبيل الماليزي. 


مع القبول العام بميتافيزيقا الوحدة كجزء لا يتجزأ من الطريق الصوفيّ 
(أو ريما كهدف له). تبلورت مجموعة أخرى من وجهات النظر المترية على 
الموقف الوجودي وباتت تحظى بتسامح متزايد من قبل الصوفيّة وإن لم تكن 
مقبولة صراحة من جميعهم. لقنا رآينا كيب أن ترعة الأناحة :وال رين 
الحكام البريعة »غتلى الرغد :فو «المعار فينة الشرسة لها من قبل الكثيرين: 
كانت تُطرح بحريّة بوصفها بديلاً مشروعاً لا تقبل به الطرق اللاشريعيّة 
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وحسبء بل أيضا يقبل عليه شيوخ الصوفيّة أفراداً ليختاروا بين موقفين من 
دون أن يُغيّروا طريقتهم الصوفيّة"". إِنَّ من شأن الميتافيزيقا الوحدويّة» التي 
نصبح جميع المخلوقات بموجبها جزءاً مكنا نا م أن تخفف من 
غللاظة الصلات بين الفرد والفرد وبين الفعل والفعل» معرّزة بذلك أئَّ زوع 
إباحي متحرر من أحكام الشريعة. كان الموقف الوجودي. الذي يمترض أن 
جميع الاختلافات والفروق في الحياة الفعليّة ليست إلا وهماً خادعاً» مقبولاً 
على نحو خاص عند من رفضوا أن تنطبق أحكام الشريعة على العارف وعلى 
الخواص من المتصوّفة. ومن ثمٌ فقد كان الموقف الوجودي. وأيّ شكل من 
القبول والاعتراف بالميتافيزيقا الوحدويّة كجزءٍ من التصوّف. متجانساً مع 
وجهة النظر هذه (التي ترى في المسالك الصوفية ل ا 0 
الميحتيعات الدينيّة شيئاً واحداً في جوهره). عتدما أمكن رؤيه الحياة الصوفية 
بوصفها نتيجة منطقية للميتافيزيقا الوحدوية. أصبح عن السو رده 
التشابهات مع الأشكال الأخرى من ميتافيزيقا الوحدةب ومع كل منها علومها 
المتشعبة الداعمة لها َ وشجعت هذه التشنابهات شعورا بالتوافق.والمطابقة 
العابرة للحدود الجماعيّة. لقد قادت مثل هذه الاعتبارات إلى مفهوم «صلح 
الكل' بين بين الطوائف والآراء وكذا ب بين الأفراد والفصائل, بوصفه مثالا صوفياً 
0 


لعل أهمٌ ما رافق القبول العام بميتافيزيقا الوحدة من جهة الممارسة 
الصوفية الفعليّة» هو الاعتماد المتزايد على التجارب الرؤيوية» بما فيها 
الأحلام؛ بوصفها مُرشدةً في تفاصيل الحياة الصوفيّة» وإن لم يكن هذا 
التطوّر حادٌ الظهور. على أن أقول بأنني أقترح ذلك ببشيء من التردّد ولا 
أجزم به؛ ولكنٌ معر فتي غير الوافية بالمصادر المتوفرة شير فيما يبدو إلى أن 
المراحل الوسيطة» والمتأخّرة منها على نحو خاصٌء قد شهدت تزايداً في 
الاهتمام بالرؤى» التي باتت توصف تفصيلاً كالأحلام» وبدأت تحظى بوزن 
إضافئ فى مناسبات مختلفة أكثر مما كانت عليه الحال في تصوّف أزمنة 
الخلافة العليا؛ فلم يأتِ السمناني بجديد عندما تحدذث,. مثل ابن العربي 

(*) لقد حاولتٌ أن أشير إلى بعض أبعاد وأوجه جاذبيّة نزعة الإباحة والتحرّر من أحكام الشريعة 
3 ووكيف كانت حاضرةً على نحو يصعب تفاديه بمعنى أو بآخرء في مقالتي حول 


«الإباحة» (10898) فى دائرة المعارف الاسلامية (.0ء 200 ,تمجهاء1 زه هنوع مماءبرء:8) . 
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قبله»ء عن معلومات تاريخيّة وميتافيزيقيّة قد وصلت إليه من الغيب. عن طريق 
الأحلام والرؤى (عندما تستطيع الروح». كينا أكونانن يننا أن تمد 
بفسترنا كدهع الأؤزاه: اليضيها رذ للحواس)ء بولك سق الهو كد نيان الوظيفة 
الكبرى لتحليله للأبطن السبعة قد تمّ بهدف صياغة طريقة لتنظيم تأويل هذه 
الرؤى؛ ويمكن للمرء أن يحدس نأنة كان أكثر الوماعا بهذه المسألة ار 
مكلذ بالحنين: الذى جيل بعد الكثر من التسابيات في عير هده المميالة. 
في سير الأولياء في تلك الفترة بعامة. علق نان تجاربهم الوكاده وله 
كانت كر أهميّة من تجاربهم الزهدية التي كانت تؤدي دوراً أكبر ا 
وذلك صحيح حتّى لو غضضنا الطرف عن استعمال طرائق مختصرة للكشف 
مثل أشكال المخدّرات. ولعل أشكال العزلة والخلوة الطويلة» التي كانت 
تُفرض مر في العام على كل سالك في الطريقة الخلوتيّة التي انتشرت بين 
الترك الغربيين» كانت أقل علاقة بالتهذيب والزهد من كونها وسيلة لاستدعاء 
الكشفه والروى: 


أصبح الاعتماد على هذه الرؤى أكثر أهميّة مع التأكيد على الجانب 
النشووي والوجدي من التصوّف مقارنة بالجانب التعبدي 0 وحن 
هذا الجانب كان يتوخى أيضاً غاباتة كف الرؤىئ الميتافيزيقية والبتصضادقة 
على صحّة التصوّرات الميتافيزيقيّة» بعد أن بات تنظر إليها 0 لا يتجرّأ 
من هذا المسعى. يُمكن لرؤى النوم والصحو أن تشكّل مصدراً ثريّاً للتكوّن 
الشخصي ذي الطابع الأسطوريء. وهي عمليّة مرتبطة على نحو وثيق 
بالميتافيزيقا في ذلك العصر (وربّما بكل الميتافيزيقا). لم يكن هذا التكوّن 
الأسطوري للذات يستهدف بهجة الخيال المحلق وحسب. لقد بتنا نعلم اليوم 
بِأنْ الأحلام قد تكون ذات حضور خاص ويُمكن لها أن تعمل كمؤشّرات 
على مطاطق: ذاكه اهحقا فترقع فى تمن الشخصنة» .انها حفر على كاذه 
سكويات. هذ :للحمنث» لا لحو ددن أشكال العصاب الرئيسة فقط. تأخذ 
الأحلام ألوانها وصبغتهاء برموزها وتصميمهاء من التوقّعات الاجتماعيّة 
المحيطة بالحالم؛ ولكنها تمنح لهذه التوقعات الاجتماعيّة صلاتِ شخصيّة 
عميقة» ربّما لا يُمكن نيلها بالوعي اليقظ. إن كان ثمّة بالفعل أشكال من 
الرمزيّة البينيّة التي تربط بين عناصر التجربة الإنسانيّة في استجاباتنا الشخصيّة 
وبين العالم المي ل بارع فبإمكان المرء أن يفترض بأنْ هذه 
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الرمزيّات تعبّر عن نفسها أجلى تعبير في الأحلاه”'' . 


أخيراًء علينا أن شير إلى ظاهرة أخرى مرتبطة بالتصوّف اللاشريعي. 
توشظ جميع هذه التجارت والانتكيافات الحديدة وأعكال التجدين الجدلة 
في التقليد الصوفي في المرحلة الوسيطة المتأخرة» يُمكننا أن نلمح - 
المنظقة الفاوساتتة بخاصة ‏ اللخطوظ العاقة لقليد هن التفكير: الحدر النيفية ١‏ 
والذي يُمكننا أن نشير إليه بدقّة فِي وقتٍ لاحقء ولكنّه يعود بالتأكيد إلى هذه 
المرحلة» على الرغم من أننا لا نستطيع توثيق تقليدٍ كان في الغالب شفاهياً . 
فخلف الاتهامات النمطية المكيلة للزنادقة ومن شابههم. مكينا: أن ترق 
عناصر متفرّقة من التقليد الذي تم توثيقه في إيران في .القرن التاسع عشر: 
مزيج متنوّع من الفلسفة ومن التصوّف الوجوديء ومن الفكر الطليق» الذي 
كان سمكيحا مقن المرعيلة الوسيظة العتاحرة بوضوح مع جاذبيّة الحريّة التي 
أتاحها الولاء العلوي الراديكالي. وقد انتشر بين الدراويش الجوّالين الذين 
علّموا أنفسهم بأنفسهم» وربما بين بعض العناصر الهامشيّة من السكان 
الحضرء وبين بعض العناصر المغامرة من الطبقات المحترمة (إِنّما تحت 
ستار التقية)؟ وقد كان هذا التقليد ذا مزاج انتقائي ورافض لجميع السلطات 
والمرجعيات المستقرّة» ولم يكن يمتلك بطبيعة الحال اتساقاً وصلابةٌ فكريّة . 
في مثل هذا المزاج يمكن تصوّر قصّة الدرويش الذي صنع ثلاثة تماثيل طينية 
ل ل ا ل ل ل 
وسمخ للظله بان يتسلل: إلى العالي؛ ثم حم تمثال محمّد لأنه لم يُعلن 
حلينت على اخر رامع ثم حم تمثال الله لأنه بقدرته الكلية سمح لهذا 
الخطأ أن سرك لذ : يجب أن نتذكّر بأنْ هذا التقليد من الشك. أو على 
الأقل من تحدي الإجابات التقليدية.» كان امنا وها في غفلة عن علم 
الكلام» وكان مترافقاً أبداً مع الصورة المعياريّة الراسخة عن العالم والتاريخ 


(:) في عمل غوستاف فون غرونبام وروجر كايلويس» يُمكننا أن نرى كيف أن بعض اليونجيين 

[من أتباع كارل يونج] وعير اليونجيين على السواء قد بدؤوا يعترفون بجدية ابدور الأحلام في التوازن 

العضوي للإنسان د كهنا أن هذا العمل يحتوي ما يمكن أن تشكل بداية لدراسة تفسير الأحلام 

الإسلاماتيّة؛'ولكننا لا نزال نفتقر إلى دراسة تتناول كيف استعمل الشيوخ تحليل الأحلام لتحليل تقدم 
مريديهم في سلوكهم الصوفيّ. انظر: 

ه0 ,لإعاععارع8) د5ء1اء501 11117712471 2714 771هء١12‏ 1/16 .60 ,0211015 ععع 10 220 0ناخط 01026 7012 0010512316 

.(1966 رووع22 19م2ه111د0) 01 لإأأواء نالولآ 
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التي كانت تُدرّس في المدارس؛ ذلك أنْ تقليد التفكير الحرّء بخطوطه 
المختلفة» كان أقلّ تأثيراً بين تلك الأقليّة من الأشخاص الاستثنائيين الذين» 
بخيالهم التشبطةه عي أن يقرّروا العديد من المسائل في وضعيات 
الأتا 7 


حخ ظهور عالم كامل من الانحراف عن التوقعات الاجتماعية المعتادة 
(سواء أكان ذلك 5 من حس عالٍ بالتقوى أم كان نايعا من العصاب»ء 
فحتّى أحدٌ الناس فطنة قد لا يستطيع التمييز بينهما). ومع كسبه لاحترام 
الناس تحت شعار التصوّفء. علينا أن نتوقع ظهور نزوع ديني مقابل في 
المرحلة الوسيطة المتأخّرة: وهو تطوّر الذهنية الشريعيّة المعادية للتصوّفف. 


بسط علوم الشريعة والفلسفة 


لم يُنجز العمل التفصيلي على بسط علوم أهل الشريعة إلا مع نهاية 
المرحلة الوسيطة المتأخّرة. فلم تكن فصول العمل على علوم التصوّف وغيره. 
ودراسات الحديث والفقه وعلم الكلام والمعاجم العربية» والتاريخ بالطبع. 
وكتب سير العلماء» قد اكتملت بعد. ألف القلقشندي (ت. )١51١8‏ موسوعة 
شهييزة اللكتات استقصت الكتاب المصريين في عصره وجمعت عيّنات من 
الرسائل الإداريّة» وأشارت إلى جملة العلوم الدينيّة والتاريخيّة والأدبيّة التي لا 
غتى للكاتث:والفوظفين المتقنيق فق تعلمها ومن بين الكنب 711721 الى 
اقترحها في هذا العمل [صبح الأعشى] (وهي تضمٌ مجموعة من كتب 
الإغريق)» كان نحو مئة كتاب منها لرجال عاشوا حتى شهدوا الغزو المغولي 
أو عاشوا بعد ذلك ؛ ومن بين هؤلاء المئة. عاش الغالبية منهم في القرن الرابع 
ا إذاء فقد كان رجالات المرحلة الوسيطة المتأتحرة. على الرغم من 


0( .(1893 بعأعها8 :طهلهمآ) كبعتىمعط ع7[ أوع10:1ره هه 7 4 ,عم 8207 .0 لعهل18 
وفيه العديد من حكايات الدراويش؛ وهو يقدّم العديد من الإشارات على وجود هذا المزاج. 
الذي قام غوبينيو بتحليله بشيء من الاستعلاء في كتابه : 

601105 »86265216 1121052 :115ة6) غ06220-10050 1٠.‏ .0ه ,5ع1و11و ةدك دء1لأ ع0( ,لتمعصتطه© عتتطاءم 
١‏ .(1963 

() استقيت هذه الإحصاءات من مقالة جورج مقدسي, انظر: 
20.7 5/2710[ متهلناة *“,لاماكولط كناماعتاع ]1 عنصهاذ] ها وعاتضة 'طمث عط لصه تمه 'طامخ'' ,أ5زتلع[712 عع 2مء 0 
.19-29 .مم ,(1963) 18 .20 320 ,37-80 .مم ,(1962) 


03 


لجراي للجد مين داه يرود بن الأعمال المناسبة والمرجعية هي تلك 


1 1[1 1[ 111371ظ 
احتمالاات بعيلة (مثل التفاصيل الكتيرة حول الزواج بم بين الجن والإنس). 
ولكنّ بعض هذه المسائل قد أثبتت ثبتت أهميّتها مع التحقيق . ال نمض لياه 
فى التأكيد. على امناسس مرويات: ثادرة».علن إمكان عمل المرأة للطفل تمد 
طويلة؛ تصل إلى أربع سنوات. بيولوجيّاء قد يبدو من غير المبرّر تأسيس 
لويد اسيم الو وي 0 لع يد 


ولك ينض العلمناء قن وحدوا :ياعنا 58 للتقدم بدراسات: الشتريعة 
خطوة إضافيّة جديدة. فمع تطوّر التقليد الإسلامي» بدأت الغالبيّة العظمى من 
علماء الشريعة تدرك الحاجة إلى إكمال الشريعة والعلوم المرتبطة بها بجوانب 
متنوّعة من التصوّف والفلسفة. وبات على العلماء الذين أصروا على الحفاظ 
على التحدي الإسلامى الذي عبّرت عنه الشريعة فى موقعه الحصري والمتفرّد 
إما أن يحافظوا على درجة من التصلّب» الغى د تعد مجديةء وإما أن 
يوسّعوا مصادر مقاربة أهل الشريعة لجعلها مكتفية بنفسهاء بحيث يستعيد 
الطابع المعارض لتقليد الشريعة عافيته وفعاليّته. وقد كانت بعض المصادر 
الضرورية لذلك كامنة بالفعل ضمن منطق بنية الشريعة . 


استعمل معظم علماء الفقه الكبار مبادئ تنظيمية لتوجيه القياس لمنعه 
من أن يتحوّل إلى ذريعة اعتباطيّة يُمكن معها إقامة أي تشابه قد يروق الفقيه. 
استعمل الأحناف مبدأً امه ب «الاستحسان»» يعتمد على الأسباب والحكم 
الكامنة في الحكم الفقهيّ المتّبع. واستعمل المالكيّة مبدأ الاستصلاح» الذي 
يعمد إلى تتبّع المصالح [المرسلة] في حالات مخصوصة. والتي ينبغي 
تحديدها من خلال قواعد القرآن والحديث ليتمٌ استعمالها في توجيه القياس 
في الأحكام الفقهيّة. في حين أنكر بعض العلماء ‏ الذين سلموا: بان 
الأحكام المستنبطة من الأحاديث» في بعض الحالات» تنطوي على تحقيق 
المصلحة ‏ وجود أيّ شكل من اعد المنطقية المتضمنة في هذه الأحكام. 
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ريق أن استعمال المضلحة لسن إل :تظيفا يخصوضا لقواغه القبامن, في 
حدّ ذاتهاء والتي تم تفصيلها بدرجة كبيرة (على سبيل المثال» تم منح 
الأولويّة» في حالة تضارب الأدلّة» لخمس ضرورات إنسانيّة مرتّبة على النحو 
التالي : الحياة [النفس]ء الدين, العائلة [النسل]» العقل» الملكية (إمعمه2م) 
[المال] 4 زرتها الشرفك:انكنا): 


الرجال المتعلّمون المتأخرون» د |"'65٠‏ _ 5اههة١‏ 


فيل وفاة [أبي البركات] النسفيء المتكلم وصاحب نظريّة في الشكل الأمثل للحكم . 

١11١‏ وفاة قطب الدين الشيرازي» الفلكي المرتبط بنصير الدين الطوسيء. أكمل نظريّة 
الكواكب لبطليموس . 

1 وفاة رشيد الدين [الهمذاني]» الوزير» وكاتب الرسائلء والذي يُعتبر أحياناً أعظم 
المؤرخين الفرس . 

فل وفاة كمال الدين الفارسي» الفلكي المرتبط بقطب الدين الشيرازي» طوّر بصريات 
ابن الهيثم . درس الانعكاسات وقوس المطر. 

فل وفاة يونس إمرة» الصوفي التركي والشاعر الشعبي الذي استعمل اللغة المشتركة. 

م وفاة النزاري» الشاعر الشيعي المداح» والرحالة. 

عفر وفاة نظام الدين أولياء» الصوفي الهندو ‏ الفارسي. المنظم الأساسي للطريقة 

هفل وفاة العلامة [ابن المطهر] الحلي؛ المتكلم المرتبط بنصير الدين الطوسيء. الذي 
صف المذهب الشيعي الإمامي ونظمه. 

شل وفاة أمير خسروء شاعر البلاط الصوفي الهندو ‏ فارسي» أحد أعضاء الطريقة 
الجشتيّة» غرف بغزلياته وقصائده الملحمية. 

١‏ وفاة وضّاف [الشيرازي]» رجل البلاط» والمؤرّخ الذي استعمل أسلوباً نثرياً مزخرفا 
في الكتابة . 

ضفل وفاة علاء الدولة السمناني» الخصم الصوفي الأبرز لابن العربي والنزعة الوجودية. 

لمع نجمه 106٠‏ | ابن الشاطرء الفلكيّ الدمشقي الذي رسم مداراً للقمر مكافئاً لما رسمه كوبرنيكوس . 

1م وفاة خواجري [كرماني]» شاعر بلاط آخر الإيلخانيين ثم المظفريين والجالائريين. 

1/4 وفاة التفتازاني» الفيلسوف والمتكلم والشارح؛ كتب بالعربيّة في بلاط تيمور. 

4 وفاة بهاء الدين نقشبند» الصوفي», الذي تأسّست الطريقة النقشبنديّة حول تعاليمه. 

اليل وفاة حافظ. الشاعرء وأستاذ الغزل» يوصف أحياناً بأنّه أعظم شعراء الفارسيّة. 

ال وفاة ابن خلدون؛ الفيلسوف صاحب النسب الأندلسي» رجل الدولة» والقاضي» 


ومؤلف التاريخ العام . 
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ينل وفاة علي الجرجاني, المتكلم. المعاصر للتفتازاني. 


١116‏ وفاة القلقشندي. رجل البلاط. ومؤلف [صبح الأعشى ] الموسوعة التي تشكّل دليلاً 
للكتاب في الأساليب الأدييّة . 

11 وفاة عبد الكريم الجيلي المحلل الصوفي, المعلق-على ابن العربي. 

١‏ وفاة حافظ أبروء المؤرّخ التيموري والجغرافي الرحالة. 

ل وفاة أولوغ بيك. الحاكم؛ ورجل العلم؛ والفلكيى؛ بنى مرصداً فلكيّاً في سمرقند. 


حيث تم فيه إنجاز العديد من الأعمال المهمّة. 
نشط في دولتشاه. الشاعر. المصئتف الجامع. مؤرخ سير الشعراء. 


ثمانينيات القرن 

الخامس عشر 

ل وفاة الجامي؛ الصوفي وشاعر البلاط؛ يُوصف أحياناً أنه آخر العظماء. 

١4‏ وفاة ميرخواند. مؤرخ البلاط. 

٠6١‏ وفاة علي شير النوائي؛ الوزيرء يوصف أحياناً بأعظم شعراء التركيّة الشرقيّة 
(الجغتائيّة)؛ كاتب سير الشعراء. والناقد [الأدبي]. 

6 وفاة [جلال الدين] الدواني» الفيلسوف والأخلاقي. 

ل وفاة [حسين] الكاشفي, الواعظ. والأخلاقي الناثر. 

ْآْ6 وفاة حسين بيقاراء الحاكم؛ الشاعر بالجغتائيّة» راعي الجامي؛ وميرخواند. 
والرسام بهزاد. 


رأى بعض الحنابلة» الذين رفضوا سياسة التصلّب» في مفهوم المصلحة 
وسيلة جيّدة لمنح تقليد الشريعة نطاقاً اجتماعيًاً أوسع مما كان متحقّقاً في 
السابق عندما لم تقبل الشريعة التفصيليّة إلا نطاقاً محدوداً من التطبيقات» 
سواء مع نظام الخلافة الذي حظي بشرعيّة عامّة. أو مع حكم الأمراء 
العسكريين» 00 تم القبول به كبديل عنها . حمل أحمد بن تيمية ١177(‏ - 
» من دمشق من إحدى عائلات علماء الحنابلة القدامى. هذه الفكرة 
كجزء من مشروع متعدّد الجوانب لمواجهة النزعات الشريعيّة المفرطة 
والمغالية السائدة. وقد البخن موقها هجوميًاً من التقاليد الشريعيّة المفرطة 
خرنا من خلال خسوفة الميب» وجزئيّاً من خلال استيلائه على بعض 
القضايا الجوهريّة التي قال بها أصحابها وإدخالها ضمن نسقه؛ فعارض 
معظم جوانب الولاء العلوي (وهاجم التشيّع الطائفي القائم في سوريا' بحميّة 
كر كما هاجم معظم جوانب التصوّف (وبخاصّة نهج ابن العربي)» وكان 
ريا في انتقاده لتقديس قيوو الاولياف: التي باتت تشكل بؤرة مركزية للتقوى 
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الصوفيّة الشعبية. قبل ابن تيمية بالفكرة ة القائلة إِنْ الله يصطفي بعض الرجال 
أولناة لهه: ولكنه أكنعلى أن عدف" التقدم الروحي ليس معرفة الله وإثما 
عبادته وخدمته على أكمل وجه؛ وعلى السالك إذاً أن يقبل. لا على محبة 
جوهر الله (الذي تستحيل معرفته). انها على محبّة أوامره (أي الشريعة). 
ولكز هله الشريية مف مجعرغة انها كانه تر القر اعدو يل فى امرحطة 
بغايات إنسانيّة قابلة للتعقّل. ولمّا كان ابن تيمية قد قبل بالدور الاجتماعيّ 
الذي أسنده الفلاسفة إلى النبي كمشرّع (وقد بنى مذهبه في النبوّة بالأساس 
على مذهب نصير الدين الطوسي الشيعي حول الإمام. وهو المذهب الذي 
قام بدوره على آراء الفلاسفة)» فإنه قد فسّر الشريعة من ناحية وظائفها 
الاجتماعية. استعمل ابن تيمية نقد الغزالي للفلاسفة ودفعه خطوة إلى الأمام 
(فلم يقبل أن تكون لعلوم الفلسفة مثلاً أي علاقة بالنبوّة في أصلها كما فعل 
الغزالى) . 


في الوقت نفسهء اقترح ابن تيمية برنامجاً إيجابيًاً : فقد بدأ بالعمل على 
جعل علوم الشريعة أكثر انطباقا على الظروف المتشعّبة لجوانب الحياة 
الفعليّة. وبوصفه حتنبليًاً» فإنه كان منتمياً إلى تقليد فقهئ متأخّر الظهور نسبيا 
(فضلاً عن أنه ظلّ متحرّراً من بعض المسائل من مذهبه). هافيك ظر 
معد را ليا من الآراء الفقهية التي استقرّت في الأزمنة المروانية وظل ورا 
بمعايير عصره من خلال إصراره على العودة إلى الأحاديث ومن خلال قصره 
للإجماع على مجموعة من الحالات المخصوصة التي اتفق عليه الجيل الأوّل 
من المسلمين. قدّم ابن تيمية تعريفاً منطقيّاً أكثر دقّة لمبدأ المصلحة» على 
نحو أقل تطرّفاً من أسلافه الجايلة المتحكسين» :نظ تعريقة: مدرلا على 
نحو كبير؛ فمع اعتماد منطقي كبير على مناهج الحديث» تمكن من تطوير 
استعمال واسع لهذا المبدأً. وبهذه الطريقة. أمكن له أن يبرّر عدم الاعتماد 
على القياس بما هو دليل قائم على الممائلة الجزئيّة الحرفيّة مع حالة سابقة 
معلومة الحكم يتم القياس عليها؛ غخوضا فين ذلك يجيه أن يو كيل:.رقاة 
اللسلمين وكيم بالاأعار على تكو جدود في كر مزه حي نيم 
الفعليّة في الأزمنة المختلفة. أتاح له مذهبه في المصلحة أن يقول بأن 
الشريعة شاملة بالمطلق وبأنَ هناك دوماً جواباً صحيحاً على مسائلهاء ويجب 
السعي إليه بالطرق المنطقيّة المتاحة. وقد مثلت هذه النقطة الأساسَ الذي 
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قام عليه تأويله للحياة الصوفيّة بمصطلحات الشريعة+ وتأكيده على واجب 
العلماء تكييف الشريعة في عصرهم في آنٍ معاً؛ ذلك أن هذه النقطة تستلزم 
أن الجؤات الضحيم [للشريعة] يحب أن تزغ يكبي الظروق اتوتتلن: 
(وتأبيداً لهذه النقطة»؛ استدعى مبدأ استمرارية تعاليم الدين الواحد من قبل 
الأنبياء المختلفين بأشكال مختلفة قي العصور المختلقة): 


فتح هذا الاستعمال العام لمبدأ المصلحة باباً واسعاً من المرونة 
للفقهاء؛ شريطة ألا يكونوا مقيّدين كثيراً ب التقليد وألا يأخذوا بالقول 
بإغلاق باب الاجتهاد. ثمّة مفهوم مشابه درج على نطاق واسع من قبل فقهاء 
المالكيّة المتأخرين في مصرء _وفي المغرب بخاصّة”*“. ولكنّ ابن تيمية قد 
قام بذلك على اساس الهجوم الحاد على النظام القائم . 


حظي ابن تيمية بمكانة كبيرة عند أهل دمشق». ومعظمهم من غير 
الحنابلة - كانت الحنبليّة قد أصبحت نادرةً في كل مكان ‏ ولكتّهم [أي أهل 
دمشق] قد تبنّوا تقليداً من الولاء المتعضّب لموقف أهل السنّة والجماعة فى 
مقابل كاقّة أشكال التشبّع» وجمعوا إلى ذلك ذهنية شريعيّة قويّة. (احتوت 
دمشق وما حولها على العديد من المزارات المقدّسةء وكانت أشهرها 
مزارات لأنبياء قدماء. لا للصوفيّة» فقد كانت سوريا معروفة كأرض 
للنبؤات). ولكنّ برنامج ابن تيمية كان راديكالياً بدرجة كبيرة بالنسبة إلى 
السلطات الحاكمة؛ فقد هاجم الممارسات المخالفة للشريعة والمغالية فيهاء 
والتي كانت الحكومة المملوكيّة تَسلّم بهاء وقد ساهمت شعبيّته في جعله 
خطرا في نظر السلطات. كما هاجم العديد من العلماء بسبب استعدادهم. 
كينا راقم المساوية مع التقوى غير الشريعية ومع الحكومة. وقد هاجم 
بولف. ل التقليد: واقد على اا الحقّ بالاجتهاد الكلّى لا يزال متاحاً للفقيه 
المؤهل. مثله هوء القادر على ار ع مصادر الأحكام واستخراجها 
بنفسه (غير أله طرح هذا المطلب بصيغة تقنيّة تلائم الروح المحافظة: فبوصفه 
عقلباء #الر حم امراف ل م المُعترف به كأحد المذاهمب 
الأربعة المقبولة). وقد سّجِن غير مرّة؛ وأخيرأء لما منعوا عنه الدواة 


(*) وهو مفهوم المقاصد عند الشاطبي في الأندلس والمغرب» وعند العز بن عبد السلام في 


"565 


والمحبرة والورق في سجنه». فاك حسرة :وهما : شيعت جنازته في دمشق من 
قبل المؤمنين الذين اعترفوا بمكانته الرفيعة: : في هذه الحالة» كما بات شائعاً 
يس اللي كانت اللعنارةابإظوارا لفسعة؟ لقال رزعلينا ان فكت فن 
ذلك لما يعرض للأخبار من مبالغات) بأن أكثر من مئتي ألف رجل وخمسة 
عقر أله افرأة قن شاركوا ”7 . 


لم يحطّ ابن تيمية بأتباع كُثر ليُكملوا عمله. ولعل أبرز المدارس تأثيراً 

في القرون التالية هي مدرسة الفلاسفة - المتكلمين الذين كان عملهم أقرب 
إلى الفلسفة منه إلى الكلامء وإن اعتبروا عملهم جزءاً من علم الكلام في 
ظلّ الروح المحافظة لذلك العصر. كان التفتازاني (؟71١‏ - 84) أحد أبرز 
مرجعيّات تلك المدرسة» وكان يدافع» على الرغم من انتمائه إلى أهل السنة 
والجماعة» عن موقف الشيعىي نصير الدين الطوسي. ولد التفتازاني في قرية 
كير عون اقراض_ لخر ا بكاقه. .ويا ف (كما شعل: العلماء تعادة )رهما 315 تعليه 
يحظى بالرعاية الحكومية (فوصل إلى خوارزم وإلى أراضي القبيلة الذهبيّة في 
الشمال الغربي). وقد عُرفت قيمته بفضل سمعته لدى تيمورء الذي أصرٌ على 
انكتاذافة إلى مسرقتك.. كتب التفتازانى الكفيو شن الأحمالد وقكر” متها على 
شكل شروح على الأعمال المرجعيّة» وبعضها تعليقات على أعماله هو نفسه 
في النحوء والبلاغة» لاود والفقه.» وفي المنطق والميتافيزيقا؟؛ ويبدو أن 
أعماله باتت تحظى في دمشق ق بقرّاء أكثر مما حظيت به أعمال ابن تيمية. 
تلخيضاً الآرافة المذهية :: تابغ الغنازائى الموقك الذي أرساه السفي مولت 
أحد النصوص التعليميّة الأشهر في العقيدة الأشعريّة في التعليم الشفهي 
[العقيدة النسفيّة] منذ المرحلة الوسيطة المبكرة؛ ولكنه لم يعتبر نفسه أشعريا 
فيما يبدوء كما أنّه علّق على أكثر من عمل للزمخشري» المعتزلي» بخاصّة 
فى تفسيره للقرآن (وقد ألفه التفتازائى تفسيرا آخر للقرآن بالفازسية) . كما أنه 
كان مستقلاً بدرجة كبيرة» بحيث إنه كتب كتباً في الفقه الحنفي والشافعي 


(/ا) 2ه 1 .ط 474 :17-0-47ه1 ع4 111125 ةمع أء 5ء[50012 0021165 ده[ الاى أ#ككط ,01151 2آ رمع 1[ 
.(1939 ,ع[2أطع051 عنع0'3:226010 1522215 الااأتأكه1'1[ ع0 .]مم11 :مكته0) (1262-1328) 


وهو أهمٌ أعمال لاوست حول ابن تيمية» ويحوي وثائق مهمّة؛ إلا أنني أعتقد بأنَ لاوست لا 
ار لتجادة ٠‏ لدى ماسينيونء, ويُمكن بقارن 0 0 0 كمادّة 
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(ونسبه المذهبان إليهما). ولكنّ أعماله في المنطق والميتافيزيقا هي ما أبرز 
قدرته (وجدليته) في تناول المسائل الجوهرية وَالأساسةةع وهي ما جعله 
كلهها للفللاسفة الدوة جاؤوا من بعذه. 


كان جلال الدين الدواني من شيراز )١5١7  ١471(‏ أحد أبرز 
شراحهء وقد أعاد العمل على رسالة نصير الدين لوس المشكقاة مذ 
رسالة أرسطو في الأخلاق بطريقة أثرت تأثيراً كبيراً في الفكر السياسي. 
وأسّست من بين ما أسّست للفكرة القائلة بأن الحاكم القائم إذا كان 
مستقيماً فلسفيّاً (وبالتالي» إذا كان مسلماً يُطبّق الشريعة) هو الخليفة الحقّ 
فى مملكته (وهو رأي يخالف رؤية أهل الشريعة حول الخليفة المباشر 
لمجنةة: ويكالفت نطرتة ابو العردئ فى القكلب المرقه: لقم ا بولك 
غلى 'الرغم من أنّ.هذا الموقف: من .الخلافة قن أصبح هو المعياز السبائد 
في أشكال الحكم بين المسلمين» إلا أن العلماء كانوا يُقدّرون الدواني 
بسبب آرائه في المنطق والميتافيزيقا: إذ يُقال بأنه تمككن من حل مفارقة 
العذاف رك مز" أفوله كدت نميا انه هذا االفوقةة :إذا كادت] العمل :فياوقة 
فهى كاذبة»ء وإن كانت كاذبة فهى صادقة) من خلال أدوات استبقت نظريّة 
برتراند راسل في الرتب المنطقيّة» فلا يجوز تضمين القضايا حول القضايا 
َي مضيو ا 

في الوقت نفسه. كان ثمة عدد من المختصّين في العلوم الطبيعية 
الوضعيّة الذين دفعوا بهذه البحوث إلى الأمام. ثمّة من يقترح بأن البحث في 
أي مجال مركب من الدراسات الوضعيّة. مثل العلوم الطبيعيّة» يعتمد» بعد 
نقطلة ع8 على .زافةوقرة امنيا و .وقت الاسان» عية نهل يمحن هن 


(*) يقول التفتازاني في شرح المقاصد: «وهذه مغالطة تحيّر في حلها عقول العقلاء وفحول 
الأذكياء» ولهذا سمّيتها مغالطة جذر الأصم . ولقد تصفحت الأقاويل فلم أظفر يما يروي الغليل. 
وتأمّلت كثيراً فلم يظهر إلا أقل من القليل» وهو أن الصدق والكذب كما يكون حالاً للحكم أي للنسبة 
الإيجابيّة أو السلبيّة على ما هو اللازم في جميع القضاياء قد يكون حكماً أي محكوماً به محمولاً على 
الشيء بالاشتقاق. كما في قولنا هذا صادق وهذا كاذبء. ولا يتناقضان إلار إذا اعتبرا جالين لخكم 
واحد. أو حكمين على موضوع واحدء يخلاف ما إذا اعتبرنا أحدهما حالاً للحكم. والآخر محكما 
لاختلاف المرجع اختلافاً جذريا . . . وحينئذ فلعل المجيب يمنع تناقض الصدق والكذب المتلازمين 
بناء على رجوع أحدهما إلى حكم الشخصيّة والآخر إلى موضوعها. لكنّ الصواب عندي في هذه 
القضيّة ترك الجواب والاعتراف بالعجز عن حل الإشكال». والتشديد بالأسود من عندي (المترجم) . 
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الامتعهران على ؤتبيرة أعلى ميق السزاملن السايقف إلا حفن ظطروف 
مخصوصة. فمع زيادة جم المعارف.». يحتاج المرد الو وفت اطول 
لاستيعاب ما تمّت معرفته ثم ليتقدم إلى حقول البحث الجديدة؛ وهذا يعني 
أن على العلماء في كل حقل أن يزيدوا من جرعة تخصّصيّتهم إذا ما أرادوا 
أن يتقدّموا بالبحوث تقدّما حقيقيًا. كما أن ذلك يعني زيادة عدد 
التخصّصاتء. بحيث ينقسم كل تخصّص إلى تخصّصات فرعيّة أضيق. إن 
ظهور التوليفات الجديدة» التي يمكنها حشد العديد من الحقائق المختلفة 
ضمنهاء يُمكنها فقط أن تؤجّل جزئيًا من هذه العمليّة. ولكن بما أن المعرفة 
الخاذة كيان والحد لني أن تكون اه لمك هراك بغرا ولة ا لمعي ددمل 
رح إذاًء د . 0 00 0 والياد في التخصّصات الضيّقة 
الطبيعئة .. 


من الصعب أن تحصل هذه الزيادة المطلوبة فى ظلّ اقتصاد حضريٌ 
تعاقدي مثل ذلك القائم في المرحلة الوسيطة المتأخّرة. إننا نعلم بأنّ هذه 
الدراسات في أوروبا الغربيّة» بعد الازدهار الواعد في دراسات العلوم 
الطبيعيّة في المرحلة الإسلاميّة الوسيطة المبكرة والتي حاول الأوروبيّون 
أثناءها منافسة معلّميهم من المسلمين» قد أصابها شيء من التلكؤ والركود 
في فى المرحلة الإسلاميّة الوسيطة المتأخّرة؛ ربما لا يعود ذلك فقط إلى الركود 
الاقتضادى لعلف المرخلة» بوإنمنا أيفا إلى تصن المواره التق ب الكا فيد 
فعندما انطلقت الدراسات العلميّة في طورها الحديث مع نهاية القرن السادس 
عشرء بدأت تحظى بتخصصات ومتخصّصين جدد بوتيرة ذات منحنى أسَي 
متصاعد. تتضاعف على نحو دوري. ريما بحن لغا أن نتساءل ها إذا كانت 
النراسات العلمية فى مرهلتنا هده تطلب بالفسن هذا القدز من «التخصهية: 
على أيه حال.» إننا نفتقر إلى المعرفة الكافية بحالة دراسات العلوم الطبيعية 
في الحاضرة الإسلامية في المرحلة الوسيطة المتأخرة لنعرف بدقة ما إذا 
كانت الحاضرة الإسلامية قد شهدت ركوداً مشابهاء فمعظم الكتب التي 
أشجت فى :قلف الفعزة ة لم تقرأ بعد. 


يقدّم ويلي هارتنئر حبّة جيّدة حول مفهوم التراجع في العلوم | سم لطبيعية في 
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المرحلة الوسيطة المتأتحرة”*'. ولكنّ الأسباب التي يُقدّمها للتأكيد على هذا 
التراجع لا يمكن أن تصمد أمام التمحيص . فهو لا يُؤْكّد على أنَّ مستوى 
الأعمال العلمية الكبرى قد تراجع (فهو يُصتف [غياث الدين] الكاشي. الذي 
عاش في القرن الخامس عشر في دائرة أولوغ بك. مغ أرخميدس والبيرونى. 
كما أنّهِ يُقرّ بأنّ فلكيّاً مغربياً في القرن السادس عشر يستحقٌ التصنيف أيضاً 
في هذه المرقة الغليا)» :وإئما يُؤكُد على أن عدد هذه الأعمال قد قل. فيان 
بعض الكتب العمليّة اللاحقةء بعد 0195 ويخاصة نادم إتجازه في 


الإمبراطورية العثمانية سكو اتزاجها ملحوظاً في مستوى جودة هذه 
الأعمال. 


ولكنّ هذه المعلومات عُرضة لتفسيرات متعدّدة ومختلفة؛ فهو يُؤسّس 
تقديراته الكميّة بالدرجة الأولى على عمل هاينريش سوتير» ولكنّ الأمثلة 
التي يقدّمها سوتير قاصرة؛ فصحيحٌ أن فهرسته للمصادر الفارسيّة تقدّم عددا 
درا فر الاعتمال: الفارشنة العلمة - فضلاً عن العربيّة - في المراحل 
المتأخرة. إله أن سوتير لا يعرف إلا عدا قليلاآً من الأعمال التي أنجزت 
بعد عام ١5٠٠‏ ولا شيء تقريباً بعد ١٠15؛‏ كما أن ما فهرسه من هذه 
الأعمال منحاز عدر انا ذلك أن معظم هذه الأعمال قد أنجزت في منطقة 
حوضص البحر الأبيض المتوسط. ولا شيء فوا من إيرات البعيدة. ولا شيء 
: من الهتد فى أي فترة من الفترات د فإنه يحذف الشخصية المغربية 
المهمة التي يوردها هارتئر). يع ود في المراحل المتأخّرة كما في 
ل لامو سد الفكري 0 وا الخخريه 0 
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.(1900 


كعااان الا جزاه! لا يه عن عمل الث و عايب يرسم ملامح هذا التراجع؛ ولكنه مهتم بالأعمال 
العزنة ضرا وتتكديذا بما ترك متها أثرا : فى الغرب. ِنَ التراجع الذي يتحدّث عنه إذاً هو تراجع في 


التأثير فى الغرب (ولا يُمكن المطابقة نا التراجع والتراجع في العلوم بحد ذاتها) . انظر : 
.(1938 ,اللحظ :معلاعآ) عطهجه ععنءاءى صل ,ناء1ة8 1010م 
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ويمكن للمرء أن يمتررض أن العلوم الطبيعية قل تمركزت هناك أيقنا.. 


يُمكن تفسير هذا الانحياز في المعلومات من وجهين النيون. نايدا :بوتي 
0 بالكتّاب الذين تمت ترجمتهم إلى اللا تينية. أي المعلمين الأوائل» 
ويضيف إلى هؤلاء ما يجده في مصادر المسلمين.. ولكن: أوَلآً لا يعرف 
موقيو إلة تقليد.متطفة البضن الأبيضن المتوشط» القن كاتت«فن الخالب 
هامشيّة نسبيّاً. في حين (إذا ما افترضنا حصول انهيار حقيقي للتقليد في 
القرنين السابع عشر والثامن عشر) لم تصبح الأعمال المتأحرة في المنطقة 
المركزيّة معروفة فيها قبل أن يتوقّف التقليد عن النموّ. ثانياً بعد القرن 
السابع عشر ‏ أو الثامن عشر ‏ وانهيار التقليد» كان حظ الممارسين من 
الدرجة الثانية في الأزمنة الأخيرة في الوسي ول :إلى الارمفة التخديكة ضعينا 
(لنسن اق اله المور كه افقط )4 .ذللك أن على الم تين أن مشكيوا مان 
فوائهم حكما مسعتاذ +نن عين أن الأسماء المكرة الى استقرت انارها 
(وأصبحت بالتالى معروفة في العالم اللاتيني) قد استمرت في شهرتهاء حتى 
بين رجال الصف الثانى. وبالتالى» فى غياب أيّ شخص قرأ كل هذه الموادٌ 
فرعته الم ع وا توجد حر 1 لمعرفة ما هى الأعمال الأفضل 
فى المراحل المتأخرة. وهنا ستكون الافتراضات الب عن الحاضرة 
الابتلاسةابوعن المشرف» الى الصورة الغررة المعناوةاضن العاك وتاويعه: 
كفيلة بأن تدفع الدارس الحديث نحو إبراز الأجزاء الأقل إشراقاً من الثقافة 
الإسلامانية. 


إِنَّ البحث في واة قع العلوم الطبيعيّة آنذاك يتصل اتصالاً خاضاً بسؤالنا 
الأول عما إذا كان ثمّة انحطاط إسلامى فعلاً أو لا. بعيداً عن الاقتصاد. 
لذ لمكن الممدى مدد هن ههه اقفن الغزارة المادية (مع أن ذلك قد يؤثر 
وقد لا يؤثْرء في مستوى جودة النشاط الاقتصادي)» فإِن مجال 1 
الطبيعيّة فقط هو ما يوفر لنا معايبر موضوعيّة معقولة للحكم على التراجع 
الانحطاط. ل روت وفولن غرونباوم. الذي يضم دراسة 4 

يجا ول أل يتتبع التراجع أيضاً في الأدب العربي والخاردي” وفي الفنون 
البصريّة وفي الفكر الديني والفلسفي . وكما هو متوقع» فإنه يمشل في تقييم 
أعمال الشخصيّات البارزة من المتأخّرين تقييماً جيداً؛ ففي مقالة مختصرة 
عن الفلسلة :على سبي الكال» لا ووه دكن أى هم عردم الشخصيات المي 
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في تلك المرحلة. ولكن». وحتى في أفضل الأحوالء. فإنّ الأحكام التي 
تؤول إلى تفضيل المراحل السابقة تنطوي على ذاتيّة كبيرة. قد تبدو هذه 
الذاتيّة أقل أهميّة في حقول أخرىء إذا ما أمكن تأييدها بالمعلومات من 
ميدان العلوم الطبيعيّة» الذي يُمكن فيه تطبيق معايير كمّية. غير أنْ علينا أن 
نتذكر بأنه حتّى لو كان هذا الحكم على العلوم الطبيعيّة الإسلاماتيّة ممكناء 
فإنَ ذلك لا يسمح لنا بأن نمرّر هذا الحكم على إنجازات الحضارة بأسرها؛ 
إذ إن العلوم الطبيعيّة لا يُمكن أن تكون في حدٌ ذاتها معياراً لتقدم الحضارة 


أو تراجعها .ولا تمكتنا أن تععيرها فيرها حيداً للنشاط الإبداعيّ في 
الحضارة بالعموم . 

ولكننا نعرف بعض الأمثلة على الأعمال العلميّة التي تمّ إنجازها. 
فالفيلسوف الشيعي نصير الدين الطوسي كان داعماً كبيراً للعلوم الطبيعيّة 
إضافة لاهتماماته بالفكر الأخلاقى والميتافيزيقى والسياسى الفلسفى؛ فقد 
أقنع المغول بإقامة مرصد فلكي في مراغة» على مرتفعات أذربيجان. في 
إحدى تجاربه» على سبيل المثال» عمل على دراسة التأثير المعلوم. مسبقا لردّ 
فعل الجنود على صوت عالٍ فجائئ (ربما كان لذلك علاقة بالاستعمال 
السكر للبازؤة وندراسة تاثيواتة القيادية 6 ولكن لا يبدو بأن التجربة قد 
أدَت إلى تجارب إضافية لاحقة؛ ولكنّه كان يُشْبَع طلابه الموهوبين حتما. 
وأحد أبرز طلابه هو قطب الدين الشيرازي (ت. »)١18١١‏ الذي أوضح على 
نحو رائع التوليفات الفكريّة للمراحل الوسيطة. أحبّ قطب الدين 
الشخصيات المثيرة للاهتمام (يُقال بأنه كان يجلس مع المتهكمين والساخرين 
ويشرب النبيذ معهم). ا لا 
اكتاب فعلت فلا تلم في الهيئة» [أي في علم الفلك]. قدّم قطب الدين عملا 
مهما بي العلوم الطيفيه » وطون نطريات الطوسي وزادها تفصيلاً. في الوقت 
نفسهء عاش حياة صوفية؛ فقد مريداً للشيخ القونوي» أبرز تلامذة ابن 
العربي» وقد كتبّ شرحاً مهمّاً على عمل يحيى السهروردي [حكمة 
الاشراق]. أخيراًء يُشير كاتب سيرته إلى أنّه كان يؤدّي الصلاة مغ عامّة 
السسلمير.. 

كتب تلميذ قطب الدين الشيرازي» كمال الدين الفارسي (ت. نحو 
6» شرحاً على بصريات ابن الهيثم (الذي حظي بقيمة كبيرة منذ 
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طويل في الغر) .وربجا كان غمله أكشر آميالة""" :وق كانك«ساحماته 
مجرد شروح تفصيلية. ولكنّ بعضها كان ذا نتائح مهمة. فقد حلل ما هي 
درجة الانكسار المطلوبة لشعاع الضوء في قطرة مطر دائرية لإنتاج قوس 
قزح؛ كما درس اتيز الغيوم البعيدة؛ كما 38 استعمال قمرة ابن الهيثم. 
مظهراً بأنّه كلما كانت الفتحة النافذة إليها صغيرةً كانت دقة الصورة المعكوسة 
أعلى. وهي ملاحظة أساسيّة في إظهار كيف أن شعاع الضوء يحمل الصور 
الكلّية إلى جميع النقاط بالتساوي . . إذاّ فقد كان التقدّم حاضراً وإن كان بطيئاً 
ويتحرك على مستوى التفاصيل . 


ولكن في بعض الأحيانء» قد تبدو النتائج مثيرة للاهتمام. فقد اقترب 
أحد الأطباء من اكتشاف الدورة الدمويّة [ابن النفيس]» ولكن قيمة اكتشافه 
لع اندره عيتهاء “فى عله القلكة تطوّر العلم تطوّراً حقّق العديد من 
الكشوفات ذات الأهميّة الملحوظة فوراً؛ فقد ابتكر نصير الدين الطوسي 
طريقة حل بعض جوانب انحراف مركز دوران الكواكب». وهو ما كان نظام 
بطليموس يفترضه» بحيث يُمكن تصوّر حركة الأجرام على شكل دائري 
كامل. وقد رأى بأنه إذا كان يُعتقد بأن قطر إحدى الدوائر الأصغر المطلوب 
لتتبّع المدار يعني دورانه بسرعة ثابتة» فيمكن حينها هندسيًا رسم مخطط 
للدوائر لتتعامل مع معدّل انحراف المركز. وقد شبّجع ذلك من تلاه في 
المرصد في مراغة على محاولة الكشف عن الحركة الدائريّة المثاليّة لجميع 
الكواكب كما تصوّرها أرسطو. على وجه الخصوصء استعصى فلك القمر 
ال التقنية [المعروفة باسم مزدوجة الطوسي]. عمل ابن 
الشاطر في دمشق ق على هاتين المشكلتين وتوصّل في النهاية إلى حل لفلك 
القمرء نذا مقتها بالنسبة إليه. وقد اتضح بأن ذلك كان بالأسامن :هو ذات 
المقترح الذي قدّمه كوبرنيكوس بعد ذلك بقرن”''2. (من المثير» إضافة إلى 


(0)انظر ما كتبه إيلهارد فيدمان في سلسلة من المقالاات (ملخصة في مقالات ترد في الطبعة 
الأولى من دائرة المعارف الإاسلامية). حيث عَني بإيضاح ما قام به كمال الدين وغيره»ء وقارن بين 
عملهم والأعمال المقابلة لهم في الغرب . 
)20 جمع إي . كينيدي وفيكتور روبرت وآخرون ريا فى سلسلة من المقالاات المختصرة. 
إنما المفيدة. والمتفرّقة هنا وهناك. عمل ثلاثة علماء: حول ذلك. انظر: 
)216-00621213 ل :كناةط5-ط5ة ه15 1ه لإتمعط1' تقصبدآ لصة عه[اهك عط1" ,وأرعطمج]1 1م171 
.(1957 ئة725عع126) 4 .20 ,48 .701 ركزك/ ”,754001 - 
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ذلك. أن العلماء المحدثين قد اعتبروا بأنَّ حل كوبرنيكوس لمشكلة فلك 
القمر هو الجزء الأهمّ في عمله على أفلاك الكواكبء وأنّهء من الناحية 
التقنية. ٠‏ هو العنصر الأهم فيها؛ ذلك أنْ نظامه الشمسيّ المركز. بدوائره 
المثالية» كان بالتأكيد غير مقنع علميًاً في ذاته). 


عزلة المغرب 

عاش معظم ممثلي علوم الفلسفة (وعلوم الشريعة بالطبع) في منطقة كانت 
الفارسيّة قد أصبحت فيها هي اللغة الرئيسة للثقافة. أما فى الأراضى التى 
تستعمل اللهجات العربيّة» حيث لم تكن الفارسيّة معروفةٌ (إذا ما استثنينا 
العراق). فلم يكن لتطوّرات تلك العلوم ونضجها لانيو كبهرة وَعالنا ما 
وصلت إليها هذه العلوم مع اشتهار المعلمين الكبار مثل التفتازاني. غير أن 
المفكّر التاريخيّ الأعظم في ذلك العصرء وربّما العقل الأعظم في كل 
المجالات» لم يأتِ من المنطقة العربيّة وحسبء. وإِنّما تحديداً من المغرب» 
حيث لم يكن للتقاليد الفارسيّة أثرٌ يذكر؛ إنه ابن خلدون. قرأ ابن خلدون 
الأعمال الجديدة» ولكنه كان بالأساس وارث تقليد الفلسفة الإسبانية» ومن 
ثم إن خطوط عمله تتضح إذا ما اعتبرناه ذروة التقليد الإسباني» أكثر مما لو 
نظرنا إليه كتنويعة إقليميّة مخصوصة للتقليد الفارساتي (غير أن عمله قد حظي 
بأكبر قدر من القرّاء في المنطقة الفارساتيّة)"''“2. ربما شكّلت التخمّرات 
الجديدة فى الشرق حافزاً أعاما لحمل اير خلدون. ولكنّ عمله. على نحو 
كدر عم كان استجابة لما حدث في المغرب منذ أزمنة عظمة التقليد 
الإسباني للثقافة الرفيعة. في المغربء, وربّما في المغرب فقط». نشهد تراجعا 
لا نُخطئه العين فى الازدهار الاقتصادي وفي بنية السلطة وفي الذائقة الثقافيّة؛ 
وقد كان ابن علدرة أعظم من درس وحلّل هذا التراجع. فقدم من خلال هذا 
التحليل نقطة انطلاق جديدة كبرى للدراسة العلميّة للاجتماع البشري. 


> وعلي أن أعبّر عن امتناني لديفيد بينجري. الذي لفت انتباهي إلى العمل الجاري في تاريخ خ العلم. 
ولكنّه ليس مسؤولاً عن أي من آرائي بخصوص الإمكانات المستقبليّة لهذه البحوث . 

)١١(‏ لما لم يحظ ابن خلدون بالكثير من الشروح والتعليقات بالعربيّة» شاع القول بأنْ عمئله قد 
تم تجاهله. ولكنّ ذلك لا يبدو صحيحاً إذا ما تتبّع المرء ء شهرته في الحاضرة الإسلامية ككل . غير أن 
علماء الإسلاميّات» بالانحياز الاستعرابي» قد اعتبروا هذا «التجاهل" دليلاً على انحطاط الثقافة 
الاسلاماتة. 
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فن ‏ المرضلة الوسيطة السا حر كانث دولة الموخديع تن ككف إلبنج 
متدوعة من النوان الع تانيعت معاقة قواها فى ضرت المخرب وعد ذه 
ووسطه. وتمركزت د من هذه الدول في مدنها الخاصّة. بعلاقات 
متعثرة مع قبائل البربر في الأجزاء الداخليّة من البر. كثرت المؤامرات التي 
حاكتها هذه الدول ضدٌ بعضها البعض . بينما تقلص حضور المسلمين في 
إسبانيا [الأندلس] إلى دولة جبليّة صغيرة في الجنوب الأقصىء تدفع الجزية 
للمسيحيين الذي حؤّلوا المساجد العظيمة في المدن الإسبانية الرئيسة إلى 
كنائس وكاتدرائيّات. خلد ذكر السلالة الحاكمة في غرناطة بما وصلت إليه 
من مستويات رفيعة من الأبّهة والذائقة المثقّفة» بل والترف» وهو ما يتجسّد 
في معمار قصر الحمراء. أسهم اجتهاد المسلمين وعملهم الدؤوب في جعل 
هذه المنطقة الجبليّة الصغيرة مقاطعة زراعيّة غنيّة» ولكنها لم تتمكن من 
تعويض ما نجم عن خسارة الوديان الخصبة الكبرى في إسبانيا. في تلك 
الأثناءء كانت دول البرّ الرئيس في المغرب تعاني مما تسبّب به قدوم بدو 
الإبل فى المرحلة الوسيطة المتأخرة من دمار. وتحاول إصلاحه. فعلى 
الرفرسق أن بح الذمان اللي ستيه الخارات الأولى لم تزه إلا أن 
بعض المناطق المدمّرة منذ ذلك الوقت لم تتمكن من استعادة الحياة فيها؛ 
ذلك أن دخول شكل جديد من الحياة الرعويّة» بما يحمله من فعاليّة اقتصاديّة 
وقدر عالٍ من الحركة؛ إضافة إلى النزعة الرعويّة للبربر الموجودة سلفاًء قد 
تسبي فى «حخصول :تحؤوّل فئى.ميزان السشلطة السياستة؟ أضبعحت: الهدن 
زر اعنها رجا رنها دوه في حالة دفاعيّة . 


تدك توا الموخدين بصمته على معظم السلالاات التي خلفتهم في البر 
الرئيس» على الرغم من أن الولاء الديني للمالكيّة» الذي هاجمه الموحّدون 
الأوائل» قد عاد للتسيّد من دون منازع (لم يكن الحضور المتزايد للقَبَليّةَ من 
النوع الذي يُمكن أن يشكّل دولاً عسكريّة راعية» كتلك التى رأينا بذورها فى 
الأراضيى اللمرك :0 ملببردت التاوالة: المرينةة فين هيو ل قا رمه ما 
ولكنها استوعبت في نظام الدولة الإقليميّة عندما كانت لا تزال قوّة محليّة 
صاعدة في المغرب ١5١5(‏ -14). وعندما استولت على السلطة فى فاس» 
حاولت إعادة بناء الموقف الذي كان الموحًدون قد حافظوا عليه على طول 
المغرب» بل وإسبانيا. ولكنْ بني مرين لم يتمكنوا قط من إخضاع جميع 
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منافسيهم. بعد عام ١74٠‏ تخلت السلالة عن أملها فى التدخّل فى إسبانيا . 

وبحلول عام ١516‏ نجح المسيحيّون الإسبان (دولة البرتغال في هذه الحالة) 
فى عبور المياه باتجاه البرٌ الرئيس للمغرب عند سبتة. بعد انهيار قوّة 
المرينيين في 5 » ظهرت سلالة جديدة (الواسطيون) على صلة بهم. 

وتمكنت جزئيّاً من استعادة نطاق دولتهم من ١478‏ فصاعداً . 


كان المنافس الرئيس لبني مرين هم الحفصيّون في تونس» وهم أسرة 
كانت تشكل دعامة حركة الموحدين وسلالتهم الحاكمة. في 2١١710‏ أعلن 
أحد ممثلي الأسرة [أبو زكريا يحيى بن حفص]ء. حاكم تونس» خحروجه عن 
ع ل باسم النقاء الديني الدي قامت عليه سلطة الموخحخدين [وذلك 
بعد أن تبرا الخليفة الموخدي المأمون من العقيدة المهدويّة لابن تومرت 
وقتل أشياخها]؛ ولكنه وابنه (الذي تم إعلانه خليفة من قبل شريف مكّة بعد 
انهيار العباسيين) فشلا في تحقيق ما يصبوان إليه من استعادة حكم الموحدين 
على طول المغرب بكامله. حكم الحفصيّون المتأخرون الجزء الشرقيّ من 
المغرب» ولكنهم اضطروا إلى التساهل مع الحكام المستقلين ومع القوى 
القبليّة؛ بل إنْ بعض أعضاء السلالة المنافسين قد احتفظوا لأنفسهم ببعض 
المناطق هنا وهناك . 


على الرغم من ضعف العديد من حكام الحفصيين» كانت تونس وشرقيّ 
المغرب هما المركز الفكري الأهمّ في المغرب. لم يكن في مقدور بلاط 
غرناطة الصغير أن يرعى العديد من العلماء. في كل من فاس في المغرب». 
وفي تونسء كان هناك مجتمعات مؤثرة من الإسبان [الأندلسيين] الذين هربوا 
من الغزو المسيحي. ولكن في غرب المغرب بخاصّة» انقسم البرّ إلى جزاين 
متمايزين تماماً: المناطق المحدودة نسبيّاً المحيطة بالمدن» والتي كانت 
السيطرة الحكوميّة الحضريّة فاعلة فيها؛ والمناطق الداخليّة الجبليّة الأكبر في 
مساحتها والتى كانت تحكمها القبائل بطرائقها الخاصّة» مهما كانت مرتبطة 
ا الم لات الحاكمة في المدن» من دون وجود بلدات صغيرة. تعمل 
كمحطات حضريّة» وهو ما تمّ التعريض عنه من خلال الأسواق والمعارض 
المتنقّلة. فى تلك المنطقة 2 الإمكانات الثريّة» أصبحت المدن في الغالب 
معزولة. 0 أثناء ذلك» بدأت تونس» على الرغم من ضعف إمكاناتها 
الزراعيّة في الأراضي الداخليّة مقارنة بالأراضي الواقعة غربهاء تزدهر 
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كمحطة تجاريّة وسيطة بين غرب المتوسّط وشرقهء بعد أن تعاظمت أهميّة 
التجارة في البحر الأبيض المتوسّط مع تزايد الثروة في غرب اونا 
المسيحي؛ فعلى الرغم من خطوط التجارة المباشرة بين الطليان والمدن 
الكتلانيّة وبين منطقة الشام» أمكن للتجار المسلمين واليهود. بعلاقاتهم 
الجيّدة بين القاهرة وتونس» أن يستفيدوا لبعض الوقت من تعاظم تجارة 
الغرب. أما التجارة مع بلاد السودان» سواء تلك الواقعة جنوب شرق 
المغرب أو غربه» فلا بذدّ أنها كانت أقل أهميّة في حجمها. 


حين نقارن المغرب الكبير بالهند أو بالروم (الجزء الجنوبي الشرقي من 
أوروبا)» سيبدو المغرب معزولاً نسبيّاً عن الأراضي الإسلاماتيّة 00-7 
ولكنّ ذلك العصر قد شهد تطوّرات متسارعة. فتحت حكم الحفصيين» | 
نظام المدارس في المغرب» ونشط العمل بين فقهاء المالكية على ا 
مفهوم المصلحة لتوسيع مصادر الفقه وإدخال الأعراف المحليّة ضمن 
المنظومة الفقهية. في تلك المرحلة» استقرّت اتتكا لك التضية ف التعمت. 
المغربيّ وترسشي ةن واسيييك بفعالية في تجذر الإسلام في الأزيافه كما 
أسهمت في ربط الأراضي الزراعيّة بالمدن ثقافيا إن يكن ساسا . . في هذه 
المرحلة أرظكا : نضجت التقاليد المميزة للعمارة المغربية. فى خضم هذه 
الخالة النشيظة» 'نظر'اين. خلدوة إلى :مسيرة الحضازة ودوسن : اعتيادها غلن 
التكوياةه القوة فى البودن 4 فى الو فك نفس كان نواقيا ‏ بالفيعف 
الاقتصادي والثقافى. عقن مقارنته بالنها قي البعيد (وبالأجزاء الأخرى من 
الحاضرة الإسلامية) رابطاً بين ذلك ودورات الحكم السلالي المعتمد على 
القوّة الرعويّة» كما ظهرت في المغرب”""'. 


المؤرخ اله لفلسفي : اين خلدون 
كان ابن خلدون (177”5 )١507-‏ آخر فلاسفة التقليد الإسباني العظام . 
ولد في تونس إبان حكم الحفصيين من عائلة ذات أصول أندلسيّة/ إسبانيّة 
() كان تركيز آء بن خلدون علن المعرب تكمر ا لخيلة: ولكن. إذا حاول الدارس الحديث أن 
يعمّم هذا النمط خارج المغرب» فإنه قد يضلٌ ويخطىئ» بخاص اذا كان ورم عن الاجراة! ل خرى 


ار ا لس ال يد فى الفترة الى كافث اليازاى الشيوية 
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كفس ندروج بواتلشفياف لأعمال انو شه وائهن عنياته قافا القفاة: 
ولكنه بدأ مسيرته بشيء من الروح المتمرّدة. فحتّى وقت متأخّر. ظل متأثرا 
بالتفتازاني» وكان مُلمَا بعمل الفيلسوف الشيعي نصير الدين الطوسيء وربّما 
كان له نصيب وافر ا بالفلسفة الجريئة في الأراضي المركزية من 
الحاضرة الإسلامية. يبدو أن ابن خلدون في شبابه كان يأمل بألا 0 
الفيلسوف أن يعيش معزولاً أبداً في مجتمع لا يُشكُله الفيلسوف: أي إِنْ عليه 
أن يأمل ويعمل على إنتاج الفيلسوف الملك,. القادر على فعل ما هو أصلح. 
أصبح ابن خلدون مربّياً لوارث مملكة غرناطة - بقيّة ما ظلّ للمسلمين في 
إسبانيا - من خلال رعاية صديقه الفيلسوف الوق الشهير لسان الدين بن 
الخطيب. وقد ثابر على تعليم تلميذه الفلسفة (أو' مذاهب الفلاسفة 
بالأحرى)؛ إلى أن اتضح له أنْ هذا الشاب غير مؤمّل للفلسفة الحقّة. وقد 
انتبه الوزير إلى ذلك قبل الشاب [ابن خلدون هنا] المثالي. فما كان منه إلا 
أن نفى صديقهء خشية أن يصبح الوراث الشات مككر ا رعضكتث: الوعوقة التي 
حصّلهاء من دون أن يكون مؤمّلا لنوال غاية الحكمة» فيصبح صعب القياد. 
ولكنّ الصداقة بين الفيلسوفين لم تنقطع . 

تجوّل ابن خلدون بين ممالك المغرب» يخدم تلك المملكة أو تلك 
يككفناءة سياس كاتف معط إعجاناء :ونيدق أن ابن خلدون كان يامل أن 
يحظى بفرصته ليّقدّم أفكاره الخاصّة في الحكم لأحد الحكام» ولكنّ إعجاب 
الحكام به قد اقتصر على مواهبه السياسيّة الاستثنائيّة (ومن بينها معرفته 
الرقيقة بالقبائل: اللدوة :وقدوتة علق السامل معها ): 

فى النهاية» تبدّدت آمال ابن خلدون وأوهامه. وأدرك بأنْ ابن رشد ربما 

كان على حقٌّ في نهاية المطاف: لا يُمكن للمرء أن يصلح المجتمع كما 
ترديك:: ولكنه في خضمٌ ذلك» بات مقتنعاً أنه قد وصل إلى تصوّر جديد يعلل 
سبب ذلكء» ألا وهو أن للمجتمء قوانينه الخاصّة في التطوّر. إن ما يُمكن 
عمله لتحسين ظروف المجتمع محدود لا من جهة ما هو ثابت فقطء أي 
الطنعة البشرئة: .وإنّما أيضاً من جهة القتروط الاجتماعية السخصوطة التي 
تطبع فترات التطوّر؛ وهذه للد رج بدورها تتبع قوانين وقواعد تاريخيّة يمكن 
تحليلها ودراستها. 


تمكن ابن خلدون بصعوبة من إقناع راعيه منحَه فترةً من من التفرغ من 
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السياسة ليعتزل فى الريف ويكتب المسودة الأولى من سفره الأعظم: دراسته 
في التاريخ. وقد أخذ الكتاب شكل تأريخ إخباريّ شامل للأزمنة ما قبل 
الإسلاميّة والأزمنة الإسلاميّة (والجزء الأخير مقتصر في معظمه على المجتمع 
الإسلاماتي في المغرب)» والذي قدم له بمقدمة طويلة» مقدّمة ابن خلدون. 
حل فيها طبيعة الدراسة التاريخيّة وشروط الحركة التاريخية. إن تاريخ ابن 
خلدون واحد من الأعمال الكيرف التي تملا رقا تأكئلت والعقدية لوحجلدها 
عاذ علدا سا . في النهاية. اعتزل الرجل وأتمّ م عمله في مصر المملوكية 
(حيث تم تعيينه قاضياً لقفاة الجالكتة [غذة هرات] كلما أراد النظام الحاكم 
إثبات صلاحه واستقامته) . 


يوفنفة لوقا كان ابن خلووة. سينا بصياغة «علم). أي جسم 
متماسك من التعميمات المبرهن عليهاء يتناول التغيّر التاريخي» يقوم على 
تعميمات 5 من مقدمات مستقاة من النتائج البرهانية للعلوم «العليا»ا» 
أي الأكثر تجريديّة (وعلى رأسها علوم الأحياء والنفس والجغرافيا). وقد 
كان ذلك بالطبع هو الطريقة الصحيحة في الفلسفة لضمان ألا تكون 
ملاحظات العلم الجديد عشوائيّة ومقصورة على تناول التجارب؛ بل يجب 
أن تكون شاملة لكل المسائل» وأن تغطي (ولو نظريا) جميع الحالات 
الممكنة. ولكنّ تقديم علم للتاريخ كان تحولا جذريًا في الرؤية المعتادة 
للفلاسفة؛ فعادةً ما نظر القّلاسفة إلى الظاهرة التاريخيّة بأنّها المثال الأبرز 
للتغيّر العابر والمؤقت الذي يطبع عالم الصيرورة (أي بوصفها عوارض 
تطرأ على الأشياء). إِنْ هذه الأحداث «العارضة» غير معلومة من جهة 
البرهان العقلي» الذي هو وسيلة معرفة «الوجود» غير المتغيّر ‏ أي ما عليه 
الأشياء بما هي هي - والذي هو وحلده ما يُمكن معرفته عقلاً. كانت 
الدراسات التاريخيّة تنتمي في أفضل الأحوال إلى حيّز الاستعداد المتعقّل 
لفن متمارسة العياحة :فى لبست موضوغا للعائلن الميحرد. أشنان اين 
خلدون بوضوح إلى أنّه يُقدّم علماً جديداً. ولكنه قبل بالتقدير الفلسفي 
العام لمادّته. فلم يدع لعلومه الجديدة مكانة عليا مهما كانت درجة 
أ 


بطريقة ماء كان العلم الذي قذمه أبن خلدون هو الرد النهائي م لمدرسة 
الفلاسفة الاندلسيينالاشبان على علم الكلام. فالتاريخ. من حيث الهنذا 
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هو الحقيقة القصوى لنزوع أهل الشريعة في الإسلام برمّته» وقد بذل علماء 
الكلام جهودا كبيرة لتبرير منهجيّتهم بالدفاع عن الصلاحيّة التاريخيّة 
للأحاديث النبويّة بوصفها الأساس الموثوق للأحكام الفقهيّة والمذهبيّة. أما 
الآن فقد بات علم التاريخ نفسه خاضعا للفلسفة. إضافة إلى ذلك» شمل 
هجوم ابن خلدون مستوى التقنية التاريخيّة أيضاً؛ إذ إِنْ منهج نقد السند. 
الذي تم تطويره وتفصيله بدرجة كبيرة على يد أهل الشريعة كأداة للتحقّق» 
هو بالأساس وسيلة للنقد الخارجي للوثائق التاريخيّة. جهد ابن خلدون 
لإثبات. أنّ هذا النقد الشارجى لبس كافياً :. فلكي يتجئب المؤرّخ الأكاذيب 
التى لا يُمكن تصديقهاء عليه أن يلجأ إلى النقد الداخلى للمرويات». أي 
نقدها :على أساتن أصؤل'العادة وقواعله السياسةبوطبيعة العهران: :ومن نم 
فقد فصّل ابن خلدون في استحالة أن يكون جيش موسى قد وصل إلى ٠٠١‏ 
ألف رجل كما يرد في الأخبارء على أساس التفاصيل اللوجستية وعلوم 
الأحياء (ظلت منهجيّته فى تطبيق النقد الداخلى بدائيّة بعض الشىء؛ فقد كان 
أن اححماما بالمه نوسا كد الميطة ة الميخميو عاتن احعدا به نا مادا 
الطبيعيّة). ومثل ابن رشدء حمل ابن خلدون تشككه معه إلى الجانب الأكثر 
تجريداً من علوم أهل الشريعة وصولاً إن الرففن ‏ العماق العلي الكلدم على 
الرغم من تجذّر هذا العلم عميقاً فى زمانه . كان ابن خلدون ةع للتسليم 
بأن علم الكلام في زمن الغزالي» ربّما كان يحظى بصلاحيّة مشروعة وفق 
الهدف الذي حدّده له الغزالي. ولكن» في المغرب والقاهرة في القرن الرابع 
عشر (عندما بات التصوّف يسبغ عباءة المشروعيّة على كل المسائل) لم تعد 
البدع العقديّة مشكلة بعد الآن. ولم يعد لعلم الكلام على الرغم من شعبيته 
ما يقدّمه بهذا الصدد. 

بدلاً من ذلك». طوّر ابن خلدون و2 جديداً من علم السياسة دي 
التوجّه التاريخي؛ فقد رفض تصنيف المدن الذي قدمه الفلاسفة القدماء: 
فالأنواع المختلفة التي تحدّثوا عنها بأشكالها الجيّدة والسيّئة هي أنواع مجردة 
وغير واقعية. وذلا من ذلك». يجب قياس حالة الدولة بحسب موقعها في 
التسلسل ٠الطبيعي‏ للعمليات التاريخية. وكل ذلك مرتبط بما ندعوه اليوم. «علم 


البيئة البشرية /إهه1مء»6 لتصنصدهط» . 
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نددنه”*؟ التى تفتقر إلى تهذيب الثقافة. إِنْ تضامن الجماعة أو روح 
المحويفة : الغطيرنة )اتن ارو المجدابم يني القرولالأسايني اتير هده 
المحم كارك داليرة لروةا قوان على قنك | لحا تسح قارو مره ا كن 
للعصبيّة أن تُمكّن المجموعة القويّة من السيطرة على بقيّة المجموعات (أو 
على المجتمع الحضريء في الأمكنة التي تطوّر فيه هذا النوع من 
المجتمعات). وحين تسيطر إحدى هذه المجموعات تتركز الموارد» التي 
كانت متاحة لكثرة من المجموعات؛ في يد المجموعة المسيطرة» وهو ما 
0 من التخصّص الاقتصادي كما يُنتج كاقة سمات حياة المدينة. إن 
قوّة السلطة المركزيّة الصاعدة حديثا تتيح للفنون المستقرة/ الحضريّة أن تتطوّر 
ب 1 دي ولكنْ الدولة تعتمد على عصبية 
المجموعة الحاكمة. وعندما تنهل المجموعة من متع الحضارة ومباهج 
الترف» تنحل عصبيّتها وتفسد؛ فتتعلم كيف تحكم بقوٌّ قَوّة المال لا بقوّتها 
الذاتية الضاربة. وعندما يعم الترف». نتقشو الشيزة وين اقراد الجحدر 0ه 
الحاكجة ديعن أن كانوا جلاسي م سر بر وترنيي ففخ 
رعاياهم العرّل. وعندما يصبح قاكد المجموعة ملكا مات يان رن 
الضروري أن عقي عل التحاد اكثن مين اياده عدن أفراد مجموعته 
المشغولين بمباهج الترف الآن. عند هذه النقطة» تظهر الصعوبات الماليّة؛ 
وعندما تتزايد الضرائب تستنزف حصّة الفنون والحرف الحضريّة» ويضعف 
الأساس الذي تستجلب منه الضرائب. مع ضعف عصبيّة المجموعة الأصليّة. 
تكون المعوّقات على الأساس الاقتصادي للمجتمع قد ترسّخت؛ وعند تلك 


() تُترجم [3تناة عادةً (وفي غير هذا الموضع من هذا الكتاب) بريفي أو قروي. ولكنّ دلالتها 
هنا هي ما يُمثله أهل البدو عند ابن خلدون؛ فأهل البدو عنده ليسوا رعاة الإبل والماشية المتنقّلين في 
الصحارى والبريّة وحسب» بل «منهم من ينتحل الفلح من الغراسة والزراعة. ومنهم من ينتحل على 
الحيوان من الغنم والبقر والمعز والنحل والدود للقز»ء والمُحدّد المُميّرَ لأهل البدو عن أهل الحضر هو 
اقتصار أهل البدو «على الضروريّ من الأقوات والملابس والمساكن». وبحسب هذا التمييزه فإنَّ أهل 
القرى والمدر والشاوية (المعتمدين على الماشية) مشمولون في البداوة وهم من غير أهل الحضر . إذاً 
فأهل الحضر هم حصراً سكان المدذن والبلدات 535+ وهي الدلالة المكافئة ل 698جنا التي تقابلها في 
الإنكنيزيّة لهمدم والتي تُترجم عادةً بقروي أو ريفي كما أسلفت. وترجمتها ؛ في هذا السياق فقطء. 
بالنسبة إلى أهل البدو أدق وفقاً للاصطلاح الخلدوني». وإن كانت دلالة البداوة أعمّ من دلالة 111121 
عنده من جهة أنها تشمل البدو الرحل وبدو الخيام أيضاًء وهو ما لا تشمله اللفظة الإنكليزيّة 
(المترجم). 
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اللحظة يُصبح الإصلاح من الداخل مستحيلاً وتصبح الذولة فريسة. سهلة 
للمجموعة البدويّة التالية» الرعويّة بخاصّة» التي لا تزال حبق بعكب ورب 
في تلك الأثناعء قد تذبل فنون الثقافة وتنحظ (وقد أشار ابن خلدون إلى أن 
آثار هذه الدورة أشدّ قسوة ووضوحاً في أراض مثل المغرب» مما هي عليه 
فى مناطق ذات ثقافة وكدة وعميقة مثل مصر). 


في سياق هذا التحليل الذي بسّطته باختصار كبير أسّس ابن خلدون 
مبادئ نظريّة في الاقتصاد والمال. فقد أظهر ببراعة كيف يُمكن. في بعض 
الظروف الاجتماعيّة» أن توفر الحكومة إيرادات كبيرة من دون أن تعوق 
الاقتصاد ككل». في حين أنْ بعض أشكال النفقات الحكوميّة قد تؤدذي إلى 
الإضرار بالاقتصادء في ظروف أخرىء. حبّى لو كانت إيرادات الحكومة 
وجباياتها أقل (لم تكن هذه الفكرة جديدةً تماماً» ولكنّها تجاوزت نطاق 
الأفكار السابقة في تعامل المسلمين مع الاقتصاد؛ فقد كانت الكتب 
الإرشاديّة العمليّة توجّه الحكام نحو حماية الزراعة» أو توجّه التجار لتقدير 
الأشكال المختلفة من الاستثمار» أو توجّه محتسبي الأسواق في وظائفهم). 
بالعموم. درس ابن خلدون دور الفنون والحرف المختلفة». الضروريّة منها 
والكماليّة» في النظام السياسي والاجتماعي. بالطبع» كان تقديمه للفنون 
المختلفة شاملا 07 بحيث يُمثل كتابه فقدفة عظيمة للثقافة الإسلامانية 
ا 


)١6(‏ بعاءده لا بجع[8) .7015 3 ,نر«0اكطلط 10 17110012110 :4 :8029441710 7176 ,اقطامءده10 عموعظ 
.(1958 ,80015 23266011 
مع الأسف. فإِنْ الترجمة الإنكليزيّة التي قدمها فرانز روزنثال - وإن لم تكن سيئة فيما سَعِلة 
بالفنون والحرف - غير نافعة في ترجمتها للأفكار العامة لابن خلدون؛ إذ إنها نسيء تقديمها على نحو 
جذري في غير ما موضع. . ثمة إساءة في ترجمته المصطلحات التقنية؛ فمثلاً يُترجم كلمة الغيب 
(اللامرئي مثل جنس الجنين في بطن أمّه) ب فائق للطبيعة [58ن6ةهءمنو. على خلاف موقف ابن خلدون 
نفسه؛ كما يترجم لفظة الأعراب» ال و ود كما لو أن 
المصطلح يختصٌ بجماعة لغويّة أو إئنية بالمعنى الحديث (وتأتي المفارقة حين يذمّ |؛ بن خلدون 
الأعراب). ولكنٌ الأسوأمن ذلك. وهو ما يتعذر إصلاحه» هن ووه ليت السارات اميت 
ضعف فهمه اا 3 الخصوص مراجعة هاملتون جب في: 

,139-42 .مم ,(1960) 35 .701 ,131لا [ناءءم 5 12 0156 .8 .ىآ 

ولنموذج من ترجمة إنكليزيّة أفضل» انظر ترجمة دونكان مكدونالد: 
عتله© 0 لإألو كتط لآ نش0 ,لإعاععاوءع8) بماك[ ا عإارآ 2:14 ع4لا!ة !ال كلاهاعناء1 776 ,51261002210 .8 مدعمنانا 

.(1909 رووع2 101212 - 


مثلما فعل الفلاسفة السابقون في علوم السياسة ومباحثهاء تكبد ابن 
خلدون عناءً كبيراً فى تحليل وضعيّة الدولة المؤسّسة على النبوّة ضمن نظامه. 
رقن كاك ولا شك حريضا على أضدم الابناءة قلاف إلى مبادف الشويعة! 
ولكنّ ما يتضح للقارئ الفطن هو أنه بينما يُمكن للتخييل النبوي - 
اعتبره ابن سينا نافعاً أيّما نفع للحكمة العمليّة ‏ أن يؤدّي إلى نتائج سياسيّة 
ممتازة» فإنّه لا يستطيع أن يفعل ذلك إلا ضمن دورة عصبيّة المجموعة: 
فالباعث النبوي عنصر مُساعد في التشكل الطبيعي للدولة» يضاف إلى 
التعاارة العتيابة 'لنؤة المبجموعة » :ولكة القواعتد. الدونة: لا يمكن أن تعجل 
من دون إفساد إلا في المرحلة الأولى من حيويّة الدولة. ومن ثم فإن على 
المصلحين فلسفيًاً. أو حبتّى شريعياً» أن ينتظروا الوقت الصحيح وأن يعتمدوا 
على الظروف التاريخيّة والبيئيّة المواتية إذا ما أرادوا النجاح. يصبح الوحي 
ظاهرة تاريخيّة بالتأكيد» مثلما أكّد أهل الشريعة» ولكنه. مع ابن خلدونء. 
يصبح مندرجاً في سياق يكون التاريخ نفسه فيه نتاجاً للقانون الطبيعي. 


اعتّبر ابن خلدون «أبا علم الاجتماع»» وتم استيعاب أفكاره في الفكر 
السوسيولوجي الغربي الحديث. مع الأسف. فإنَ هذا الجانب من عمله لم 
يتبّع إلا قليلا عند المسلمين» ولم يعرف ابن خلدون في الغرب إلا متأخرا 

في القرن التاسع 0 ومن ثم فإن موقعه في التاريخ الحديث للدراسات 
الاجتماعيّة موقعٌ هامشي ع في الحقيقة. واحاحني رام كر ٠‏ على سبيل 
المثال» فى الوسط الفارساتق من المجتمع العثماني» وتُرجم عمله إلى 
التركيّة . 5 تكن أعظم إنجازات ابن خلدون هي استباق النظريات الاجتماعيّة 
المختلفة» وإنما ضم التاريخ إلى الفلسفة في السياق الإسلاماتي الذي عاش 
ا وقد أصبح ذلك وا على نحو خاص في متن عمله. أي في 
ويه الفعلى . 


-- مع الأسف. فإِنْ المقتطفات التي قدّمها تشارلز عيساوي». وقد ترجم جزءأً من الكتاب» تضجٌ 
بالخطناز و جرح عن الطامها وسياقها). كما لو أنها تريد أن تجعل من ابن خلدون أن لعلم الاجتماع 
الأوروبي في القرن التاسع عشر (وحتى ليس أبآ من النوع الجيد!). أما الترجمة الفرنسية القديمة 
للبارون دي سلان» فصحيحٌ أنها تفشل أيضاً في أداء الدقة الفلسفيّة للأصل» إلا أنها أفضل من ترجمة 
روزنثال الإ نكليزية. فهي على الأقل لا توقع القارئ في التضليل وإساءة الفهم. 
)١ :(‏ عنزممدماتطط ع[ دا ترفيااى 4 :بررماكقل “ره بر[ممكدماتطط ك'سبل امير برط ,نقطة4ا صتمطت1/4 
.(1957 وطالاتصنآ لطة معلاك .0 :ه200م.آ) عايض “زه ءعتءةء5 1876 /0 :1017102110 - 
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مكخ عفد المقارنة من عمل ابن خلدؤون» هذ تدية منادكة وطيقة 
ممارسته. وعمل الطبري : فهما يُمثلان قطبي نقيض. الفيلسوف في مقابل 
المحدث» المعلى من شأن الحقائق الكلية والجامع للوقائع الجزئية. فبقدر 
ما كان مقتل عثمان وما أعقبه من الانقسامات بين الفرق لحظةً تأسيسية 
بالنسبة إلى الطبري» كانت البيئة التاريخيّة التي نشأت الدولة الأمويّة فيها 
مركزيّة عند ابن خلدون. عندما تعامل ابن خلدون مع أسس القوّة الأمويّة 
وتطوّرهاء كانت كل خطوة ة تكشف عن اهتمامه بالكليات التي تتمظهر من 
اذ ل الا اف 7 


في حديثه عن شخصية ابن تومرت ومسيرته» لا يستحضر ابن خلدون 
إلا العناصر المهمّة في تأسيس تلك الحركة السياستة اليناثةان .والنقطة الأولن 
التي نجدها ‏ بعد أن يُعرّفه بانتمائه إلى إحدى أقوى قبائل البربر - هي 
شخصيّته الطموحة» التي يُشير إليها بتفصيلين اثنين [محيّته للعلم وارتحاله في 
سبيله]. يقودنا التفصيل الثاني منهما إلى النقطة الثانية: الوقت المؤاتى 
«اوكان يحدّث نفسه بالدولة لقومه على يده لما كان الكمّان والحرّاء يتحيّنون 
ظهور دولة يومئذ بالمغرب. ولقى فيما زعموا أبا حامد الغزالى. وفاوضه 
بذات صدره بذلك فأراده [أي شجّعه] عليه لما كان فيه الإاسلام يومئذ بأقطار 
المغرب من اختلال الدولة وتقويض أركان السلطان الجامع الأمة)'* , أي إن 


-20 بعد عمل محسن مهدي «فلسفة التاريخ عند ابن خلدون», باتت جميع الدراسات السابقة عن ابن 
خلدون قاصرةً وبحاجة إلى تحديث. يضاف إلى ذلك أيضاً دراسة مهدي الأخرى . انظر: 
6 :12 ناك[ قطعا نط1 اأعط عتطم11050ط2 لعطء01115م تاعطع15مد!15 جع غ116 ا علمط'' ,54201 ماعط ك3 
- 17/16 10لا 1720111071 «ء 17[ا رع عه 1077لا 171 الا نالا لتتاط عنجاء ,ع[اأتاوط عرء :]ايه :أءكدءددخ 177 ,.لء ,عع 1 ملسععط0 
.(1962 ,عقتناطاءعر1 طعدطططم] :لادعذاء81 122 وتتااعك*1) 016 
(15) مع الأسف. فإِنْ المترجم الفرنسي» البارون دي سلان» قد واجه قيما يبدو صعوبة في 
التعامل مع الفقرات العربيّة المعمّدة التي يعلو مستواها عن الروايات الإخباريّة المباشرة. وربّما كان 
يشعر بأنَ تسجيل الأخبار والحوادث هو وحده المهم. على كل حال» فقد قام المترجم بحذف بعض 
الفقرات المفيدة) التي يتضح فيها التحليل الاجتماعي لابن خلدون. ولعل ذلك قد أسهم في الانطباع 
الخاطئ الذي كثيراً ما نراه» والقائل أن التأريخ الفعلي لاد خلدون لم يكن منسجما تماما مع مبادئه 
النظرية . انظر : 
مم 1849-1951 الاعطاعط 0010176 تال .#مصم1 :ورعتولط) دعرءطءء8 دعل 016أدا8ط ,رعمداذ عل كيين 7/1 
.(1852-1966 
(8) نقلته عن نص ابن خلدون في تاريخه. ج ١‏ 2 ص" ٠‏ أما ترجمة المؤلف فتنتهي بعبارة : 
«الجامع للمتونة» ثم مم يعطف بين قوسين بارضا (القبيلة التي دعمت أنذاك قوّة المرابطين الحاكمين). 
وصحيحٌ أن خبر دولة لمتونة وظهور محمد بن تومرت في عنفوانها يرد قبل صفحتين من هذا الموضع»ء 
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ما التقطه الكهّان بملّكّة التخيّل قد عقله الحكيم بملكة العقل. تمكن ابن 
تومرت من كسب ولاء نواة صلبة من المتحمسي: لدعوته بفضل آفاقه الدينية 
والفكرية (وكنتيجة لاستعادته لتعاليم الغزالي) وللسمعة التي له ب بين الناس في 
الملن حنمت مشارضعةه لترفه المترايظين: كافك ولك فوووا ولكنٌّ 
الحركة لم تصبح مهمّة سياسيّة ولم يغدو الإصلاح الديني فاعلاً إلا لما بات 
أتباعه الذين كسبهم بأفكاره نواة لقوّة منظمة على أساس القبيلة التي ينتسب 
إليها. ثم تكفّلت الأفكار بالحفاظ على المسار المستقل لرجال القبائل على 
الرغم من الهزائم؛ ولكنّ العصبيّة القبليَّة هي ما مكنهم من الانتصار. يغدو 
ذلك واضحاً أشدّ الوضوح من القصّة التالية التي يوردها ابن خلدون: إذ 
يقوم مصلح مضادٌ على أساس مدينيٌ وبحماسة كبيرة» ولكنٌ دعوته تنهزم 
لافتقاره إلى الدعم القبلي القوي. 

يكخد كل ذلك الحديث ضصورة السره السلس من دون أساندت او 
تكران» وعو شكل كان "قنيات ساقدا مين المؤرعين الأخباريين.: .ولعل أحد 
الفروق الدقيقة» إِنْما المعبّرة» بينه وبين الطبري هو استعمال كل منهما 
للروايات المشكوك بصحّتها؛ فبينما يستعملها الطبري (مع إيراد أسانيدها 
على نحو ينبّه القارئ المُدقق) بهدف تسليط الضوء على المشكلات 
والغوامض التي تتركها الروايات المقبولة» كان ابن خلدون يبدو أحياناً غير 
عابو كثيراً بمسائل الدقّة الواقعيّة. فقصّة لقاء ابن تومرت مع الغزالي منحولة 
على الأرجح. وهو ما يتراءى من عبارة ابن خلدون نفسها: «فيما زعموا»؛ 
إِنْ ما يهتمّ به ابن خلدون هو الإضاءة الفلسفيّة على الفائدة التي تُقدّمها. مرّة 
أخرى» فإِنّ ابن تومرت دما وتكنف هن القراءة"الكابنه لروابات اند 
ندون تنية أيقا - ينتمي» على الأرجحء إلى عائلة قديمة من البربر؛ إلا 
أن ابن خلدون يطرح الزعم المجامل القائل بأنه من نسب علوي [طالبيّ 
بعبارة ابن اد يريد إيضاح نقطة بخصوص العصبيّة القبليّة : 
وهي أنْ العصبيّة» وإن كانت مصوغة على هيئة الأنساب القبليّة» لا تكمن 
بالأساس في قرابة الدم وإنما في حقيقة المصالح الاجتماعيّة عية المشتركة. ومن 
ثم 'فحتّى لو كان نسب ابن تومرت علوياًء فإنَ عصبيّته كانت مع قبائل البربر 


- إلا أن النصّ الوارد في كل النسخ التي راجعتها ينتهي بعبارة: «الجامع الأمّة»)؛ ولا أعلم مصدر الخطأ 
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لأنه اارسخت عروقه فيهم. والتحم بعصبيتهم فلبس جلدتهم . وانتسب بنسبتهم 
وصار في عدادهم». 


البراعة والتفئّن البلاغي في التقليد الأدبي الفارسآاتي 

بالنسبة إلى الأشخاص الأكثر تثقيفاً - من رجال البلاطء وعمّال الجهاز 
البيروقراطي» وملاك الأراضي والتجار الأثرياء - كانت الجوانب الأكثر إثارةً 
لاهتمامهم في الحياة الفكريّة (مثلما كانت للأدباء في مرحلة الخلافة العليا) 
هي تلك الجوانب التي تعبّر عن نفسها في الأشكال المختلفة للأدب ذي 
الطابع الإنساني. وبينما كانت الأعمال المرموقة والأكثر احتراماً» التي 
تجسّد معايير المذاهب الإسلاميّة حول العالم والواجبات الإنسانيّة فيه. 
مكتوبة بالعربية حتى في النطاق الفارساتي». بما في ذلك معظم أعمال 
الملسفة والعلوم الطبيعية» كانت الفارسيّة هي اللغة المفضلة في الميدان 
الادين؟ إذ إن الفارسيّة كانت هي اللسان الأوسع اتعشاراء والذي يفهمه 
الجمهور المتعلّم البسيطء ممن لم يصل إلى رتبة العلماء. وهناء أرسى 
الجمهور المكقف نشقا ثقافيًاً عمو كمادرا 0 نسق العلماء؛ صحيح أن 
اللروع المحافظة كانت هي المهيمنة هنا أيقاء إلا أن الكثير من هذه 
الأعمال قد اتسمت بدرجة عالية من الإبداعية. 


لم يكن ابن « عخلدون هن المفكر الوحيد الذي رأى في الدراسات 
التاريخيّة الشكل الأمكلن للتعيير .خرن أفكاره؛ فقد حمل الإسلام معه قوّة تحرر 
من كافة أشكال الدراما الكونيّة الكلية التي تقوم على تصوّر دائري [يُكرّر 
نفسه باستمرار] عن الكون؛ وقد ترافقت هذه الجخرنة مع الشعور المقوى 
الفح الاريك فى التقليد القيوئ ».والذى تيحتى اك لقا ري 
بمقتضاه فعاليّتها مرّة واحدة وإلى الأبد؛ .ولا شاك بِأنّ ذلك قد شججع علم 
التأريخ الفعلي. شهدت المرحلة الوسيطة المتأخّرة تنوّعاً كبيراً في 
الاهتمامات التاريخيّة. بالعربيّة ‏ وريّما بخاصّة في المناطق المتحدثة بالعربية 
- حافظ التقليد القديم للدراسات التاريخيّة الدينيّة على نفسه: فظلت 
المرويات المهمّة لتعاليم ورسالة المجتمع المؤسّس نبويَّاً تُدرَّنَ جيلاً وراء 
جيل. انتشر هذا التقليد في كل المناطق التي وصلها الإسلام» فقد كان من 
شأن قذوم / الإسلام إلى العديد من الأمكنة التي كان التاريخ فيها يتحرّك على 
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المستوف الحرافن أو الأسطوريء أن يبعث شيئاً من الوعي بأهميّة الحقائق 
الغاويخ:ة الموضوغنة : لم يقتصر الأمر على توثيق ما يخصّ العلماء» بل امتد 
ذلك ليشمل الحكام والأولياء. في الأراضي السودانية. ومعظم الهند.» وفي 
غيرهما أيضاًء بات بإمكاننا منذ هذه المرحلة أن نتتبّع خطوط الاستمراريّة 
التفصيليّة للأحداث العموميّة» من خلال كتب التاريخ الإخبارية المؤرخة 
بعناية. أما فى الأراضى المركزيّة المتحدّثة بالعربيّة» وبخاصّة في مصرء فقد 
م ا د الذين تجاوز اهتمامهم هذه الحدودء وعملوا 
على تدوين معظم التفاصيل المحلية وتوثيقها. ولعل أبرز أعلام هذه المدرسة 
هو المقريزي» الذي دوّن جميع ما أمكنه من المعلومات حول المواقع 
المهمة والتقاليد المحلية في مصر: اا 00 
الحاضرة الإسلامية» ولكن قلما تم العمل عليه بهذه الدقة. 


ولكنّ الفضاء الفارساتي لم يخل من تطوّراتٍ لا تقل أهميّة في الكتابة 
التاريحية. فهناك تم م استدخال التاريخ كجزء مهم من الآداب الرفيعة وكركن 

اه والسلاطين الترك. اتسع تصوّر المسلمين عن العالم 
مع مجيء الحكم المغولي. مع أنه كان أصلا ايت ددا: ا" 
الإيلخانيين» رشيد الدين فضل الله [الهمذاني]» الذي تحدثنا عنه سابقا 
بوصفه إداريًاً قويّاً يزوّد المستشفيات ويؤسّس القرى» نجد لديه اهتمامات 
فكريّة واسعة؛ فبحكم مهنته الأصليّة كطبيب» كتب في العديد من المواضيع, 
كاللاهوت والتاريخ بوجه خاص. رعى رشيد الدين العديد من المؤرخين. 
ولكنّه ألف بنفسه العمل التاريخي الأبرز في عصره؛ فكتابه «جامع التواريخ» 
كان بمثابة أوّل الأعمال التي يصمح إدراجها ضمن «تواريخ العالم» والتي 
يحقّ لها أن تنسب إلى هذا الباب بحكم شموليّتها. مستفيداً من الصلات 
الرسميّة الواسعة للبلاط المغولي» ومن خطوط التجارة البعيدة التى تتلاقى 
في عواصم مثل تبريز ومراغة» سرد رشيد الدين خدمات الرجال الكساييد 
من جميع المناطق» حتّى من المناطق النائية» كالغرب أو كشمير والتبت 
(التي كان الدعاة منتشرين فيها أنذاك). وقد كان يختار مخبريه ورواته بناءً 
على موثوقيّتهم. وادكن ارين ديم بسع منارمات روسجادت ا 
وافرة وال بدرجة من اللختصار ب في الفارسية. ثم مم تحريرها بدقة على 
نحو يستقصي ما حدث فعلا .كانت السجة جملة من الأخبان التى 'تضنن 
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أحوال البشر في الجرء ء الأعظم من المجتمعات المدينية في المعمورة. كان 
الشكل الكلي متوازناً في تغطيته. ذلك أنه يضم قدراً كبيراً من المواد حول 
الشعوب المسلمة وغير المسلمة» أكثر مما فعلت أي كتابة تاريخيّة قبلا (بل 
وأكثر مما فعل أيّ تاريخ مكتوب حتّى ذلك الوقت6. وعلى الرغم من أن 
هذا الود كان محل متابعة إلى درجة معقولة في التقليد العارييتي الفارسى 
اللاحق. فإن عمل رشيد الدين ظلَ هو الأكثر شعيول وتو اراهن أن خبدل 
تاريخيّ لاحق توخى كتابة تاريخ للعالم؛ حتى القرن العشرين. غير أن عمله 
كان أكثر ما يكون اكتمالاً في تأريخه للسلالات العظيمة المتتابعة من 
الإيرانيين القدامى ثم المسلمين. الذين نظر بوصفهم مركز البشريّة 
الاي العويدة تنرها هلي العضيود المتعاقبة . ١‏ الرغم من عدم وجود 
سلسلة أخرى من الملوك الذين يحقّ لهم أن يدّعوا لأنفسهم استحقاق هذه 
المكانة. إلا أن تاريخه بذلك» مثل معظم أعمال المؤرّخين الغربيين 
المحدثين من ذوي الأفق الضيّق. لم يكن يصلح لتشكيل أساس كافيٍ ووافٍ 
لفهم تاريخ العالم ككل . ْ 

غير أن عمل رشيد الدين لم يكن شاملاً وحسبء بل كان منصفاً دقيقاً 
أيضا؛ فعند تناوله للإسماعيليّة النزاريّة» الذين لعنهم مسلمو أهل السنّة 
والجماعة». سار على خطا المؤرّخين الأوائل فى كنف المغول». مثل عطاء 
وتان التجويقي»فاعجيد على الماة: العاررمتتة تنسينة التى امعند عليه 
الحويتى: ولكنه ييا كان الخويق يعمة إلى 23 الستلطة والشيع عليهنم 
في أثناء التأريخ لهم. كان رشيد الدين يتجئب التعليق؟ بل إِنْ إنصافه تجاوز 
ذلك فضت فى العستان. الى "تمدن ستمغة برصاتة المقول:وشيدى القضن 
للإسماعيليّة لم يكن رشيد الدين يُنقّح الرواية لمصلحة القصّة لكر 
الرسككة: عتدفا كانث أدلته تميل :لمصلحة السكة الاسماغيلية من القضة: 


ألهم رشيد الدين» بحكم رعايته لمن هم دونه» مدرسة من المؤرّخين 
الذين كرّسوا أنفسهم للعمل الدقيق والرؤية التاريخيّة الواسعة. ولكنّ. أسلوبه 
النثريّ المبسّط والمباشر بدرجة كبيرة» والذي اختاره لآداء هذا العمل المعني 
يت 1 ظل علامة مميّزة له ولم يُقلّد ويُتابع من غيره. . فقد كان ينظر إلى 
التاريخ ايان كنوع من الأدب رع وكان حر من المؤرخ أن يبنيه بناءً 
نيا مزخرفا بالبديع. خاصّة بعد أن تطوّر هذا الأسلوب المفصّل والمتفئن 
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منذ المرحلة الوسيطة المبكرة. فالجويني» السابق لرشيد الدين» الذي كان 
يكتب بشيء من الوضوح والبساطة» كان مغرما بتناول المراحل التاريخيّة 
بعبارات وأوصاف موزونة. أما عند تلامذة رشيد الدين»: فقد وصلت 
الزخارف البلاغيّة إلى درجة مفرطة؛ فأحد المؤرّخين الذين رعاهم» وصّاف 
[الشيرازي]» معروفٌ بين العلماء الحديثين بدقته التاريخيّة العالية ولكنه 
معروف أيضاً بصعوبة تحصيل الحقائق التي يصوّرها بدقة» إذ إنه ينسج هذه 
الحقائق في ثوب جماليئ مسهب لا علاقة له بموضوعه؛ فالجيش لا ينطلق 
ساعة الفجرء بل ينطلق فى اللحظة التى تجفف فيها الشمس قطرات الندى 
(والتحديف لبس عو اسمس دقما هذ إلا تعر مانت يكيان ,فملة ف 
التشبييات»: وهذه لست قطراك"الندق» بل مركا معدا مق الاسعارات): 
بين الكتاب الفرسء» قد يهتم الكاتب بالحقائق التاريخيّة» ولكنّ اهتمامه 
الأكبر سيظل بالأساس في الإمتاع البليغ. كان وصاف نموذجا للمؤرّخين. 
وحاول الكثيرون عبثا تقليده. لا في دقة رواياته» بل في نضارة كتابته وبهجة 
أصبح نموذج الأدب الفارسيٌ هو الأستاين الذي قامت عليه العديد من 
الآداب في العديد من اللغات. فقد أَرّخَ أحد ألدّ أعداء تيمور (ابن عربشاه) 
لحملاته الدموية بالعربية [في كتابه عجائب المقدور في أخبار تيمور] وأدانها 
وانتقدها ىا 0 الأمتلوت الذي نجده في المدرسة التاريخية لقره 
(باستثناء أنها كتابة تاريخيّة لا تتوحى تمجيد بطلها). ولكنّ اللغة الأدبيّة 
الأهمّ. التي تمّت صياغتها وفق التقليد الفارساتي هي التركيّة؛ فقد أخذت 
اللهجات التركيّة شكلها الكتابيّ القياسي من الفارسيّة في ثلاث مناطق» وهو 
ما انيج ثلاث لهجات كتابيّة/ أدببّة بل وثلاثة تقاليد أدبية أشي + على الرغم 
من أن اللهجات الموعانة ددع ممهومة لأصحاب اللهجات الأخرى. فكان 
كتّاب إحداها يستطيعون قراءة الكتابات باللهجتين الأخريين أيضاً. فى حوض 
نهري سيحون وجيحون, استعمل الشعراء والناثرون شكلا من التركية 
الجغتائيّة؛ وفي أذربيجان (والأراضي المجاورة لها) والنطاقات العثمانيّة 
استعملرا شكلين مختلفين من تركيّة الغز. إذا كانت زخارف البديع التي 
طبعت الأسلوب الفارسي المتأخر قد نبعت في جزءٍ منها من دوره حياة 
انارت » ين صل إلى مبرطلة: لا ستل لةافيها لحني السستة ل النينالدة 
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والإفراط في التفئّن» فإِنْ هذا المأزق لم يحل عندما انتقل إلى التركيّة: فقد 
تشبرانبن الكتّاب الذرك الذائقة الفارسية المعاصرة لهم بحيث انتقلت أعمالهم 
بسرعة من الأدب التركي الشعبي البسيط إلى قمّة الأسلوب المزخرف الحافل 
بالند 

بالبديع . 


لم تكن دورة حياة الأسلوب وحدها هي السبب في زيادة جرعة 
الجمحتات التديدية في التقلبالفارسات .قما إن ترش الأذب الفارسى 
بوصفه رافعة اجتماعيّة» حتّى أصبح خاضعا لمجموعة 00 10525 
الاجتماعية. على الرغم من أن الفارسية كانت هى اللسان الشعبئ فى مناطق 
507 ها في العدديد من المتاطق عنها فى :ذلك أ جز فين إبر ان داكاقت 


«لغةَ وسيطة مشتركة». فكانت لغة ثانية» وليست اللغة الأمَ لأولعئك الذين 
يقرؤون ويكتبون بها؛ فلم يكن الرعاة الثقافيون الترك يستعملونها إلا كلغة 
للبلاط #.وكان ذلك هو الحال للعنذيذ من 'الشعوب: الى كانت تستعمل حدق 
اللغات الإيرانيّة الأخرى ‏ مثل شعوب خوارزم أو مزندران أو جيلان أو 
كردستان ‏ والتي لم تكن الفارسيّة لغتها الأصليّة. ومن ثمٌ فإن العديد من 
الكتّاب بالفارسيّة كانوا واعين بأنهم يستعملون أداءً مصطنعة لأغراض اجتماعيّة 
مخصوصة. كان من المتوقع من هذه اللغة أن تستجيب لأعراف اللباقة التي 
تستلزمها حياة البلاط. ومثلما كان عليه النقد الأدبى العربين سابقا كان النقد 
الأدبي الفارسي (بعيداً عن التقييمات الجماليّة المُجملة» التي تعبّر عن إعجابها 
وفذكهها للأغشال) يركز غلق «فندى: اتستقانة: وضوابئة العمل ؟ على المستوى 
الأخلاقي+ والاجعماعى» :بل والتمذهبي الاعتتقادي (اتهنه أعظم اشتعراء 
الفارسيّة» حافظ. بخروجه عن هذه المعايير الثلاثة)؛ فقد رفض النقاد 
الغموض والإبهام» ذلك أن قراءة الشعر أمام الجمهور تستلزم وضوح الشعر. 
ولكن ما إن تتحمّق للعمل صفات الصوابيّة والوضوح» حتى يصبح الاستمتاع 
بالبراعة أكبر. غير أن النقد الأدبي الفارسي» خلافاً للنقد الأدبي العربي» كان 
أقلّ اهتماماً بالنقاء اللغوي؛ ذلك أنْ الأسباب الاجتماعيّة التي دعت إلى 
الحفاظ على تجانس ثقافيَ صارم بين العرب الأوائل لم تكن تنطبق على الطبقة 
التحاكية الفارستة:. بحت أناتفضيك إلى ذلك أن أحد أسناب» جاذيية المبالعة 
في الزخارف والبديع هو ما أثارته اللغة الصوفيّة بحمولتها العالية من الالتباس 
والإبهام والإشارات الدقيقة» والتي تولد تراكيب معقّدة تحتمل معاني شُتّى . 
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كان الشعر هو الوسط الأدبئ الأعلى مكانة» في الفارسيّة وفي العربيّة. 
في هذا الوسطء تظهر البراعة الأدبيّة أعظم ما يكون ضمن محدّدات شكليّة 
صارمة. من بين العديد من الشعراء الكبار في تلك المرحلة» لمع نجم شاعر 
واحد؛ إِنّه حافظ الشيرازي (ت. »)١1784‏ الذي وضع نفسه على رتبةٍ منافسةٍ 
لسعدى» التمرازق أيضا ».والذي كان قذ ته له الاعغرافيبنه كأستاد لا 
يضاهى في فنّ الرسائل الفارسيّة. لم يحاول حافظ أن ينافس «سعدي» في 
كل أشكال أعماله الأدبيّة؛ ولكنه في الفنّ الذي اختاره» الغزل» بالغنائيّات 
القصيرة» قد ضاهى «سعدي»», بل وجاوزهء فأصبح واحداً من أربعة شعراء 
مخريين بن بن بحو كاج الفارسيّة. يُعتبر حافظ هو الشاعر الذي أكمل 

فنّ الغزل» وذلك الفنٌ هو ما ضمن له شعبيّته الفائقة. اشتهر حافظ قبل كل 
شىء بنزاهته واستقامته» فكانت مضامين شعره صادقة ونقيّة» وفى هذا النقاء 
يكمن سحره. وكانت حياته كذلك صادقة ومخلصة. فلم يكتب الهجاء قطء 
وقلما :قال الشغر مادسا (ولغل ثدرة سدوفة جعلة :مع تعزن مديحه كاليا). 
كما أن في قصته فرادةً خاصّة من جهة فشله الذريع في السفر؛ فعلى الرغم 
من تلقيه مجموعة من العروض الشخصية لمغادرة شيراز ليحظى بالرعاية في 
بلاطات أخرى. لكنه لم يتمكن من المغادرة قط ؛ وفى إحدى المرات حين 
أزمع أمره على السفر في رحلة (إلى الهند)» تخلّى عن الرحلة قبل أن تنطلق 
وأعاد المال الذي كان قد وصله؛ فقد أحبٌ شيراز وتغنى بها في أشعاره 
وظل هناك يشاركها أفراحها وأتراحها تحت حكم أمرائها المختلفين. 


لا تبدو صورة هذا الكناغر صيورة شاعر من زمن الانحطاط ولا من زمن 
زكرو ل يصيعيه إلا التفئن الرالساتين المواضيم والأغراض التقليدية؟ فقد كان 
مبدعاً كبيراً على الرغم من أن شعره ظلّ محافظاً على سمت البساطة. ولكنّ 
«حافظ» كان مكلا لعضره: لا طيراً نادراً خرج من المرحلة الوسيطة الميكرة 
إلى زمان غير زمانه» وإثما معبّراً حقيقيّاً عن العصر الذي تلا الاجتياح 
المغولي. 

بل لعل الغنى الكبير الذي شاهده حافظ في التوقّعات التقليديّة الراقية 
هو ما وفر له الأرضيّة للتميّز. إن بساطة شعر حافظ لا تعنى بالضرورة 
وافبويطة .ونا ددا اكوا ديك لتاقت الأو برع © افده رو طلىء با شود 
المراوغة والشاردة التي لا تخطر على البال» وبعضها غريب. قد يُعجب 
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القارئ أَوّل ما يعجب بهذه الصور. ولكئنها بالعموم تتكشف عن نفس الصور 
التي قرأها ‏ مرة ومرّة ومرة ‏ في الأدب الفارسي للمرحلة الوسيطة المبكرة؛ 
فلم تكن الوردة والعندليب والحبّ صورا ابتكرها حافظ». وقد أعاد استعمالها 
مئات المرات. إِنْ إبداعيّة حافظ» وبساطته الحقّة» يجب أن تكمن فى شىء 
يتجاوز التشييهات الى استعئلها + ولتأخد مثالا على ذلك : 

يعبر حافظ عن عشقه الذي لا يهدأ ولا يسكن. والذي يعارض التقوى 
عادةً» في قصيدة مكثفة بنمط إيقاع مقفى ب «اب كجا» (إذ تتردّد كلمة كجا 
في كل قافية» وفي أماكن أخرى من القصيدةء وهي تعني «أين؟2)2 وهي 
3 ب: صلاح كار كجا؟ ومن خراب كجا؟ 

أين صلاح العمل منى وأنا الخرب؟ انظر بعد الطريق بينى وبينه. لقد 
0 م 5 ال(ضند) ا " 5 
مل قلبيى من الصومعة [صومعة الصوفي]” ومن حرقفه الرياء. اين دير 
المحوس :والقترات الضافى» أي؟ 

أين الصلاح والتقوى من الشرب؟ أين صوت الواعظ من صوت 
الربابة» أين؟ 

ماذا يدرك العدوٌ من وجه معشوقنا؟ أين السراج المطفأ من شمعة 
اسهد اف ؟ 

ما دام كحل عيوننا من تراب عتبتك». فإلى أين نذهب» فل لين الع أن 
تلعيعا : الى أين؟ 

ويا قلب». لا تنظر إلى تدويرة ذقنه» ألا ترى غمّازته في طريقكء. إلى 

سقى الله أيام الوصال» مضت وانقضت إلا من ذكرى؛ أين نظرتهء أين 
تابه أيه ؟ 

يا صاحبيء, لا تطمع في راحة حافظ ولا في نومه. أية راحة؟ أ 
د النوم. افن؟ 

إننا هنا أمام سلسلة من المقابلات والتعارضات بين حال حافظ. 


يه 


(#) ما بين المعقوفتين هنا من المؤلّف (المترجم). 


وألا. 


كمحتٌ للموسيقى والشرب» وحالة الصلاح التي يُمثلها صوفي الزاوية 
المحافظ . في هذا السياق» يتضح أن الحالة المذمومة لحافظ تعود إلى تشتته 
بسبب شوقه لمحبوبه الإلهيّ وجماله (الذي يتركز في غمازة ذقنهء» التي قل 
ترمز أيضاً إلى نقطة وحدته)؛ إِنّه شوق يائس لن يفهمه الصوفي المستقيم» 
الذي لو ذاق هذا الشوق لباتت استقامته الباردة نوعاً من النفاق. ولكنّ 
الرسالة الروحية» حتى في هذه القصيدة الواضحة.». 5 من خلال صور 
إنسانيّة وبشريّة خالصة. في كل بيت هناك معنى مزدوج: فدير المجوس ليس 
مكاناً لعبادة الكمّار فقطء بل هو تصوير للطرق غير المعتادة للوصول إلى الله 
والتي يشعر حافظ بأنّها طرق أكثر صدقاً وأقلّ نفاقاً من الطرق الصوفيّة 
المعبا زثة التعقاذة 4 كا أنيا تثير أيقنا إلى العيدذ ناو الشراب الى الم بحرم 
المجوس» مثل اليهود بالتسارف» عمله وبيعه. والمحبوب اليافع الذي سبى 
قلبه واختفى يُوصف بعبارات بشريّة محضة. إلا أنها عبارات تنطبق على 

بهجة الشعور بالحضور الإلهي» الذي يأمل منه أن يُظلله بالعفو الإلهيَ في 
النهاية (يُمكن» على نحو عارض»ء قراءة معظم القصيدة على أنها موجّهة 
لراعي حافظ ددا أمير موصوف بالكرم والصداقة كود لها من الأكدار 
واالميح ت زوفي 3 كينا من اعنقات تفلك الإلهة): 

إن كلّ ذلك يُؤدَّى بهذه المباشرة البسيطة: ما إن تفهم هذه التلميحات ‏ 
وهي ليست صعبة متى ما فهم التقليد الشعري الذي تنتمي إليه - فستختفي 
معظم مشكلات غموض اللغة أو التباس الأبنية الشعريّة المستعملة» وسيظل 
المزاج الإنساني للقصائد واضحاً على نحو فوري. 


سحت أذ قرا شيغر القول بوضفه فظا واجدا من المعاني المتتابعة 
من البداية إلى“ النهاية (كباتفن السوتيتات مقلاً)ة وإن كان المكال الدئ 
استجعهالنا دعص المفات مما عتفاء رين المرين ليها أن عضن 
المسطوطا تع المسلة تمد إلى تقبيو كرتي ال ماق فاضل د 
الواحدة» وأحياناً بين قصائد مختلفة» غير أن نتائج ذلك ليست كارثيّة) . 
من ذلكء فإِن وحدة الغزل». عند حافظ على الأقل» تعود باللأساس 0 5 
الصور المستعملة والعلاقات فيما بينها. ولفهم ذلك. على المرء أن يُلمٌ 
بالمفردات الفارسيّة المخصوصة المستعملة» وفوق ذلك عليه أن يلم بالصور 
والاستعارات المستعملة عادةً في التقليد الشعري الفارسي . 


©: 
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تقدم لنا ترجمة بيتر أفيري وجون هيث - ستابز لأشعار حافظ مثالاً 
ماتيا انرق :ضدى هذه الضون وضلذفاتها كما قورت" فاثر مجيوعة 
قدّماها تقدّم موضوعّي العندليب والوردة بشكلهما الكلاسيكى المباشر : 
فالعندليب «مبتلى بحب الوردة» يطوف بالحقول ويثثر تنهّداته». . . «لا تمنحه 
الوصالء» ولكنّه يظلّ ساكنا». . . «لا أحد يقطف الوردة من دون أن تُصيبه 
وخزة الشوك». في مواضع أخرى» تبقى صورة الوردة والعندليب على 
صورتها المفترضة؛ ولكنْ استعمال هذه التصاوير يتم على نحو مخالف 
للمعتاد. ففي مجموعتهما الرابعة» يبدأ حافظ بالحديث عن الغزالة - وهي 
صورة شعريّة للمحبوبة» تعود إلى الصورة العربية البدوية ‏ التي تركته هائما 
في الصحراء؛ م يفعدق عن نانم السكره الى لوريائه الببعاء (الفثاق) 
طلبا للسكر الحلو الذي يحبّه؛ وفي السطر الثالث يتحدّث عن الوردة» التى 
ناخد نفس رولا انها السابقة» فم تتريم متناو عند إكانكة الوصوله زليه 
وعجزها عن الحركة: «لعلّ جمالك أيتها الوردة يُغريك بألا تستجيبى 
للعندليب المبتلى بالحبٌ». في نبرة من العتاب المفتعل» تَمثُل تنويجة أخرى 
على موضوع المسافة اليائسة التي تحدّث عنها في السطرين الأوَّلين؛ وخلف 
ذلك. كما يستشعر القارئ للقصيدة» تكمن موافقة الوردة العاجزة عن 
الاستجابة. سيظهر بأن الصورء المستعملة بهذه الطريقة» يجب أن تكون 
مخزونة لدى مستمع يعرف تنويعات هذه الصور. 


عند شعراء آخرين غير حافظء كان ثمّة أمورٌ أخرى محل اهتمام أكبر 
من الظلال الدقيقة لما يسمّيه النقاد الفرس «المعنى»: فقد عرف بعض 
الشعراء بلحة كلمانيه أو ببراعتهم» وكان معظم شعرهم شكلاً من الزخرفة, 
أو نوعا من الديكور الضروريّ لبعض المناسبات الرسميّة. وقد بات هذا 
الشكل من الشعر مُغرقاً بالبديع المتكلف. أما حافظ» فيستعمل لغة يوميّة, 


119712 وططتن5-طاوعء1آ1 صطم1 لمه توعحة ععاء بإط 0ع 21أكمهة2ا ,رترعمط ج1111 :5/1142 /ه‎ )١5( 
,/إ1411553 صطمل :مه6لهم])‎ 1952(. 
إن ترجمتهما تمكل تموذجا قريباً جد من الترجمة الدراسية وتمثل في الوقت نفسه محاولة لإنتاج‎ 
قصيدة إنكليزية شعريّة من الماذة التي قدمها حافظ ؛ وعلى الرغم من أنهما يفشلان أحياناً في أداء بعض بعض‎ 
المعاني التفصيلية» ويتخليان في بعض المواضع عن الدقة» التي يعوّضانها بالأقواس المعقوفة‎ 
والهوامش» لا أنهما يستفيدان من الحرية التي يتيحها الشعر الحر ليبقيا وفيين قدر الإمكان» وعلى نحو‎ 
. مدهشسش »© للأصل‎ 
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ولكنه يلتقط ظلال الشعور الإنساني الذي يستعمله؛ مثل القران» ليرسم شيئا 

أشبه بالنبوءة المستقبليّة: يمكن للمرء أن يفتح أيّ صفحة من الكتاب 

عشوائيّاء ويضع إصبعه على أي آية. وسيشعر بان مضامينها تحدد 
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اختمار الثقافة الفارساتيّة : التيموريّون وجيرانهم 

شهدت الأراضي المركزيّة للثقافة الفارساتيّة ازدهاراً نشيطاً في الأدب 
الفارسي وفي جميع الفئون الإبداعيّة الأخرى في القرن الخامس عشرء 
بخاصّة في ظلّ حكم خلفاء تيمور. وإن لم ينحصر الازدهار بعصرهم. لمع 
نجم خلفاء تيمور» الفاتحين السفاحين» والمتعصّبين» في تاريخ الحاضرة 
الإسلامية بفضل سعة ثقافتهم الشخصيّة ورعايتهم للفنون والرسائل. كان 
هدف تيمور من رعاية العلماء والفنانين هو المكانة التي يمنحونه إياها. لم 
يكن تيمورء على الرغم من ألمعيّته التي تظهر في قيادته العسكريّة» يعرف 
الرجال والكتّاب العظماء (مثل التفتازاني) بنفسه» إلى أن يُشير إليهم أحد 
رجال بلاطه. ولكنّ عدداً كبيراً من خلفاته قد أظهروا قدراً عالياً من العبقريّة 
الإبداعيّة والموهبة الشخصيّة في اكتشاف العبقريّة لدى الآخرين: فربّما كان 
لحكام مثل أولوغ بك العالم الطبيعي» و[ظهير الدين] بابر الذي كتب سيرته 
التحخصة واكين الزاعى الشيكة للأاذافةة أذ لمعو اح لز ولدوا سكا 
فراففا. امن وللقو ا | لير الفهور تر نفدل ها لكك الفولة الراعة أن 
تَقَدّمه في مجال الفنون» على الرغم من أنْ هذا النمط كان أوسع انتشاراً من 
حدود انتشار سلالتهم؛ ولم يكونوا العائلة الأميريّة الوحيدة التي قدّمت 
حكاما رفيعي الثقافة والتعليم في زمانهم. 


عند وفاة تيمور 2 أصبح أبناؤه وأحفادهم. بالتوافق 8 حكام المغول في 


0١)انظر:‏ 
ر(1948) ,701.71 ركء41لااك ««عاعموط جموء7/ /[0 [712ننامل *:,11262 220 2155 1ص ع1 عوعم 1١7‏ اولع ع5 عنم 
1 ..01”؛ كل 17111) 471 2114 451/[121165/ [0 /01/7714ل “,14222201 جعء2آ1 7/110 عط]"' 350 ,209-222 .مم 
115-14 .مم ,(1952-1953) 
حيث يُقَدَم إريك شرودر دراسة مذهلة لشعريّة حافظ وإحالاته الدينيّة (ويقترح بأنه قد عبّر عن 
نظرية في الشعر ترى فيه حزنا يتحوّل إلى بصيرة عن طريق الإلهام)؛ كما أنه يُحسن صياغة حبجته ضدّ 
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المقاطعات المختلفة. حكاماً مستقلين في البداية؛ ولكنّ ابنه الرابع. 
شاهرخ. حاكم خراسان» قد تمكن من كسب الاعتراف به حاكما رئيسا. 
وبعد سلسلة من المعارك بين الأبناء (التي تمكنت فيها قوّة الجلائريين 
الصاعدة في العراق من التدتحل لبعض الوقت)» سيّطر شاهرخ على الجزء 
الأكبر من إمبراطوريّة تيمورء وإن لم يمتدٌ حكمه إلى الأراضي الواقعة وراء 
القوقاز ونهر الفولغا. تمركز شاهرخ بنفسه في هراة» وحكم معظم إيران 
مباشرة؛ أما ابنه أولوغ بك فقد حكم سمرقند وحوض نهر زارافشان. برز 
شاهرخ كمسلم تقىّ ذي علاقة طيّبة مع معظم المتديّنين. وكان يُقَدَم نفسه 
كرسام وشاعر. أما بايسنقرء أحد أبنائه» فقد حقق لنفسه سمعة جيّدة 
كرسامء ولكنّه كان معروفاً أكثر برعايته لخطاطي الكتب في بلاطه. رعى 
شاهرخ بنفسه الفئون والرسائل» وشجع المؤرخين على نحو خاص» وكلف 
بعض مؤرّخيه بإكمال التاريخ العام لحافظ أبرو ليُحدّث تقليد التأريخ 
الشامل» الذي يعود إلى رشيد الدين» إضافة إلى عمله الجغرافى. في الجزء 
الألسر يدن سكيد قلف الكزوات: وباك بإدكالة أنايولن امتمامة جمدل 
مدينته هراة» على الرغم من أن تحصيناته الكبيرة فيها لم تتمكن من صدّ 
الطاعون الكبير الذي اجتاح العالم» فخطف أرواح مئات الآلاف (كما تقول 
الروايات على نحو مشكوك به) في عام .١570‏ 


كان أولوغ بك في سمرقند أقلَ اهتماماً بالتقوى الشريعيّة من أبيه؛ 
فواجه معارضةً من شيوخ التصوّف,. الذين اعترضوا وأتباعهم الكثر على ثقافة 
بلاطه من وجهة نظر طهوريّة؛ ولكنه احتفظ بدعم علماء بلاطه الكبار. عرّز 
أولوغ بك العمارة في سمرقند وبخارى وأغدق عليها العطايا كما فعل أبوه 
في هراة (وكما فعل جذه تيمور). ولكتّه كان أقلّ اهتماماً بالتاريخ» وأكثر 
اهتماماً بالفلسفة. وقد استقدم أكفأ الفلكيين في زمانه إلى سمرقندء حيث 
بنى مرصداً كبيراً واجتهد هو بنفسه في الرصد والحسابات الفلكيّة. في 
زمانه» رسمت خرائط فلكيّة جديدة بدرجة أعلى من الدقة من أي وقت 
مضى. وعند وفاته» تفرّق فريقه من الفلكيين وأصبحوا مرجعيّات رائدة في 
هذا الميدان في عدّة مناطق من الحاضرة الإسلامية. 


بعد وقاة 2 يد /ا5١غ,‏ لم تسترجع الإمبراطورية التيمورية 
وحدتها: القديية أنداء إذ لم يعش خليفته اللاسمي» أولوغ بكء طويلا في 
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وجه المؤامرات التي حيكت ضله في سمرقند. تمرّد ابنه عليه وأعدمه. ثم 
فتل بعد حكم قصير دام ستة أشهر. . باتت المناطق الغربيّة خاضعة في 
معظمها لقادة قبائل الترك (الرعاة)» الذين أرادوا أن يكونوا رعاة ثقافيين 
كباراًء ولكنّهم لم ينجحوا في ذلك نجاح التيموريين (حاول واحد أو اثنان 
منهم فرض قانون عقوبات شريعى معتدل. وكانت نتائج ذلك مقلقة على 
أصحاب الملكيّات والعقارات). في حوض دجلة والفرات وأذربيجان.» حيث 
كانت السلطة المحلية في العادة متشيظية 0 الأمراء. حل الاتحاد الفبلي 
التركي (ومعظمه من الشيعة) من القراقويونلوء «الخرفان السودا. بدلاً من 
الجلائريين كقوّة مهيمنة كبرى بعد وفاة تيمور. كان زعيمهم مدعوماً من 
شاهرخ بوصفه تابعاً له. أما الآن فقد أسسوا إمبراطوريّة مُعتبرة في الجنوب 
الغربي من إيران ومنطقة الخليج الفارسي؛ بل إنهم سيطروا على فارس 
لبعض الوقت وانتزعوها من يد التيموريين. في الجزء الأكبر من إيران 
وحوض جيحون» نجح أبو سعيد التيموري في استعادة الدولة والحفاظ 
عليهاء حيث استمرٌ ازدهار الفنون» والرسم بخاصّة. وكان عليه أن يرسل 
حمللات عسكرية متواصلة. إلى أن وقع في النهاية في يد زعيم الاتحاد 
القبلي التركي الآخرء الذي حل محل منافسيه من الخرفان السود. بحلول 
عام 24١5757‏ تمّكن الخرفان البيض (أق قويونلو). الذين حافظوا في ظل 
الحزازات المتبادلة بين قادتهم على حكم شبه مستقل في جزء من الجزيرة 
[الفراتيّة] لبعض الوقت» من تأسيس زعامة قويّة تحت راية أوزون حسنء 
الذي لم يكتف بانتزاع حوض دجلة ‏ الفرات والأراضي المجاورة من يد 
الخرفان السودء بل تمكن من هزيمة أبي سعيد» ومدّ حكمه على غرب 
إيران؛ وعند وفاته في 21478 حافظ خليفته على معظم سلطته لنحو عشرين 


فى الجيل التالي لوفاة ا سعيد. تمتلئع سجللات الحكم التيموري 

بقصص قتل الإخوة وجشع السلطة والدسائس الدنيئة التي تزايدت على نحو 
لأاكراة فى متعظم ,تاريخ المبلحين :في اله اتغل الوسيطة م كان قل أمير 
تيموري يحكم ولايته في أثناء حياة أبيهء وكان يمكن له أن يتوقع أن يصبح 
حاكماً مستقلاً أو سيّداً غير مُنارّع بعد موت أبيه. بخاصه في حوصن هري 
سيحون وجيحون,. كان هناك العديد من الولايات المستقلةء وكان بعضها 
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مراكز مهمّة للفنون؛ ولعلّ أشهرها هو بلاط حسين بيقارا في هراة ١474(‏ - 
57 .© في الجزء الأوّل من عهده. كان عسكريًاً ناجحاً. مثل شاهرخ» في 
تأمين حدوء: كنيو فق /التركة التيمورثة ]نما على نطاق مض : 0 
كل خراسان وبعض الأراضي المجاورة من مازندران إلى جهة قندهار. ولكن 
فور رةه 0 شاهرخ. كانت في الفنون. على الرغم من أنه كان وشافا 
ا ثانوياً. يُعتبر وزيره» مير علي شير النوائي» أعظم أساتذة الشعر 
التركي الجغتائي» وقد ألهم تقليده الشعر التركي العثمانيٌ أيضاً . . وبين هذين 
التدروه اعسيم المع الابرانيين ثقانة من كل بحدف وضرت. 

كثر الشعراء المشهورون. وكثر المؤرّخون والنائرون الأخلاقيّون. كان 
أبرز الكتّاب آنذاك هو الجامي (ت. »)١597‏ الذي يُعتبر أحد أعظم شعراء 
الأدب الفارسي» والذي كان نثره البسيط الواضح ذا أهميّة لا تقل عن 
تعره نقد كني ناريا لسين برعنا ل القفيوت: [ ديات انين في اصيره 
الصوفية] وخلاصة وافية (مختصرة ولكنها أصيلة) عن الحكمة الصوفية 
[لوامح الحق ولوامع العشق]. وكل واحدٍ منهما فريد في ناية : انجذب 
الفلاسفة والرياضيّون والأطباءء وغيرهم من من التخصعين ني الحلوم, الي 
دائرة المفكرين. وكذلك إلى العطايا المادية للبلاط. ولكنٌ أعظم مآثر هراة 
فى عهد حسين بيقارا هى فنّ الرسومات. فعلى امتداد القرن الخامس عشرء 
نّ اتميعاتب التاثير الصينى على فتون الإيزاتنين والترك» .وقد كان قوياً تحت 
حكم المغول. تُعتبر «المنمنمات التيموريّة»» التي جسّدت نضج الأسلوب 
الفارساتي». لدى الكثيرين ذروة الفنون الإسلاماتية قاطبة. في هراة» وصل 
هذا الفنّ إلى ذروته في أعمال بهزاد» الذي جمع بسلاسةٍ بين المستوى 
الرفيع من أسلوت الرسم التيموري الراسخ وعناصر الجمال الطبيعي التي 
تميز بهاء وإن كانت عناصرها موجودة في التقليد قبلا . أصبح بهزاد علامة 
على أبّهة هذا التقليد التيموري» وأصبح نقطة مؤسّسة للفنون الصفويّة الرفيعة 
في القرد التالي (وسنعرج على ذكره من جديد) . 

في الأزمنة التيموريّة» تم تأكيد انتصار علم الكلام الفلسفي» بدعم 
رسميّ ء على ما بقي من النزعة النصية للمحدّثين. ولكن ما ميّز الحياة 
الثقافيّة في زمن تيمور هو تزايد الاهتمام ‏ من جهة مؤرخي السير والرعاة 
الثقافيين» وربيما من الفنانين أنفسهم بفردية الفنان المبدع. الذي أصبح 


لما 


الآن جزءاً من النخبة العسكريّة كمحمئّ. كان الشعراء والخطاطون والمغنون 
معروفين بأسمائهم منذ وقت طويل» ولكن خلال هذه المرحلة أصبح 
الرسامون والمعماريّون معروفين بأسمائهم أيضاً. كان رجال البلاط يجمعون 
عيّنات من أعمال الغفذا ليخ ويقدرونها أحسن تقدير» وكثيرا ما"كانت الموضات 
تتغيّر بسرعة (مثل نوع السجاد المفضّل). لقد امتاز تقليد المغول في دولة 
الرعاية باحتفائه القويّ بالتميّز الإنساني: بالإمكانات الكبيرة للإنجازات 
الشخصيّة. وقد وجد ذلك تعبيره الحاذ في ذ فنّ السير الذاتية في القرنين 
السادس عشر والسابع شق الك التعليم الجبد للامراء التيموريين 
وشعورهم بأنَّ العظمة تعتمد على الإبداع الجماليّ مثل اعتمادها على الفتوح 
الواسعة قد انعكس على المعايير التي أرسوهاء فكان كل أمير يرفع من 
المعايير و ا 


ظل النشاط الحضري العمومي الحيوي. بشقّيه الحزبي والوطني» حتّى 

في خضم القمع العيعورى :وتضيلارا لبر كنات الاحتجاج؛ وفن ا 
بخاصّة في سلسلة ثورات الإسماعيلية» وبدا موي على تحقيق وعوده في 
مظاهر قوّة ميليشيات الطبقات الدنيا في زمن آخر تلك الثورات وأكبرها. 
انع الجاع الحضري في زمن تزايد قوّة البلاط» حتى بعد عصر تيمور؛ 
غير أنه ترافق آنذاك مع ظهور مصدر جديد لااتسجا لا نعرف على وجه 
الدقة ان لىْ قدرٍ كان نشاط رعاة الماشية في الأراضي الطرفية وق من 
اس ةة العوازن. لساك : االذتتهاة القمعين : بزلكق من اللمنة كدان الرفياة 
الجدة قد اتا عه ا تاودا مدكدا حدد طيقة الساةة الور عاك بود 
اخرت كاذه الحركة ايها شكاة شيعا . 


يمكن القول بأن ابن تيميّة قد مثل لحظة إعادة تأكيد على الطابع 


(1) يوماً ما سيأتي من يدرس فنّ السير الذاتيّة الإسلاماتيّة» في جميع أطواره ومراحلة التاريخيّة 
وعبر خطوط الانقسام الطائفي» وسيلقي بذلك الضوء على الصورة الإنسانيّة لهذه الحضارة . يُمكنني أن 
أستتلهد بنوعين مهمّين من فنّ السير: ما اتبعه الإسماعيليّون من سرد رحلتهم الروحيّة واستكشافاتهم في 
الطريق» والذي تظهر بعض سماته في سيرة الغزالي؛ والسير الذاتيّة الفارساتيّة المتأرة» التي كان أبرز 
أمثلتها هو سيّر التيموريين» بخاصّة في الهند. ولكنّ للسير وتدوين الأخبار عن النفس أنواعاً أخرى 
عديدة وصلت إلينا من العديد من المراحل التاريخيّة والمناطق المختلفة. 
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المعارض لتقليد أهل الشريعة» حتى في شكله الجماعي السني . ولكنّ معظم 
أشكال المعارضة كانت ذات رو علوي الولاء أو ذات نزوع 0 كان 
احتجاج المحرومين ضدّ الأمراء والطبقات الاجتماعيّة العليا موجّهاً أيضاً 
ضدّ علماء أهل السئة والجماعة الرسميين» الذين: تصالحوا مع الأمراء 
وتقلّدوا المناصب منهم. إذاً فقد كانت معظم هذه وكات ترا ل ريق 
شيعية . مع انهيار الحركة الإسماعيليّة» لم يعد التشبّع بشكله القديم ‏ المتطلع 
إلى ظهور إمام من آل علي يقود المؤمنين في وجه نظام الخلافة القديمة ‏ 
حح يا حا الجن خيف قضيرثة الريدنة يجدورها عييهما . فقد عبر 
نكم بع الجديد عن نفسه بالأساس في أشكالٍ صوفية. في طرق خاصّةء لا 
تشكل تعاليمها الباطنيّة مذهبّاً صوفيّاء بقدر ما تشكل تعاليمٌ وحيانيّة 
مخصوصة مستلهمة من التعاليم السريّة المنسوبة إلى علىّ. يُمكن وصف هذا 
التشيّع الجديد بأنه تشيّع طرقيّ. 


بمعنى ماء قبل [هذا 0 الطرقي] بالمفهوم السياسي الصوفيّ عن 
الهرميّة الصوفيّة الكونيّة التي تقف على الضدّ من السلطات العسكريّة القائمة 
وتعلو عليها؛ ولكنه رفض النتائج السياسيّة للتوليفات السنيّة في المرحلة 
الوسيطة المبكّرة باعتبار أنّها لم تعد تُلبَى عملياً مطالب العدالة المساواتيّة 
الشعبوئة» الى ظلت :جهائر المساميق متسشكة نهنا ...يذلا م :ذلك تطلغ 
اتش لحر لي روا لتقي جر ممما راك اوبرج مكار حال تي 
الأرض؛ وإذا لم يكن لملكه أن يحقق ق أعلى أشكال المجدء فإِن له على 
الأقل أن يأتي بالهداية للمؤمنين ويكفل لهم نوعا من الاستقلال الذاتي. في 
كثير من الأحيانء كان هذا التشبّع الطرقي المخلص للمذهب الباطني 
والتعاليم السريّة يحمل معه عناصر من المقاربة الغنوصيّة لفهم الكون والبشر 
فيه: في العالم الذي انحجبت عنه شمس الحقيقة والخيرء يمكن لروح النخبة 
أن تهرب من البؤس والخطأ من خلال المعرفة الباطنيّة للحقيقة السرية 
النهائيّة. كان لهذه المقاربة ارتباظ ما ب «الضجر والتعب من العالم» (أياً كان 

معنى ذلك)؛ ولكن من المؤكّد بأن هؤلاء الباطنيّين كانوا يعبّرون عن موقف 
إيجابيٌ مرئقِب على نحو كبير من الحياة (كالعادة. فإِن ما بهم لبس نوع 
المضامين التي يُمكن أن تستخلص منطقيًاً من صيغ المذهب ومقولاته» وإنْما 
المعنى الفعلي على مستوى التجربة المباشرة). كان لدى هذا التشيع الجديد. 
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فى الكثير من الأحيان» رؤى مهدويّة قويّة (وهو ما سأسمّيه نظرة وعظيّة/ 
دعوية) بدت عقدما بانع :تع.مبسان النظهّر/ النركي الضوفي الداعليء: الذي 
يجب أن يهيّئ المؤمنين لقدوم المهدي. 

كقاعدة عامّةء يمكن التفريق بين نوعين من حركات الانشقاق والعصيان 
الاجتماعى: الحركات المناهضة للامتيازات» المطالبة بعدالة المساواة والتي 
تميل بطبيعتها للتأكيد على المسؤوليّة المنضبطة من جهة؛ والحركات 
المناهضة للأعراف التقليديّة التي تطالب بحريّة أشكال التعبير وتؤكد على 
عفنوكة الامعحانة من جية أخرى. كغيرا ينا أضعحت الخر كات المتاهضة 
للامتيازات قاسية ومتوحشة» تسعى بالتزام شديد إلى التغيير الاجتماعي» في 
حين كانت الحركات المناهضة للأعراف التقليديّة في أحيانٍ كثيرة مستهترة 
متهوّرة» تتجاهل التبعات الاجتماعيّة بوصفها أحد أطوار انعتاقها . 


إنني أعتقد أن الناظر سير ق في هذه الحركات الشيعية المعاخرة حضوراً 
لنزعة مناهضة للأعراف التقليدية تتحدى الأعراف الاجتماعية القارة فصوا 
لنزعة حادة مناهضة للامتيازات . في أفوقنا الغربية. لم تتبلور الحركات 
الألفيّة ونزعات التحرّر والانعتاق «ما قبل الآدمية»”*' من الأعراف المستقرّة 
(والتي برجع دعوتها إلى الإباحة والتحرر من الشرائع الي زمن البراءة 
الأصليّة فى الجنّة) فى حركات منظمة فى أثناء سعيها إلى الانقلاب على 
الحكم الاضطهادي والطبقات الاجتماعيّة العليا (وفي مثل هذه الحملات» 
خسر أتباع هذه القضيّة المحاطة بالأعداء ما أسّسوه من نظام الإباحة 
على أيّة حال» نادراً ما تمككنت حركات الإباحة والتحلّل من أحكام الشريعة 
من البقاء طويلاً إذا لم تسد بينها أعرافٌ تقليديّة جديدة» أياً كان مصير 
الحركة. ظهرت وسائل جديدة» عبر أشكال صوفيّة» لمأسسة هذا التحدّي 
للأعراف التقليديّة (وفى الحالات المتطرّفة» لإقرار حالة من الإباحة التامّة). 


(*#) ما قبل الآدميّة عانمدةلم -8:6 هو مذهب شاع وراج في أوروبا العصور الوسطى. بتأثير من 
الأفكار الإسماعيليّة والصوفيّة. وقبلها من التيارات الغنوصية في المشرق؛ وهو 0 
بوجود سلالات سابقة عاشت على الأرض قبل آدم (أورد ابن كثير في البداية والنهاية أنْ الحنّ والبنّ 
سكنوا الأرض قبل أن يخلق الله الجنّ» ثم أبادوهم عنهاء إلخ). وقد ارتبط هذا الاعتقاد على ما يبدو 
بنزعة الإباحة والتحلل من أحكام الشرائع (المترجم). 


فى 


ويبدو بأنْ حركات و الطرقي هذه قد عبرت عن معارضتها وانشقاقها في 
آنِ من خلال تحذي الأعراف التقليديّة ومن خلال نزعة أخلاقيّة مناهضة 
للامتيازات؛ بالطبع» في بعض المناسبات على الأقل. كانت هذه الحركات 
أميل إلى مخاطبة الأشخاص من ذوي الامتيازات (فكانت الحركات بانشقاق 
هؤلاء. على خلاف حركات الطبقات الدنياء أميلَ إلى النزعة المناهضة 
للأعراف التقليديّة منها إلى مناهضة الامتيازات؛ ذلك أن نزعة من هذا الع 
تتظلب «ؤرحة مق الموارة الشخف: التي تحمي المرء إذا ما خرج صراحة عن 
الأعراف والطرائق التقليديّة الراسخة). 


كانت جمهوريّة السربداريين في غرب خراسان في منتصف القرن الرابع 
عشرء التي دمّرها تيمورء تحت توجيه أتباع الشيخ حسن جوري 
وقيادتهه”* 5 وهو شيخ جمع بين الأفكار الصوفية والشيعيّة وسعى إلى عدالةٍ 
ثوريّة . ولعل هذا المزج كان هو التعبير الأكثر اتساقاً عن المزاج الجديد. 
واحد اول تجلياته. 


بحلول القرن الخامس عقر تعد نين أبدينا أدلة. كدي على رانك شيوع 
الولاء الشيعي . إضافة إلى النزاعات القديمة بين شيعة قم وسنة قزوين» وبين 
حلب نصف الشيعيّة ودمشق السنية» غلم يعل الانقسام الرئيسن في أصفهان 
الآن بين الأحناف والشافعيّة» وإنما بين السنّة والشيعة. بين صوفيّة الهند. 
تزايد عدد من تبنوا الموقف الشيعي على نحو فردي» من شيوخ طرق أهل 
السنّة والجماعة (وباتت المواقف المخالفة والمتساهلة بأحكام الشريعة أكثر 
تكرارا)» بخاصّة في الدكن. في إيران» برز الولاء العلوي في بعض الطرق 
العووري ا الاين فواسة عند ويد الكعووصن للطريقة الكرو 13 ون هده 
الطريقة» كان السمناني (ت. 15)» على الرغم من كنا رفك لول 
الشيعي بحذ ذاته» قد اعتنق بالفعل شكلا من «التشيع الحسن» الذي يضع 


(##) ورد فى الأصل (احسين جوري»2. والصواب الاحسن») (المترجم). 
)١9(‏ وعاعة51 عصلغ اناعم أء عطنة 1 لاط نات 06اق11طك أء 5111112115136 2ه 51213/1(93لا وعآ'" ,84016 .ل 
61-12 .مم ,(1961) 29 .701 ,151220101065 811065 5عل عنااع 1 **رعء زوغط'1 عل 


وهي دراسة ممتازة. لم يتح لي الوصول إلى دراسة بتر وشفنسكي » التي تحوي فصلا فتهلقاً بهذا 
القسم (الذي يقال بأنه مهم للغاية في فهم هذه المرحلة). انظر: 
.(1960) بمعاعر 111-7177[ عتنهج17 ١‏ وبرتمع روماه عنرنهم« جه موه 4 16ا2©77:/06 ,تكاولاع قتصاء2 
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علباً فى رتبة أعلى من الخلفاء الأوائل» وقد سلّم بأنْ الإمام الغائب الثاني 
يك هو ولا كيك قطي هذا الزمن (ولكنّه أنكر بأن يكون غيره من الأئمّة 
بعد علي على الأقلء. أقطاباًء على الرغم من احترامه وتوقيره للحسن 
والحسين؛ وأنّ الإمام الغائب قد عاش عمراً أطول من عمر البشر الطبيعي؛ 
وأنّ المهدي الأخير لما يأتِ). وقد تزايد تأكيد خلفائه في الطريقة على 
الولاء العلوي» وبالمثل على تعاليم ابن العربي (على الرغم من أنهم لم 
ينكروا موقف السمناني المقابل والقائل بوحدة الشهود). مع نهاية القرن 
الرابع عشرء وعظ أحدهم بأحد المواقف الشيعية الرئيسة والقائل بضرورة 
نأي المرء بنفسه عن أعداء علىي»ء إلا أنه.» على خلاف معظم الشيعة» قد 
استثنى الخلفاء الثلاثة الأول من هذا الموقف. وظل موقفه من الولاء العلوي 
غالا من مضنامية التمرذ الفعليّ . 


أخيراًء في بدايات القرن الخامس عشرء أعلن القائد الرئيس للطريقة 
النقشبنديّة (لمنام رآه) بأنْ تلميذة الشيعيّ الصغيرء الذي سمّاه نوربخش 
[الخراسانى] »)١5560  ١197(‏ هو المهدىي؛ ونبذ فى الوقت نفسه المذهب 
الخانقي سن النقة: الذي كان مُفضّلاً عند النقشبنديّة وعند الكثيرين من 
افر لصالع الفقة الشيعن. قبل معظم أعضاء الطريقة في إيران بنوربخش . 
لظف نوربخش من تشيّعه بتوجيهه نحو شكل أكثر توافقيّة وتصالحيّة» مثلما فعل 
السمناني مع موقف أهل السنّة والجماعة؛ ولكئه أككد على دوره بوصفه 
المهدي . وقد علّم من حوله بأنْ المهدي. مثل على وبخلاف بقيّة الأئمّة لد 
الاثني عشريّة» يجب أن يكون مؤمّلاً كإمام كامل (أي أن يحمل راية الجهاد 
الأكبر والجهاد الأصغر): القتال بالسيف ضدّ الظلم والصراع الشخصي مع 
المعاصي والخطايا. (مثلما هو معتاد لدى المصلحين» وبخاصّة فى تلك 
المرحلة» كان يُنظر إلى الجهاد باعتباره جهداً مشروعاً ضدّ الحكام العيامية 
الظلمة وضد «الطغاة» من غير المسلمين على السواء). بناء على ذلك» بذل 
العديد من المحاولات لتأكيد سلطته؛ فقد سك عملات تحمل اسمه فى 
كردستان وتم اعتقاله عدّة مرات بوصفه متمرّداً ضدٌ شاهرخ التيموري . 25 
إعدامه. وتم إطلاق سراحه على أساس تخليه عن زعمه بعد وفاة شاهرخ . 
انتمر هذا الفى بهن التقشيندتة الذية قبلوابة (والذيق باتوا يسموق اللوويشة) 
في كونهم شيعةً: ويقال بأنَ أحد خلفائه؛ بعد أن بنى خانقاه في شيراز» قد 
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كسب العديد من الأحناف إلى صف الشيعة في كشمير. ولكتّهم تغاضوا عمًّا 
ادذعاه نوربحخشس وتناسوه وباتوا شيعة إثني عشرية ة عاديين. 


في دوائر صوفيّة أخرى» اشتعلت الآمال المهدويّة .للولاء العلوي أيضاً . 
فى بعض الأحيان. كان رؤساؤهم ذوي شعبيَِةٌ جيّدة حتّى في الطيقات 
الراسخة. ولد شاه نعمة الله ١0(‏ - ١57١؛‏ ولقب الشاه بات سابقة تسبق 
أسماء العديد من أولياء الصوفيّة» في حلبء ونشأ في العراق» وتنقّل في 
إقامته بين فك وسمرقندء وحظي بحفاوة شاهرخ. وسعد حاكم دكان في 
الهند بإقناع أحفاده بالعيش في ظل حكمه. كان شاه نعمة الله رونا بنبوءاته 
القيامتيّة. ولكنّ هؤلاء الأشخاص كانوا يثيرون الشبهة والغضبء اللذين لا 
تُخقّف من حدّتهما الحصانة التقليديّة للصوفيّة. حظي نوربخش بتعامل محترم 
نسبيّاء ولكنّ الصوفي الذي ادّعى المهدويّة قبله.» فضل الله أسترابادي (ت. 
24؛ قُتل بأوامر من تيمورء وتم اضطهاد أتباعه (المعروفين بالحروفيين) 
بقسوة طوال القرن الخامس عشر. وقد كان أحد أبرز أتباعه وأجرؤهم في 
التعبير عن مواقف الفرقة هو أعظم شعراء التركية الغربيّة المبكرزة» [عنماذ 
الدين] : نسيمي الذي سُلخ حيّاً في حلب ؛ 5 بوصفه متمرّداً . 


رفض الحروفيون رع و القاتمين» راقيو بأن للوسي في 
محمد؟؛ 3 يأ الاولياةة 50 انع الشيعة الاثني عشرية؛ وأخيراه مع 
الكمال» ومعهمء كان ثمة عصر جديد يوش”ك على الانبلاج» تمعن فيه 
آثار الملوك الظلمة. على المستوى المتعالي/ المفارق» على الأقل» يمكن 
القول بأنهم كانوا يُمثّلون حسٌ «الشباب بالزمن» في منظورهم لمسار التاريخ 
بالأساس مناهضة للأعراف التقليديّة أكثر مما هي مناهضة للامتيازات؟ فقد 
كانوا أكثر اهتماماً بالتحرر من اهتمامهم بالمساواة. وبقدر ما عبروا عن هذا 
المزاج صراءحة بقدر ما تعرّضوا للاضطهاد العنيفف . 


خلال القرن الخامس عشر » استمر قأدة الحروفية في كتابة الكتب التي 
تعتبر كتباً مقدّسة على ذات درجة قداسة الكتاب الرئيس لفضل الله نفسه. في 
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هذه الأعمال» استعملوا وسائل للتعبير لا تختلف إلا قليلاآً عما كان سائداً 
في التقليد الصوفي بالعموم - وبهذا المعنى. كانوا يؤكدون على الروح 
المحافظة لذلك العصر أيضاً ‏ ولكنّ معارضتهم الجذريّة كانت واضحة 
للعيان؛ فقد رأوا فى الأبجديّة العربيّة (والفارسيّة بالخصوص) - تبعاً للتقليد 
الفلسفي الفنيي» وللتاويلات الاساعيلئة ب المكوتات: الأسامة الجدور 
الكلمات» ومن ثم فإنها هي الوحدات الأساسيّة لجميع المعاني الممكنة. في 
تحليلهم للحروف» نظموا الرمزيّات الرقميّة والصوتيّة في نظام مفصّل»ء حيث 
تكون جميع الحقائق مصوغة في عوالم صغرى من الكلمات. لقد كان 
اهتمامهم بحروف الأبجديّة هو ما منحهم اسم الحروفيّة؛ وهنا دفعوا بمبادئ 
التأويل الباطني على مستوى النصٌّ والطبيعة إلى نهاياتها الرمزيّة القصوى. 
ولكن:.ها: أثار:.خوف الناعة التفليدية كان أمرا أكثر. أعمكة تين للك إذ لست 
خرو قف 1لا جد وبحدها كوا ضرا يعكس الكون الأكبرء بل إِنْ صور 
البشرء ووجه الإنسان بخاصّة؛ كونُ أصغر يكشف عن جمال النظام الكوني 
والإلهي نفسه بصورة واضحة. لم يكن تقدير الجمال الإنساني مجرّد انعكاس 
لمحبّة الجمال الإلهيّء أو تقرّباً منه أو تحمّزاً إليه كما هو لدى العديد من 
امراف ١‏ فقو كان بهي بق بضمة اذانه كيو الجحماك) سوفن وإن كا نينا 
التقدير للجمال الافناتي يسيع أذ لضكة إلى مستويات عليا وأكثر علواً. 


في الواقع المعايّن» قد يكون الفارق بين القول برؤية الوجه الإنساني 

علي أنه رمز للجمال الإلهي الكامن في مستوى أعلى» والقولٍ برؤية الجمال 
الإلهي نفسه في الوجه الإنساني. إنما على مسقورق: أعلى: .كيه فاوقاً :طقنا . 
ولكنّ الواقعية الجديدة التي مندحت للرمزية الملموسة أسهمت في إثارة ردود 
فعلٍ حاذة من أولئك الدوة شعروا بان مال العياة والبت افك اعط] ندنهيا 
من التقدير على حساب النزعة الامتثاليّة القمعبّة للنظام القديم. لم يكن 
تسبي وبحده ‏ يل اميه جياه من الشعراءء انجذبوا إلى هذا المعتقد وقدموا 
شعراً و يعبر عن روحه (بالفارسية. وبالتركيّة بخاصّة). والذي كان شخراً 
رفيعاً في كثير من الأحيان. في الوقت نفسهء شعر المنافحون عن المسؤوليّة 
الاجتماعية بحمية قوية لمحو هذا الموقف المتجرئ المشتظء» ووجدوا ذريعة 
الله حو ها سي مو ضنقات الالوعة إلى فقيل الله بقاةه تعد موا متسدة 
كل من أدانوه بالحروفيّة. على الرغم من أن الحروفيّة قد حظوا بشيء من 
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المحاباة من محمّد الثاني» السلطان العثماني الذي فتح القسطنطينيّة» فإنَ 
المفتي العثماني» العالم الذي تدرب على التقليد الفلسفي. قل أحرق بعضهم 
وهم أحراء ) 06 


في اعتقادي, لم يوجد التشيّع الطرقي إلا في النطاق الفارساتي» وقد 
تجذّر على نحو خاصصٌ بين الترك الغربيين في أذربيجان والأناضول. ولعل 
الجانب الععيوئ والمناهض للامتيازات من التشه الطرقي كان أكثر حضورا 

بين الترك؛ فقد التقى التقليد الشاماني التركي القديمء. الذي كان يُلبَي 
احتياجات الناس من خلال العرافة والرقى» بسهولة مع التقاليد الصوفيّة لتلبية 
الاحتياجات ذاتها. ويبدو أن التقاليد الشامانيّة قد اندمجت بالأساس ضمن 
التصوّف ذي الولاء العلوي؛ ففي وقت مبككرء عام »١54٠‏ اندلعت ثورة 
صوفيّة ذات ولاء علوي (هي ثورة الباباوات)”*' في الأناضول» يدعمها 
العديدهن اقنائل الرضاة». ,وها رضت الأريكد اطنة: البالحرفتة بوالطريقة الصودة 
المولويّة في آنِ معاً. ولكنّ أفكار الولاء العلوي كانت منتشرةً حبّى بين الترك 
المستقرّين» منذ الوقت الذي أدّت فيه أندية الفتوّة (التى كان يُطلق على 
أعضاتهاء بالترقنة» احى) :دور رفسا فى تطوين حياة المدن قن الأناضول: 
لقد رأينا سابقاً كيف ارتبط الولاء العلوي بأندية الفتوّة» منذ أيام عمر 
السهروردي والخليفة الناصرء ارتباطأ قويّاً. وعند السمنانى» الذي ناقشناه 
للتوء تجدّد هذا الارتباط؛ وهذه المرّة كان أكثر يا مع الأخويّات 
التركيّة. ومن غير المستغرب أن نعرف أنْ روابط الأخويّات والولاء العلوي 
قد ازدادتا قوّة عند بعض خلفائه . 


)7١(‏ حول هذه الحركات». يمكن العثور على مزيد من المعلومات في أعمال تتناول مراحل 
أخرى بالأساس . فعمل سيد أرثر عباس ريزفي الحركات الاحيائيّة في شمال الهند في القرنين السادس 
عشر والسابع عشر. يحوي العديد من المعلومات حول ما ا ا 910 
ويدانات الحركة المهدوية. التي كانت مهمة في الهند خلال عهد السلطان أكبر (وفي شرق إيرات 
أيضاً) ؛ وفي الوقت نفسه يشير إلى مجموعات أخرى مثل النقطويّة في جيلان» الذين تبعوا مدّعيا 
للمهدويّة في المرحلة الوسيطة المتأخرة (وازدهروا في زمن شاه عباس). انظر: 

-50 لبن بأنجعء هد 5 عط دز وأض1 رع طاء10/ +« 4077167115 اكأأوطادء1 اعلا رالاجنآ مقططى عتقطاة 52110 

1965(.٠‏ الإأأوقءالهلآ وعوة نوععة) طتطد1آ1 لدمتسسهطاه]/8 نزحا 10176010 ,كز علااادء) ا[أترعع تعدا 

كما أنّ الدراسة غير المنشورة لسيد نور الحسن من عليكرة [في الهند] عن الصوفيّة في تلك 
التيسلة ترد قرا جندا مو المعلوماق: ْ ْ 

(*) والبابا كان لقباً يُستعمل للشيوخ الأتراك الشبيهين بالشامانات القدامى (المترجم) . 
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في عام 2١515‏ اندلعت ثورة شعبيّة كبرى في الأناضول والبلقان ضد 
السلطة العثمانيّة» وساهم فيها“تقليد الباناوات: المقمردين يل شك :. طالك 
ثوّار »١515‏ المؤلّفون من فرق من الدراويش والمجتدين من السكان 
المسلمين والمسيحيين من الطبقات الدنياء بالمساواة بين الجميع في حقوق 
الملكيّة وفرض بساطة الزيّ وعالميّة الأخوّة؛ وعلى وجه الخصوصء طالبوا 
بمنع المسلمين من أن ينكروا أحقيّة المسيحيين بعبادة الله. وقد كانوا مقتنعين 
0 الله قد أرسل قادتهم لجلب العدالة» وأنهم سينتصرون على الرغم من 
الخسائر الأوّلية التي لحقت بهم. 


أما موججههم الأيديولوجي (ومن غير المعلوم ما إذا كان قائداً فعليّاً أو 
لاء ولكنه أعدم بتهمة التواطؤ) هو بدر الدين سيماونلي 2)١515- 1١7858(‏ 
العالم الشهير والرحّالة المتعدّد الأسفار. نشأ في أدرنة» واشتهر بعلمه بالفقه 
والفلسفة» العامة مثل جل الفلاسفة للتصوّف؛ ولكنه تحوّل إلى 
التصوّف. بينما كان برق ابن السلطان المملوكي في القاهرة على يد أحد 
العرك وموم زبعك أن قراس الزازنة (الخانقاء) سفن الو نك دعا إل 
موطنه في الإمبراطورية العثمانية» حيث صار يدعو إلى نوع متطرف من 
التصوّف الوجودي, وأسّس على هذا التصوّف دعوته إلى العدالة الاجتماعيّة 
المساواتيّة (وهو ما أقلق الطبقات المالكة من خطر مشاعيّة الممتلكات). 
(وهذه واحدة من عدّة حالات ساهمت فيها أفكار ابن العربى الصريحة حول 
طبعة انتانق .و لكو انعا واتسفائلة تجاه كارب المخدى ]لا حول كىن الاق 
أنه اكد إلبه الكقير شرق انام الستهون ليعقى لوقيف ولكتة مود زراك 
اعتزل للدراسة في أدرنة (ثمٌّء خلافاً لرغبته» دُعي منها في عام ١5٠١‏ 
لينضّب كبير القضاة [قاضي عسكر] من قبل أحد ورثة العرش العثماني» ربما 
لدعم الشعبي). عندما فشلت ثورة 2٠417‏ ظلت أفكاره حيّة. انتقل 

بعض الثوار إلى الحركة البكتاشيّة» وبعضهم ربّما إلى الطريقة الصفويّة» التي 
كان بدر الدين نفسه على اتصالٍ بها؛ وقد كانت هاتان المجموعتان هما من 
لاقتا نجاحاً مستمرًاً من بين جميع حركات الطرق الصوفيّة في ذلك الوقت. 


كانت بعض الحركات مقتصرة على مجموعات قبلية؟؛ فمقد انتشرت 
الحركة الشيعيّة الشعبيّة» حركة أهل الحقٌّء بين بعض الكرد.ء وهى حركة 
ارتبطت بتشيعها ببعض شيوخ الصوفية وببعض المزارات» وانتشرت فى القرن 


ه"ظ 


القامين ضني العقارا واسينا بين القبائل التركيّة» بخاصّة في منطقة حكم 
الخرفان السود؛ وقد كان العديد من أبناء السلالة رعاة للأفكار الشيعيّة. امن 
اهل الحقٌ بنظام مفصّل من الأدوار الروحيّة. لكل دور منها هرميّته 
الوحيانية» بحيث يكون محمد وعلىيّ مجرّد فصل واحدٍء. وريّما ليس بذات 
أهميّة تفوق الأدوار اللاحقة من الظهور الإلهيّ. ظلّت هذه الحركة له 
سيا سيا على الرغم من أنها خدمت ولا شك شعور رجال القبائل باستقامتهم 
الذاتيّة» المهدّدين بانتهاكات حكام المدن. (استمرّت طائفة أهل الحقّ فى 
الوجود على أساس قبليَ). أما الحركة الشيعيّة الأخرى. التي انطلقت بدعوة 
من وجل اذعن أنه هو المهدئ+: فقك كانت أكثر تقتاطا :سياسيا + إنها الخركة 
المشعشعيّة. وهناء قاتلت إحدى الكتل القبلية التركيّة للوصول إلى الجنوب 
حتّى خوزستان» حيث فرضت في نهاية المطاف حكمها كأرستقراطيّة رعويّة. 

أما الطريقة البكتاشيّة» بخلاف ذلكء» فيبدو أنها توجّهت 00 إلى 
الأرياف التركيّة وإلى الطبقات الدنيا من أهل المدن فى الأناضول. اعتنقت 
هذه الطريقة موقف الشيعة الاثني عشريّة؛ ولكنّها لم تكن حركة مركزية 
وكانت ترخب في صفوفها بأصحاب المواقف المذهبيّة المختلفة؛ فقد 
أصبحت الطريقة البكتاشية هي الوسط الرئيس لاستمرار التعاليم الحروفيّة 
ولتبجيل فضل الله أسترابادي بعد استئصال حركته ونهايتها. وبهذا الإهاب 
الصوفيء تم قبولها (وإن على مضض) من قبل الحكام العثمانيين من أهل 
السنة-والجماعة» حتى من قبا الأكتر :تعضيا :كان لذى :دراونتن اللكتاشية 
شعبيّة واسعة بين أتباعهم في أرياف الأناضول. ربط الجمهور بين الطريقة 
البكتاشية وكافة أشكال الاستهانة بما هو رسمئء بما في ذلك ازدراء 
المعتقدات الدينيّة. لاحقاًء أصبحت هي الطريقة بقة الرسميّة لقوّة المشاة 
الععماننة الركسية + الانكشازية) وكانت تدعم مشاكساتهو المتكررة هيد 
العكومة: 

بين البكتاشيين» كان ثمّة قدر كبير من التعاطف تجاه الحركات الشيعيّة 
الطرقيّة الأخرىء. ومنها الطريقة الصفويّة المتمركزة فى أردبيل في أذربيجان. 
كانت هذه الحركة ذات نزوع سياسيء مثل المشعشعية» ولكنّها كانت تحظى 
بأتباع قبليين أكثرء وبروابط قويّة مع المدن» وتمتّعت بالتالي بنجاح سياسيّ 
أكبر. في أردبيل» انتقل شيوخ الصفويين المتوارثين من أهل السئة والجماعة 
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إلى التشيّع في القرن الخامس عشر؛ وجمعوا إليهم أتباعاً مخلصين من 
القبائتل المختلفة 000 إلى بعض أجزاء الأناضول». وقاد شيوخها حملاات 
عسكريّة للجهاد ضدّ المسيحيين الكفار في جورجيا المستقلة» وأخيراً وجدوا 
أنفسهم على خلاف عسكري مع الأمراء الأساسيين في أذربيجان. وسنرى 
كيف أنهم بعد عام ١٠٠١‏ قد أسّسوا واحدة من أعظم إمبراطوريّات 
المسلمين.. وقد كان لهم الأثر الأكبر في تحوّل الغالبيّة العظمى من الفرس 
إلى التشيع فى ذلك الرفق» كها أن انتشار الولاء العلوي الشيعي بين الترك 
الغربيين المحدثين يعود بالاأساس إلى نشاطهم . 


يفف 


؟ 
الفنون البصريّة فْ الوضعيّة الإسلاميّة 


]هو١٠5_-"ه"5[١6١0“-١١ه81وحن‎ 


لا شك بأنْ محاولات البشر الأولى في خلق شيءٍ قادر على استثارة 
الفردء أو جذبه أو التأثير فيهء بفعل مزاياه البصريّة» كانت محاولات 
لاستحضار القوى السحريّة». بقدر ما هي محاولاات لإمتاع الحواس. وقد 
ظلّت الفئون البصريّة العظيمة للحضارات الزراعيّة لمعظم الوقتء. إن لم تكن 
ذات طابع سحري فذات طابع رمزي على الأقل. لم تكن الفنون تخاطب 
متلقيها من خلال حركة الخطوط والتلاعب بالألوان» وما تثيره من مشاعر 
وأمزجة إنسانيّة وحسب؛ إذ كثيراً ما يصوّر الفنَ الموضوعات والكائنات التي 
تخاطب تصوّرات الناس ومفاهيمهم عن هذه الموضوعات المصوّرة بقدر ما 
يُخاطب حساسيّتهم البصريّة؛ أي إنه يمتلك محتوى رمزيًا موضوعياء يخاطب 
الخيال الإنسانى» مثلما يفعل الشعر من خلال جملة من التداعيات 
والاقترانات. ور المرأة الجميلة قد تمثل الحبّ والخصوية والأمومة» أو 
قد تمثّل المصدر النهائيّ لنبع الحياة الإنسانيّة الدافئ. وكذا قد تُمثّل صورة 
الرجل القويّ الشجاعة والقوّة الولادة والسلطة والسيادة؛ وقد تمثّل قوّة الطبيعة 
حييه عار م رون الودم والجان فكل ما ين ينتمى إلى المرأة والآنوثة 
يُمكن أن يتمثّل رمزيّا في القمر أو البحر؛ وكل ما لحكل الرعولة والذكورة 
يمكن أن و في ا في الشمس اف العماه . وهكذاء كانت قوّة الرؤية الفنية 
لوقت طويلء؛ إن لم تكن ذات طابع سحريّ صريحء فإنهاء بحكم رمزيّاتهاء 
كانت معنويّة/ أخلاقيّة» بل ودينيّة: تردّد صدى الصور الكونيّة التي تمنح البشر 
إحساسهم المطلق بأنفسهم وتصوّرهم عما يحيط بهم . 


8آ)ظ) 


تعرّز ميل الفئانين إلى استعمال هذه التداعيات والاقترانات بفعل 
الاقتصاد الزراعاتي المديني ؛ فقد كان الأثرياء» سواء أكانوا من طبقة المُلك 
أم طبقة الكهنة. الذين يمحوون الفئانين والحرفيين المحرين في خلامهم» 
حريصين على إقامة الأبنية والأجسام الهف الفو زه : وهي أجسام لا 
تستهدف إِظهارٌ ما يتمتعون به من الفخامة والثروة فقط. بل تحاول انضينا أن 
تصوّر على نحو رمزي معنى موقعهم الاجتماعيّ وما مار كما أن من 
شأنها أن تلهم الآخرين الإخللاص والولاء لهم. ولتحقيق هذه الأهداف 
والمتطلبات» لا بدّ من اللجوء إلى أسلوب الترميز في الفنّ. كانت فنون 
الععايد :ذانث طايم سدق ورهرئ مبا شن ةوقك تست على أساطير القلتيعة 
الصريحة؛ بل كان من المتوخَىَ دوماً أن يكون لشكل بناء المعبد نفسه بعد 
رمزيَ. وكذا كانت فنون السلالات الحاكمة أو السادة الإقطاعيين فنوناً ذات 
طابع حافل بالرموز بما يلائم غاياتها الخاصّة. وما فنون شعارات النبالة 
4 إلا مثال على ذلك. كانت فئون القصور تمثّل عظمة الملك , 
تستدعي الرهبة والولاء في آنٍ معأ. حتى لو كانت خلواً من أيّة تداعيات 
دينية. كان الملك» ؛ في فنون التصوير والئحت الساسانية يصوّر في مشاهد 
بطوليّة» ويظهر فيها متفوّقاً وبارزاً وسط رجاله الكثر. إذاً فقد تضافرت 
مصالح واهتمامات السلطة والآثرياء المترفين من كلا النوعين» مع الإلهام 
الخيالي للفنان» في التوجّه نحو الفنّ التمثيلي الرمزي . 


ولكنّ الأراضي الإيرانيّة ‏ الساميّة شهدت تطوّر نزوع يحطّ من قيمة هذا 
الفنَّ التمثيلي الرمزي الصريح في السياقات الدينيّة (سواء أكان الفنّ ذا نزعة 
طبيعانيّة وفق الأسلوب الوثني القديم أم كان ذا أساليب أحدث). في الدوائر 
التى تأثرت بالأديان النبويّة» برفضها للعبادات الطبيعيّة وما يرافقها من 
أساطير»ء لم تعد الرمزيّات البصريّة المستقاة من الطبيعة محل ترحيب». وتم 
قمعها على نحو تدريجي في المعابد. فالإله النبوي قوّة معنويّة وأخلاقيّة 
لامرئية تعلو على نظام الطبيعة المرئيٌ ؟ وإذا كان لقصص البشر والوجوش أن 
الب ا د ها اتير قطاما صن اتصوير ار هر 
عبادة الصور برمتها 0 السيسه” الرمزيات التصويرية. وتردد 


خرف 


المسيحيّون طويلاً في استخدامها. في العقود السابقة للإسلام؛ عندما بات جل 
السكان من المسيحيين» تزايدت السقوط شحو امحمادة استعمال الصور 
لمعت معرة مسي ان فر عليهم المسيحيّون الأكثر تمسّكا بالنزعة النبوية 
بالإصرار على إزالة كل أشكال الصورء حتى تلك التي تم م التسامح معها فيانقا 
في العبادة : وهي النزعة التي غر فق بيترعة 3 اتحطيم الأيقونات 00000 

بين اليهود» وفي وقت أسبق من هذاء وصلت كراهية الصور إلى مستوى بعيد؛ 
قد تمت إزالة جميع الصور المشخخصة - التي تتخذ شكلاً إنسانيا أو حيوانياً - 

من أماكن العبادة» حتى عندما لم تكن هذه الصور مو يوه للعادة أو تحور 
لها؛ بل وذهب الأتقياء : منهم إلى استبعاد الصور وإزالتها حتّى من الأمكنة 
القادنت اذ يفي ان تكون ا 2 (يُمكن وصف هذا 
الاوثتاب اليق من الضور اليسخمة + الذى يعجار قن سندووة محر إزالتها 
من ميدان العبادة» بنزعة «رهاب الأيقونة 12 )) . 


كان لنزعة رهاب الأيقونة آثارها العميقة على الفن؛ فحتّى لو اقتصر 
عفار :القدوة الكود على ميدان: العادة» فإر عن شاف ذلك ا نوو و كاتيرا 
مباشراً فى الأشكال الأخرى من الفنّ؛ فمهما كان للفنون المرتبطة بالحكام 
أو بالنبلاء قدرتها على الإلهام؛ فإِنَ الإلهام المتأنّي عن طريق الإخلاص 
والتعبّد هو الأعمق في جاذبيّته ومخاطبته وهو صاحب الأثر التكويني الأهم 
في تشكيل الرؤية الفنية.'لقد :تعرضن التقليد الفى فى الازاضى"الابرانةاد 
الساميّة بأكمله إلى تحدّ قوي عند نقطة مفصليّة: في حقّه في التعبير الرمزي 
عن أعلى الحقائق التي يتطلّع إليها الفنان» ألا وهي حقائق الإيمان. ولم 
تظهر الاستجابة الكاملة لهذا التحدّي إلا مع الإسلام”"'. 


)١(‏ يشير غوستاف فون غرونباوم في مقاله المعنون «نزعة تحطيم الأيقونات البيزنطيّة وتأثيراتها 
على البيئة الإسلاميّة» إلى هذا التسلسلء» كما يُشير إلى بعض الروابط الروحيّة التى يمكن رسمها بين 
نزعة تحطيم الأيقونات والتأكيد على التعالي الإلهي. انظر : 

-28129/15011 1513121 ع8 01 10211626 عطا 220 1201012522 83232126 ,031111165310101 702 .8 001151931 
.1-10 .مم ,(1962) 1 .20 ,2 .701 ركعتتمةعتاع]1 /[0 برممادةط * رأضعدر 

(0) لا توجد معالجة عامة وافية للفنون الإسلامية بل ولا يوجد عمل قدم معالجة وافية للأحد 
الفنون المخصوصة. كالعمارة أو الرسم. إن عمل جورج مارصي ء الفن في الإسلام. محاولة جيدة. 
كما أنه يَمتاز بالتشويق؛ غير أن مقاربته مقصورة على الأراضي العربيّة: وعلى المغرب على وجه 
خاص . انظر: 

.(1946 رع2101155آ :2115) 1|471 '! 06 071' 1ط ,7131815 0601865 - 


07“ 


تأثير الاسلام على الفنون البصريّة الايرانيّة ‏ الساميّة 

قبل المسلمون الأوائل بفنون الأراضي التي وصلوا إليهاء كما قبلوا 
بغير ذلك من جوانب الثقافة» ورعوا نفس الفنانين الذين رعنهم الدول 
العظيمة السابقة. لقد أدان القران ا من البقاسفت: بما فى ذلك الشعر؛ 


- وبما أنه يُرككز على فنّ العمارة» فيمكن مزاوجته مع عمل موريس دايموند دليل الفنْ المحمّدي. 
الذي يتناول معظم الفنون البصريّة باستثناء فنّ العمارة وتنسيق الحدائق» وهو عمل أوفى وأوسع في 
نطاقه الجغرافيَ؛ إن هذا العمل بمثابة دليل لمتحف (متحف الفنّ المتروبوليتاني). فهو عمل مرجعي 
(غزير بالرسومات التوضيحيّة). انظر: 
71 201121 150أ1/1 :ع[1ه لا" بسع [1) .ع 3101 ,ال 717710271 نهار [ن 8827:0001 4 , لسقسا©آ .5 معن ج11 
5 .(1958 ,الى أه 
أما إرنست كونل» الذي قذم دراسة عامّة مفيدة حول الرسم الإسلاماتي ف في «فن المنمنمات في 
المشرق الإسلامي". فله كتاب تُرجم إلى الإنكليزية بعنوال: 
.(1966 ,.0غآ 5025 0ص [اع8 8 :000 ط) عالااء 1112[ 47 4:10 1ل 15/047711 ,.53125] ,هك ]ا عسمترعطاوة1 
وهو دراسة مسحية ة لجميع أشكال المنْء بخاصّة في الأراضي المحيطة بالمتوسط. مع شيء من 
000 الفني والتقني (وتناول الدلالات الجمالية للفنون)؛ غير أن معلوماته التاريخية خاطئة في 
. انظر: 
.(1923 ,قع225515) .8 امتأرع8) برع 0) تزع ج[ء 15 :جره |كىا عدر إعدرع | :لاه 1711 اال رأعصطتع1 | 
أما كتاب ديفيد تالبوت رايس ٠»‏ الفن الإسلامي. فإِن تركيزه على أراضي المتوسط أقل من كونل» 
ولكنّه مغلا لا يتناول الهند؛ إنْه عمل سطحي ومليء ء بالمعلومات المغلوطة؛ كما أن جهده في تتبّع تأريخ 
المتاحف وقِطعها في نصّ عام جهدٌ غير مفيد. انظر: 
.(1965 ,أعععة:2 :ع[ن0 لا بنع 81) ادلم ع11دنه[ :1 ,ععن1آ 121501 1021710 
أما كتاب آرثر بوب» فهو الأغنى بالرسوم التوضيحيّة ؛ انظر : 
-1938 رؤوع21 12157615169 021010 :011لا بتاع[ بمه00ص2مآ) امل سمتدومعط زه نرءط لاي 4 رعم20 .لآ عناطام 
.(1939 
غير أن مقدّمته للفنَ الفارسي منذ القرن السابع ضعيفة : 
.(1930 ,1081165 :52002م.آ) .(ط. ل نامعن :71/1 11 عاك أ«4ر تروزوعع2 10 04111011 17:1 
ويجدر استبدالها بعمله الجيد: 
.(1965 ,61 1لتجة:8 .0 تارهلا بجع81[) «بنه0ا00) نجه مط زه ب/صرانتلاة 17 16[ ,ع طلااءء1!1لء :4 اتواكمء] 
أما عمل هاينرش غلوك وإرنست دييز» ففيه تحليل فنّي تقني صلب (وفيه نفس التجاهل المعتاد 
لفهم الثقافة والتاريخ)؛ غير أنه يحوي مجموعة ممتازة من التصاوير والرسومات. انظر: 
(1925 ,ع8 13ىء/ا-صعةانامه؟ نصتاوء8) «رهأاك1 دعل أكاستل 216 ,جعادا أممر8 لصد عاعنات طاعمماعا 
أما عمل إرنست غروب. معالم الفنّ العالمي. ٠‏ فهو إنتاج كبير وضخم. مع الأسفء. فإن مثل هذه 
الأعمال لا تمثل واقع دراسات المنٌ الإسلامي؛ فعلى الرغم من وجود بعض الدراسات المسحية 
الوافية للنصب ا المعماريّة في مختلف البلدان» وغيرها من الموضوعات الفنيّة» إلا أن تأويل 
الفنون شِ هزه الأعمال قلما ينم عن دراية وافية ببقيّة جوانب الثقافة الإسلاماتية. وغالباً ما يزخر' بجملة 
من الصور النمطية في الاستجابة للمشكلات الجمالية . انظر: 
-120امآ الالصد1] ادحة :علزه لا بجع1١)‏ تبواج “زه #ا«ه/7[ 116 :م4 ك'وا«ه1! عن[ زه 7147:01هط رعطانءت .ل أمظ 
.([19667] ,160 


شرف 


ولكنّه لم يحمل على الفنون التشخيصيّة في حد ذاتها. . غير أن الإسلام 
سرعان ما انخرط في هذا النزاع . وقد ظلت جميع الظروف التي أطلقت 
موقف رهاب الأيقونة فاعلةَ في الإسلام أ ا 

منذ البداية» كان القرآن والرسالة المحمّدية منسجمين مع خط التقليد 
النبوي الويراني - السامي ؛ فكان النزوع الطبيعيّ للوسلام مناهفنا للعبادات 
الطبيعية التي اعتاد سكان ما بين النيل وجيحون ربطها بتصاوير عبادية. ٠‏ ثم ات 
أهل الشريعة ‏ الذين حازوا موقع الأفضليّة ضمن الإسلام ‏ قد عزرّزوا من 
الاعتبارات الأخلاقيّة للموقف المتحامل على الصور الطبيعيّة. فأدانوا 0 
البصريّة التشخيصيّة» سواء فى ميدان العبادة أو خارجه. منذ أزمنة الأنبياء 
الخزاليو + كان ققة دراه تدرف الجمالك لدى الأترياء: (نيكة :ذلك امو قف 
إزاء حلى النساء مثلاً وإزاء الأبنية النصبيّة العظيمة المرتبطة بالعبادة): فقد 
كان يُنظر إلى مثل هذا الترف على أنّه بالضرورة مُنترّع من عَرّق الفقراء وبأنّه 
غير متلائم مع النقاء الأخلاقي وبساطته. وقد تردّد صدى ذلك في الوعي 
الاجتماعى المساواتى والشعبويّ لأهل الشريعة» الذين أدانوا استعمال 
جات الدهت ويس الخرير و الموسيتى لزوذلافه كله لترها ل ذلك ا ينه 
قلّما حاولوا السيطرة على النساء في هذه الجوانب)» كما أنّهم أدانوا المبالغة 
فى الزخرفة للصور التشخيصيّة. وعلى القدر ذاته من الأهميّة» كان لدى أهل 
الشريعة قلق كبير من كلّ ما يمت للسحر بصلة» والذيء بحكم تعريفه. 
يسعى فيه الطمع الإنساني لتجاوز حدوده التي تفرضها الاستقامة المساواتيّة. 

أخيراًء فقد حظيت هذه الأسباب الأخلاقيّة لرفض الثقافة الجماليّة بدعم 
الأشخاص الأكثر حساسيّة أيضاء وذلك لاعتبارات تعبّدية مباشرة» وهو ما 


(*) للمزيد حول تطوّر عداء المسلمين الأوائل للصورء انظر: 
(1950) 24 .701 رع لاا ألن) 151477112 *:,20ة151 /ا211ظ 11 22121128 01 251112655[ عط1"' ,1اعتتاووء 02 .0 .ى .1 
2185-5 .2م 
والذي يسرد فيه باختصار الأدلة الرئيسة التي تشير إلى أن التصوير لم يكن محرّما في دوائر 
الأتقياء الأوائل» غين أن غملة سطحي (فربطه بين رهاب الأيقونة جرتيًا ومزاج متأصّل لدى الأعراق 
السامية تجاه الفنّ التمثيلي ربط سخيف يمثل أحد وجوه النزعة العنصريّة العربيَّة» ولا يليق بكاتب 
مرموق). أما عمل رودي بارت» فهو يبدا بمجموعة من الملاحظات الببليوغرافيّة النافعة. ثم يستغرق 

جل كتابه في ذكر ما أباحه الفقهاء من الفنون وما حرّموه. انظر: 

30 ا«عطلاط :دنع |اكاطتا دعل عاجء 1[ 25 **,أ0ط2ء 811062 معطعكتصصد1ذ1 مسبج ععء1اءط ع1" رأععوط لبج[ 
.(1960 ,1ع 1ق طلطه ها :تدع 1ن 5) عدا ناطاء 0 .60 الى 


برضف 


تحدثنا عنه في الكتاب الثاني. فالتجربة التعيّدية التوحيديّة الخالصة كانت 
حصرية على نحو كبير: فالتحدي الأخلاقي للمتعالي الإلهىّ يتطلّب تركيز 
الانتباه تركيرا ميا على الذات الإلهيّة المتعالية. وقد كان لاهوت 
التوحيدية 21]8182نا [في مقابل التثليث] هو التعبير النظري عن وحدة فعل 
العبادة. وكان القرآن» الذي يعرض التحذي الإلهىّء هو الرمزيّة الوحيدة 
المقولة فعلي, العايه. أن يدر كن كل قو وجودة الرؤفر ادر العحيلتة على 
القرآن 3 ومن ثم م فإن 2 ومن اخرف بخاصة إذا ما اتخذت شكلا 
520 مثل الموسيقى أو التصوير البصريء» قد تبدو كما لو أنها منافسة 
لحضور القرآن. وميشكتة. لانكباه الروح الموجه حصراً له. لأجل نفس هذه 
الأسباب أيشبا: تم استبعاد أ شكا. قر بوسامة الرهبان أو أي مظهر 
للأسرار المقدسة: فعلى المتعبد أن يواجه أوامر الله ونواهيه مباشرة من دون 
وساطة. ولعاام يجن مد التقليد يقصر العبادة على مكان مخصوص أو في 
معبك .مكرسع 4 “فإن الرمزيات) المضوزة قد 'تندو خطيرة أرتما ودف لقن كان 
لدعم [الإسلام] النزوع الأخلاقويّ لرهاب الأيقونة تأثيرٌ حاسم»؛ إذ إنه 
ضمن بقاء هذا 0 واحترامه» وإلا لكان تحوّل إلى مجرّد تبرم طهوري 
وشكوى لا يستمع إليها أحد. 


ترفض العبادة التوحيديّة الخالصة كل ما من شأنه أن يزحزح بؤرة 
الخيال الإنساني عنها؛ ولا تولي روح المساواة الأخلاقويّة فنونَ الترف 
المكلفة أي احترام (وهو ما نجده في إسلام أهل الشريعة» حيث ترافقت 
التقوى والإخلاص مع ضيق أفق البرجوازيّة» للحظ من شأنٍ كل ما يبدو غير 
ضروريّ أخلاقيّاً). لقد كانت روح الشريعة معاديةً» نظريّاً على الأقل. 
لجميع أشكال الفنون المتطوّرة. وصحيحٌ أنها لم تكن قادرةً على محو 
أشكال الترف والفئون كافة» إلا أنها فرضت سلطتها على أيّ شكل من 


(:) عن القرآن بوصفه رمزاء انظر: 
لطة 222 .مم ,(1964) 701.3 ,ك1تمتع اع[ /[0 215107 **رع12228 320 حتدار] '' رمموعل210 .5 .© القطد ه31 
في تلك الدراسة. طوّرتُ بعض الأفكار التي أعرضها هنا باختصار حول الفنّ» وحول المجتمع 
الإسلاماتي بالعموم أيضاً. نما بتركيز أقل على التطوّر التاريخيّء ومن ثم فإنْ تحليلي لدينائيكيات 
ا ا هناك؛ كما أنني بت مقتنعاً بأنّ إحالاتها إلى الفنّ الحديث متحيّزة شيئا 
ما. وعلي هنا أن أشكر هارولد روزنبرغ على دفعه إياي نحو اتخاذ مزيدٍ من الاحتياطات والتحرزات في 
بنائي لمقاربة هذا الفصل . 


/ 


الفنون تمككنت من إيجاد ذريعة لتحريمه؛ فإضافة إلى تحريمها لغناء القيان» 
لما يرتبط به من شرب المسكرات واللهو الجنسيّ» ورفضها لاستعمال 
الذهب والحرير» فإنّها حرّمت كل أشكال التصوير المشخص. بذريعة أن 
هذا التضوير قد :يقود إلى الوثتئة.. بحرّميك: كتن الأخداف والشيعة الأضولية 
الصورٌ بحبّة أنّها تصرف ذهن المصلّى عن صلاته؛ أما الشافعيّة والمالكيّة 
فقن ريعطو ا مقيهنا ند القن بو ارق عير متا ققة “فسالة يدوا كول الدغرة إلى 
ولائم الزفاف إذا ما اشتملت على شيء من التصوير؛ ولكنهم وصلوا إلى 
نفس الخلاصات . إِنْ كل من يرسم صورة حيّة سيّدعى يوم القيامة إلى أن 
ينفخ فيها الروح وليس بنافخ؛ فلا يجوز استعمال الرسوم التصويرية إلا إذا 
كانت موضوعة على نحو مهين» كأن توضع على الأرض ويطأها الناس . 

تأكّد هذا التأثير الفنْي بفعل التطوّرات السياسيّة الإسلاماتيّة؛ فبإنكار 
إمكانية الإحالة إلى المطلق من خلال الفنون التمثيليّة» لم يعد ثمّة ملجأ 
ممكن للفنون الرمزيّة للسلالات الحاكمة وطبقات النبلاء. لم يكن ثمّة طبقة 
حكم مستقرّة» يُمكن لها أن تطوّر حساسيّة خياليّة تعبر عن مكانتها أو تطوّر 
ذائقة رفيعة تتوارثها الأجيال. فحتّى الخلافة العباسية لم تطوّر أساساً مستقلاً 
لشوفعتعيها ستهود على مشخيلة. الناشس ويوبخةة الفن » بزهذا أصحّ واكد 
بخصوص السلالاات العسكرية التي حكمت لفترات قصيرة؟؛ فمعظم الحكام 
الأغنياء»ء بوصفهم رجالاً عسكريين» كانوا قد صعدوا لتوّهم من بين صفوف 
التسدة :وكاتوا هن لم قد القمسوا الشريعة بالأساس جحذا اعنن متنصدر 
لشرعيّتهم. لم يُقدّم الأمراء الصاعدون أي بديل لصرامة علماء الشريعة؛ فلم 
يستطع حتّى المغول والتيموريّون» على الرغم من رعايتهم الفاعلة للثقافة» أن 
يؤسّسوا شرعيّة رمزيّة مستقلة لسلطتهم. لم يكن متوقّعاً في ذلك الزمن أن 
تاسيين الفنَ التمثيلي الرمزي على أي مصدر إنسانيّ عادي؛ ومن ثمّ. لم 
يكن هناك مصدر جاهز للشرعيّة العموميّة للأساطير والرموز. لا فى السياسة 
ولاقي القوم إلا الشريعة الت ريضيت: ممح القدر ع1 لوال نكا مين 
الفنون. 


داخل المسجد» كان تحريم الشريعة [للصور] فاعلا (وتم تشجيع نزعة 
بحطم الأيقونة داخل لين والكنسسن (ن8ه510380) كذلك). وحتى في 
الابنية الدنيوية/ العلمانيّة. كثيراً ما تمت إزالة المنحوتات (ولكن ليبيو دائماً) . 


حارف 


أخيراً (وبالترافق مع الحاجة إلى قاعدة سياسيّة صلبة للفن المرتبط بالنلاء 
وشعارات الفروسيّة كما سنرى). فعلى الرغم من أن التعريم لم يشمل 
الصور المشخصة ثنائيّة الأبعاد, إلا أنْ مناط التحريم قد ترك أثره على هذه 
التصاوير أيضاً وعلى مختلف فنون الشعوب المسلمة. لا يرجع ذلك إلى أن 
التحريم قد قوّى المخاوف الخرافيّة للناس من السحر المرتبط بالفنون 
الرمزية. ثمة علامات على شيوع مثل هذه المخاوف في الحاضرة الإسلامية» 
فإذا مر الفلاح بجوار إحدى الرسومات القديمة» أو بجوار أحد التماثيل. 
فإنه قد يهدمه من فوره» وقد يقوم العالم (بحسب ما يمليه عليه الفقه) بخظ 
خط على عنق الصورة المشخْصة ليُظهر بأنها ليست حيّة. ولكنّ رهاب 
الأيقونة كان أشدّ حضوراً فيما أعتقد من خلال تأثيراته غير المباشرة على 
انفتاح نطاق الخيال أمام الفنان. 


لقد للاحظنا سابقاأ كيف أن الفنّ فيما ب بين النيل وجيحون». تحت رعاية 
المسلمين» قد قطع 10 كنيئر ا : ليهو اكه على الأسلبة 02 وعلى 
استعمال الأشكال والأنماط البسيطة المتتالية» والتي وقفت في مواجهة 
الصروح اللطنة وفي مقابل النزعة الطبيعانيّة في التصوير؛ وكيف أن أساليب 
الفنّ الإسلاماتيّة قد نمت تدريجيّاً ووصلت إلى اكتمالها مع المرحلة الوسيطة 
السكرة» .وفن 'الأساليتي الى "تيوت بسعاف مثل :الاشتعمال: المتكرو لظ 
العروكوالتضاميج المتداغلة والتعاظ» المجزدةه. وكلنا السيكين تعثر. عن هذا 
النزوع نحو الأسلبة. في هذه الأسلبة القويّة» أدّت نزعة رهاب الأيقونة دورا 
مسبقاً ولا شك. فعلى الرغم من أنْ درجة مخفّفة من الأسلبة قد تزيد من 
القرّة التعبّدية أو التشريفيّة للصورة المشخخصة. فإِنْ الأسلبة القويّة للأداء من 
شأنها أن تمحو الأثر الحيّ للشخصيّة. وتدمجها في محيطها الجمالي. لم 
يكن ذلك هو الأثر الوحيد للضغط الناجم عن رهاب الأيقونة؛ فباستبعاد 
الفنَ المرتبط بالأسطورة» وما يرتبط به من رمزيّات موضوعيّة قويّة» تم 
تعطيل أحد مصادر الإلهام الرئيسة للفنانين. وقد تم حل هذه المشكلة بعذة 
طرق إيجابيّة. فالحلول التي طوّرها الفنانون لم تقم فقط بإرساء المزاج العام 
لجميع أشكال الفنّ النصبي. بل ألقت بظلالها حتّى على فروع الفنّ 
الأخرى, التي لم يكن لرهاب الأيقونة تأثير مباشر عليها. فمن الهندسة 
المعقّدة التى تزخرف القباب الكبرىء إلى التلاعب الخلّاب بالألوان في 


ا 


المشاهد المتزاحمة فى السججادء بات الفثانون قادرين في النهاية على ابتكار 
عالم جديد للخيال» عالم لا ينتمي إلى الأساطير الطبيعيّة ولكنه غنىّ بتعبيراته 
الفَنْيةَ وعجائبه وبهجاته. 


لقد حاول غير واحدٍ من الكتّاب أن يُفسّر الفنّ الإسلامي أو بعض 
فروعه من جهة تابو الصور المشخّصة وحرمتها؛ فافترض بعضهم بأنْ هذه 
الحركة قد قلّصت من حيويّة الفنانين» حتّى في الأعمال التمثيليّة المشخصة 
التي تم إنتاجها”". إنني أعتقد بأننا لا نملك ما يدلل على أن الفنانين قد 
0 نزع الطابع الإنساني عن شخوصهم؛ فبالعموم» يبدو أن المصوّرين 
كانوا يتباهون بقدرة تصاويرهم على محاكاة الطبيعة. لا ولم يكن ينظر إلى 
الفّء في الأزمنة ما قبل الحديثة» على أنه خلاق (في أي مكان من الأمكنة) 
بأيّ معنى من المعاني التي قد تجعل الفنانين يأخذون بجديّة اتهام العلماء 


(0) «تأكعساة دز ع4 أمأجماءاط إن معواط ع[ زه درفنا 4 :انه اك[ :ة مهم ,10ممعم .لا ددصطصط 1 
.(1928 رؤوع81 2002ء0131) :071010)) ءجلاا ألا 


إن عمل توماس ارنولد» يحوي مجموعة من الدراسات المشوّقة» التي يجب أن تشكل نقطة بداية 
لأ بحث حول آثار نزعة رهاب الأيقونة» وفيه ملاحظات حول ظاهرة شيوع الوجوه الخالية من 
التعبيرات في التصاوير والرسومات؟؛ وهي ذات الزاوية التي يقرؤها ريتشارد إيتنجاوزن بوصمها لروة 
تحت نزعة خاصّة ومقصودة من اللاواقعية. والتي تأخذ أشكالاً عدّة. انظر: 
-2112| :13[] ,لامأععصءط) ععم ةارع طهعل4 7176 .لك ,ناموط .ذث طاطدلظا :11 ** رامخ علن 1513 01 «غاءع172هطن) ع1“ 
([1944 رووعع /ه2117251[] ماع 
غير أنْ الأطروحة السيكولوجيّة لإيتنجاوزن محل شكٌ» كما أن تفسيراته ضعيفة : فمقدّمته حول 
غياب الفنون في مكة القديمة غير ذات صلة» كما أن ربطه للعديد من النزوعات اللاطبيعيّة مع مفاهيم 
العلماء. بل وعلم الكلام؛ عدو ريطا غير مقنع . بخاصّة أن بعض هذه النزوعات قد ظهرت في فنون لا 
تعاني البتّة من رهاب الأيقونة. أما تحليل غوستاف فون غرونباوم فهو أدقٌ. وهو تحليل مقصور على 
الفنَ في أراضي العرب؛ حيث يُشير بأن إسلام أهل الشريعة يفتقر إلى حسٌ المسرحة الدرامي من جهة» 
كما أنه يح من قدر الشخصيّة الإنسانية في حدّ ذاتها مقارنة بالتقاليد البطوليّة القديمة؟ ويشير بالتالي 
إلى أن أهل الشريعة لم يعطوا أي قوّة دافعة للفنون التمثيلية» سواء ذ في التصوير أو في الأدب . انظر: 
(1955) 3 .701 ,1512771124 هالا ”,226 عنان1أغطاوظ أء ع2 مد نكناد عنع 106010 '' ,لالططع 010 705 .18 .0 
5-3 .22 
ولكنء» بما أن أهل الشريعة ليسوا هم القوّة الثقافيّة الفاعلة الوحيدة» فإِن الخلاصة غير قابلة 
للتعميم ؛ فمثلاًء ؛ على الرغم من أنه 58 تأثير الخلفيّة البهلوية السابقة في النجد الإيراني» فإِنْه لا 
يوم 'في المقابل بالنظر إلى الخلفية الساميّة (السريانيّة) السابقة في الهلال الخصيب». وهي المنطقة 
التي يناقشها بالتفصيل (في معظم هذه النقاشات» أخشى أن هناك توعا من قصر النظر الفيلولوجي. 
الذي يعمى عن التيار المتصل من الاستمرارية الثقافيّة بحكم تركيزه على الاتصال الذي تمكّله اللغة 
الجر ققط): 


يضف 


لهم (كما اقترح بعض العلماء) بأنهم يحاولون «خلق» الحياة» ويضاهون به 
خلق الله. إن كان ثمّة تأثير من هذا النوع. فإنّه كان حتماً تأثيراً غير مباشر . 
مع الأسف. فإننا لا نمتلك تقديراً موثّقاً ودقيقاً عما كان متوقّعاً من الفنّ 
سواء من الفنانين أو من العامّة والجمهور؛ وليس لتحليلنا للدوافع والأفكار 
الجمالية أن يقوم على قاعدة. إلا قاعدةٌ دراسة الأعمال الفنية نفسهاء ٠‏ مع 
ان والحدس . 0 0050 الع سوام 
لشخصيات طابعها الرمزين الطبعن. و على ما يننسها بعلا سف ومن 


إن ما يُميّر الفنَ الإسلاماتي (في اعتقادي) هو أنه بالمقارنة مع الفنون 
الأخرى في العصر الزراعي د كان سكفلا الن. درحة كسد ا 
الرمزية - سواء أكانت رمزيات دينية أم سياسية ‏ البعيدة عن إرادة العانين 
البصري المباشر. وهذا صحيح حتّى في الفنون التي أنفقت على المساجد أو 
كرست للقضون “فقن اكانك»:جميعها بهذا المعقى المحذة فنونا «علمانتة4: 


إننا اليوم» في القرن العشرين (بعد مضي قرنٍ ونصف على مذهب «الفن 
من أجل الفن») في موقع أفضل ربما لنقدّر هذا الفنّء مقارنة بما كنّا عليه 
قبل قرنٍ من الآن. يُمكننا أن نرى في الفنّ الإسلاماتي إرهاصات بعض 
خطوط الاستقلال العلمانى الحديث للفن» الذي يُمكن أن يُقرأ بوصفه فنا 
يُركَر على التأثير البصري الخالص (وإن لم نرّ فيه إرهاصات للفنّ الحديث 
ككلء الذي لم يكن ليقوم بمعزلٍ عن عالم الحداثة التقانويّة). ليس من قبيل 
المصادفة أن نجد هذه الإرهاصات في فنّ مجتمع كانت النزعة 
الكوزموبوليتانيّة الحضريّة والتجاريّة» المنفصلة نسبيّاً عن الطبيعة» قادرةً فيه 
على أن تحط من مشروعيّة أي مؤسّسة كهنوتيّة أو تراتبيّة صارمة. فالاعتماد 
المُحكم المنظم على الفنون غير التمثيليّة» وانحلال الفنّ التمثيلي إلى عناصر 
بصرية مجردة» سمتان نجدهما ١‏ بين المسلمين أكثر مما نجدهما في أي ثقافة 
أخزق: عن المسترق الزراعاتي . إن من الممكن ربط هذه التأثيرات» عند 
المسلهين كما عند التحدكين» نتيا بالاغعراب»:عن: الأساطير الطيفية 
القديمة. غير أن الفروقات» ولا شكٌء أكبر من التشابهات. فعلى سبيل 
المثال» لم يقم المسلمون بإعادة تقييم حضور الصور المشخصة بناءً على 


رف 


التقليد القائل بوهميّة «المحاكاة». ولا كثورةٍ عليه؛ ولم يُودٌ ذلك عند 
المسلمين إلى ظهور درجة أعلى من التعبيريّة الشخصيّة ولا إلى الحاجة 
المستمرّة لابتكار أنماط وأساليب جديدة» فقد ظل الفنّ اعادماني من هذه 
الناحية فنَاّ ينتمي إلى العصر الزراعي. ولكنّ نقطة التشابه تبقى مهمّة 


إن ما حصل في الحاضرة الإسلامية يظهر أوضح ما يكون في حقل 
الفنون التصويريّة التشخيصيّة» وإن كنتٌ أعتقد بأن آثاره لا تقتصر على هذا 
الفنّ. فالرموز الموضوعيّة الكبرى للنظام الاجتماعي والطبيعي» والتي كانت 
تؤدي ورا رئيساً في الأديان والدول الزراعية» كانت تستدعي شكلا من لفن 
المشخص الذي يرك على الجوانب الحيويةء» بل والبيولوجية. للشخصيات 
ا اه الشخصيّات في الناظر إليها شيئاً من الروع أو 
من التبجيل» أي إِنّها يجب أن ثثير التأمّل فيما تجسّده. ولكن». حين لم تعد 
لهذه الرموز المشخصة وظيفة تعبّدية أو تشريفيّة» تحوّلت إلى موارد خاصّة 
يتم استعمالها إذا ما تطلبت الحاجة. لم تتطوّر الرموز من هذا النوع من 
خلال طقس دينيّ مركزيّ عموميء, وإنما من خلال الشعر الخصوصي؛ 
وهكذا فقد استقت الفنون البصرية رموزها ا من :فدات الشعر لا من 
ميدان العبادات. ولم تعد هذه الشخصيّات 0 التأمّل والاحترام. نجنا ناك 
هدفها إثارة الإعجاب الفوري. ولم تعد بؤرة الاهتمام المباشر هي الشخصية 
المصوّرة 0 وهكذا كان لا بذ من إيجاد مصادر إلهام جديدة للفنون 
التصوير: النشخصة »«مصنادن سوك الرمول. الموضيوعية التى تحظى ابمظر وح 
عموميّة» وهو ما تم تحقيقه بالفعل. إِنْ تاريخ الفنّ الإسلاماتي هوء على 
نحو ماء تاريحٌ محاولات الإجابة عن ذلك. 


في الدوائر الفكريّة والدينيّة» اتجهت الحياة الإبداعيّة» التي لم تحظ 
بالمشروعيّة من المؤسسات الشعبويّة» إلى الاتجاهات الباطنيّة النخبويّة: 
معتمدةً نظاماً من تصفية الأتباع وتأهيلهم» وهو نظامٌ من شأنه أن يطوّرء من 
خلال الحوار الداخلى» غنى التقليد وثراءه. من الممكن تصوّر وجود فنّ 


(1) عليّ هنا أن أشير مجدّدا إلى دراستي : 122286 320 2ذ1و1'' ,«موع ل110 
من أجل تتبّع المزيد من التطوّرات» مع الأخذ بعين الاعتبار الملاحظات التى أوردتها فى 
الهامش الرقم (5) أعلاه. 
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باطنيّ» تكون الرمزيّات الصرية روي ابام الرموز التمثيليّة. وقد كان 
ثمّة نزوع نحو هذا الاتجاه. بالطبع» في الفنّ البرجوازي في المرحلة 
الروله ال ولكنّ هذا الفن لم يمتلك قاعدة عمليّة قويّة: الله إلا 
في الموسيقىء التي كان عليها أن تستقل في نهاية المطاف عن العبادة 
الصوفيّة؛ ذلك أن المبدأ الباطني النخبوي قد منعها من التطوّر مادّياً إلى 
مستوى عالٍ. ولذلك. فعندما تم تطوير فنْ رفيع في البلاط على يد المغول. 
انتشر هذا الفنَّ الملكيّ على نخو كبير في الدوائر الأخرى أيضاًء وترك 
النزوعات اللأخرى 0 رافعة اجتماعيّة تعيلها. ومن ثم فإِنّ البديل 
الباطنن العدئ لو شت 


لم سخ علمنة الْمنْ أسلي] «علمانيًاً) و : ا ولا 5 أسلويا 
مخصوصاء وإنما كانت بمثابة الشرط الذي يكمن وراء الأنواع المختلفة من 
التطويرات الفنيّة ووراء الأساليب المتعارضة (وقد تكون [هذه العلمنة] أكثر 
وضوحاً في بعض الأوساط من أخرى؛ فقد يكون الحدّ من الرموز التمثيليّة 
في الأبنية المقدّسة نتيجة منطقيّة لذلك؛ ولكنّ هذا الحدّ لم يكن حاسما 
هناك مثلما كان في الرقص أو في التصميم البصري). يُمكن للعلمنة أن 
تنتج تأثيراتٍ مختلفة في الأوساط الاجتماعيّة المختلفة؛ فعلى وجه 
الخصوصء بين دوائر التجار وأهل الشريعة» يُمكن لها أن تنتج حسّاً من 
الحرفيّة (وهو ما تم تخفيفه في الفنون السردية العلمانية بشيء من حس 
الفكاهة. مثل ذلك الذي لاحظناه في المرحلة الوسيطة المبكرة). في 
الدوائر الأرستقراطيّة. ويخاصة مع صعود تقليد الرعاية الأرستقراطيّة للذائقة 
الفئية بعد الاجتياح المغولي» أنتج ذلك تزوعاً نض الفق غير التسشيلن 0 
الأداء الفني التجريديء, الذي لا يعبأأ بالحمولات الرمزيّة للعمل بقدر ما 
يهتمٌ بتأثيره البصري المباشر (وهذا ما قد يترافق مع استمرار حضور الخط 


السردي). 


(/ا) عملم ”,م212 ععاذناءآ سقطئة؟]1 2 04 لإطمدعع 12020 عط]1'' ,لع دتاقطع 2 ناا .1 320 أوع00 [10.١‏ .0 
25-4 .مم ,(1961) 4 .701 ,كتاهاء 0:1 


في هذه الدراسة أظهر ريتشارد إيتنجاوزن وجي . جيست بأنَ الرسومات التي تزيّن الأوعية 
الخرفية. والتي تُصوّر في الظاهر قصص البحّارة» قد تكون ذات مضامين صوفية . إن على هنا أن أشكر 
أوليغ غرابار. إذ لفت انتباهي إلى هذه الدراسة.. ولمساعدته إياي في غير ما مسألة ؛ ولكه لمن ستو أ 
عن أيّ أخطاء نابعة من وجهة نظري . 


لم تؤدٌ علمنة الفنّ إلى الوصول إلى مرحلة الفردانيّة القصوى التي يعبر 
فيها الفنان عن عاليه الثقافيّ الخاصنء مثلما نرى أحيانا في الفنَ الحديث». 
إذ نجد بأنْ كل عمل فنْي ينطوي على افتراضات ومعانٍ نابعة من عالم 
الفنّانء يستقى منها المشاهدٌ ما يتصل به.» بحسب الطريقة التي يرتئيها . 
يكمن العنصر الأهمّ في الاستمراريّة الاجتماعيّة في استمرار تقاليد الحرف 
والصناعات واستمراريّة الحرفيين أنفسهم . وهو ما قد ضمن وجودٌ قدر من 
الدقّة والمثابرة في صقل العمل الفئّي الذاتيّ» وهو ما يتعارض من هذه 
النواحي مع جل ما نعرفه عن الفنّ الذاتي في القرن العشرين . 


في هذا المنْ المعنيٌ بالإمتاع البصري المحضء. والذي حظيت بعض 
أنواعه بالمحاباة في الدوائر الأرستقراطيّة» أسهم الحسٌ الحرفيّ في دفع الفَن 
نحو أن يغدوء بالدرجة الأولى» تعبيراً عن البراعة الفئّية في إنجاز التأثيرات 
الفنيّة المطلوبة. إِنْ أحد التأثيرات الفئية الأكثر شيوعاء التي كان الفنانون 
يجدذون في تحصيلهاء هو غنى العمل وتعبيره عن الثراء: فمكانة الرجل تظهر 
من خلال ما يستطيع أن ينذره من موارد لأجل إنجاز قطعة فئية» إضافة إلى 
جودة العمل الحرفى فى استعمال هذه الموارد. يتأتّى إحداث هذا التأثير من 
خلال جودة مادة السطح ومن خلال التركيبة الثرية من التصميمات المعمّدة 
عليها:. يمكن يكرد المحقوى الفنسنى لهذا الدوع بن الذن لسري 
محدوداً وضعيفاً في القطع الفنّية الروتينيّة: إذ لم يتم الحدّ من استحضار 
الخيال الرمزي وحسبء. بل تم الحذ من النطاق والمدى المعتاد للعين في 
النظر إلى الطيف الواسع من التأثيرات التي تجدها في الطبيعة. غير أن تركيز 
هدف الفنٌ في الإمتاع البصري من دون غيره كان ذا سمات إبداعيّة بطريقته 
الخاصة. 


يبدو أن بعض روائع هذا الفنَّ قد ظهرت في المرحلة الوسيطة 
المتأخّرة؛ فأحدها هو فنّ الأرابيسك وما يتصل به من فنون تركيب أنماط 
الخطوط. كان هذا الفنّ قد وصل إلى مشارف الكمال فى المرحلة الوسيطة 
الضكرة» بولكته استمر خودة كاملة فى المريغلة المفولية ‏ التتجورية. بعزة 
معظم ما وصل إلى أيدينا من نماذج إلى المرحلة الوسيطة المتأخّرة (وما 
تلاها). وهذا صحيح بحقّ هذا الفنّ [الأرابيسك] وبحقّ الفنّ الإسلاماتي 
بعامّة . 
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كان الأرابيسك تطويراً للتضصميم من خلال الأنماط النباتيّة» وهو 
التصميم الذي كان يستعمل على نحو هامشيّ ع في الزخرفة القبطية والساسانية 
ما قبل الإسلام. تم استجمال ايلوت التداخل والتواشج بين الأوراق 
والأغصان على نحو متطوّر ومعقّد لتكوّن أشكالا متنوّعة على نحو مذهل 
ضمن شبكة متوازنة من الأشكال المجرّدة التي يُمكن أن تمتدّ على مسح 
كامل من دون أن تبعث في المشاهد أي شعور بالملل أو النشاز. لقد تم 
الوصول إلى أشكال التركيب الكاملة لهذه الأشكال من خلال وسائل أخرى. 
وشاظة فين خلال كشوفات الهندينة ه هيف تابف الدوافر والعلعات 
والمريعات وغيرها من المشاعانت في تركيبات فعتلة على نحو فائق. بحيث 
يغدو الناتج النهائئ ٠‏ مذهلا للوقاهد؟ غير أن هده النضايم تعمد ترنياء 
فكل 7الغا ليف العوسيتن: من محاولة المشاهد فكفكة هذه العناصر الهندسيّة 
المتعدّدة واستكشاف آليّات تركيبها على بعضها البعض. ولكنّ الشكل الأكثر 
تفضيلا كان مزيجا بيركموييين أشكال الأراستف وعتاصير زخرية أخرى* أن 
مع الأشكال الهندسيّة المحضة. أو مع عناصر زخرفيّة نباتيّة متباينة (مثل 
استعمال سعف النخيل أو الأشجار المتفرّعة)» أو مع استعمال الشخوص 
الحيوانيّة والإنسانيّة (التيى تغدو تنور تٍ تتشكل على تماسٍ مع تقاطعات 
خطوط الأوراق والأغصان التي تشكل الأرائيسك): وأعهانا مع أشكال فنيّة 
رفيعة من الخ العربي). 


لا:شكبان هذا الأسلوب من تركيب الخطوط قد ظهر نتيجة تأثير دوائر 
الأتقياءء وبخاصّة في المساجدء كبديل عن الصور المشخخصة. غير أن هذه 
الخطوط كانت فى الغالب مكتفية بنفسهاء لا كأشكال زخرفيّة مرافقة فقطء 
على الرغم من أنّها خالية من أيّةَ رمزيّات ذات أساس أسطوري. عندما 
تطرّرت تقنيات الخطّ العربى لتستدخل الخطوط المتوازية الطويلة» والعقد 
المسسحية والقيل الدى نيدة للحيط. التشكيل الططى (وهى ها توضا: إلى 
مستوى هائل في المرحلة الوسيطة المبكرة). أصبح التأليف بين الأرابيسك 
والخط شائعاً. وبنات: للاراتيسك مشيهون بوصفه ييا للعبارات المقدسة 
المكتوبة من القران أو الأحاديث. ولعل ذلك قد تجلى في استعمال أسم 
«الله» ليحل في الموقع المركزي على نحو تعبّدي محل صور آلهة الطبيعة 
القديمة. وإذا كان المشاهد قارئاً جيّداً للعرية: ستظهر عظمة هذه الأشكال 
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والتركيبات على نحو إضافيّ. ولكنّ هذه الأشكال والتركيبات قد أصبحت 
تاغل حت من روزن ابكسبال"الكدابة بالضظا العرية فنهنا + بخيكا اننع 
نُستعمل في سياقات مختلفة وفي صناعات وموادٌ فثية مختلفة : فلم تعد تزيّن 
جدران المباني فقط. بل بانع تتفت على الايوات الشف :و المشافى: 
وتنقش على أغلفة الكتب» وتنسج في السجادات (البْسُط) الضخمة أيضا””'. 
لآ سفكة بالعالن أن نتحدّث عن هذا الفنّ بوصفه اتزييناً للمسطحات)»» كما 
لو أنه مجرّد محاولة لتغطية المساحات الجرداء الخالية؛ بل إنه كان فيما يبدو 
محاولة استغلال كل مسطّح لإظهار إمكانات الخط واللون: إن ما قد يبدو 
حشواً زاتداً إذا ما تصوّرناه على أنه مجرّد ديكور تزييني» قد يغدو عملا 


بديعاً إذا ما فهمناه على أنه عمل فنّي مستقل) . 


ثمّة من يقول بأنْ هذه التركيبات الشكليّة تنحو نحو اللانهائيّة مور 
لانهائية تركيب الوجود وحركته. وتضع ذلك كله في تناغم كامل تتجاور فيه 
التفاصيل ضمن نسيج كلّي يجعل من هذه الحركات الكثيرة 00 
مطمئن . لاشكٌ بأنَ الأثر الفنّي لهذه التركيبات قد يكون غنيّا غنى لا نظير 
له؛ فكلّ تفصيل من التفاصيل يبدو ثميناً في حدّ ذاته» ولكن ليس لأيّ من 
هذه التفاصيل أن يتسيّد المشهد ويهيمن على الكل المتناغم: وهكذا تجد 
العين نفسها سابحة في لانهاتيّة الجمال. إنني أشكٌ بوجود نيّة مقصودة 
لاحدانت قلاه وريه ايعان ره (قليبى: لديا نا يلال على أن قدا بف 
السابقين قد نظر إلى هذا الفنَ من خلال هذا المضمون الميتافيزيقي). غير 
أنننا حين نرى في هذه التراكيب صورٌ الشخصيّات الإنسانيّة وهي تضيع في 
زوايا الخطوط: الممندة التقتية المقداخلة» “شعن كما لق أن الشعور المتحمق 


قينا كا لقص وو , 


00( أصبح إيه . سي . إدواردز مرجعاً معتمداً في دراسة السبجاد: يمكن الاطلاع على مقاربته في 
الفصل المخصّص ل«السجاد الفارسى» : 

.مم ,(1953 رؤوعع2 002مع013) 001 0 إ0 [26ع 16 ,.ل» الالتعطعة .[ .لل :مز '*رواعم032 وروزورءط ٠»‏ 
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وهو مثال مبكر للكتّاب الذين حاولوا أن ينظروا إلى الأرابيسك بوصفه تعبيراً عن التوحيدء 
وبوصفه الفنَ الذي يُمثل لبّ الفنَّ الإسلاماتي . 
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المنمنمات التيموريّة: شخوص و«تأثيرات بصريّة تجريدية 

لعل أحد أرفع الإنجازات في الفنون البصريّة المستقلّة عن الأساطير 
الطبيعية ورموزها التمثيلية هو فنّ الرسومات التوضيحيّة للمخطوطات, الذي 
ظهن :نان «الارينةالمتعولتة العيمورية 4 :وان لم رتقندر هذا :القن ضلن نطاق 
الحاضرة الإسلامية ككل . فقد شهد فنْ التصوير في إيران وفي غيرها من 
بلدان النطاق الفارساتي. حقبة غير مسبوقة من الازدهار في 0 
الوسيطة المتأخرة (أو بالأصح. مابين ١١٠٠١‏ و١١15١).‏ يستدعي هذا 
الازدهار الفذْ مقارنة لاا مناص عنها ص فنون عصر النهضة الإيطاليّة؟؛ فقد 
كان التصوير المشخحص الإسلاماتي المبكّرء مثل الأعمال الإيطاليّة المبكرة» 
يحمل بصمات التقليد الإيراني ‏ البحر أبيض متوسّطي» وهو التقليد الذي 
عادةً ما يُنظر إلى الفنّ البيزنطي بأند أفضل مكل :له كما انه كان لخد 
مجموعة كبيرة جداً من المزايا التي غاب بعضها في المراحل التالية. ولكن» 
كما في حالة الفنّ الإيطالي؛ فإِنْ عظمة المرحلة الوسيطة المتأخَرة قد تحجب 
غرة اعيكا رؤية الحيويّة الفذة للمرحلة المبكرة . ومرّة أخرى كما في حالة 
الفنَ الإيطالي» فإِنَ هذا غير مبرّر بتاتاً. انتشرت هذه الرسومات والتصاوير 
حيثما انتشر الشعر الفارسي» لتشكل واحدة من أبرز التعبيرات المعبّرة عن 
روح الخيال الفارساتي» الذي ساد الجزء الأعظم من الحاضرة الإسلامية منذ 
الأزمنة المغوليّة فصاعداً؛ كما ظهرت معه روح التصوّف الرفيعة التي عبّرت 
عن نفسها ببراعة وقوّة في الشعر الفارسي أيضاً”"'' . 


استمرّت فنون التصوير المشخص على نطاق واسع على الرغم من 
مخالفة العلماء. على الأقل فى أراضى المسلمين المركزيّة» فى الصور 
الجداريّة والرسومات التوضيحيّة في المخطوطات وفي أعمال الخزف, إنما 


(14) :إن ؤراسة لوراتس بيعبوة "دراسة ممتازة تخوى تقسيرا فنيا زهيفا للمتندمات» وفيها 
استحضار لإمكانات المقاربة التيمورية. انظر: 

حلطتةن)) ]4 1071تى4 171 72ت 4ل 01 "م5 1286 ,812/02 ععمة21آ :10 ”,22513 لال امش '' رمم ل[اضا8 عممء21 ]1 

116-12 .مم ,(1932 رووع؟ 11(7و21171لآ 1132310 :8/1 ,علط 

وهذا العمل يُعارض على نحو موفق عمل بلوتشتء, الذي يحفل بالمعلومات الخاطئة والمقولاات 

العنصريّة ضدّ الإسلام. انظر: 7 
2 ]]) مم81 .71 بإاعهان) نإ6 عطةعا ,كهأبا ع0 1/11[1[-1)11 ,ع1« اقوط :7107 7أناكلا لل( رأعطءه8!1 .]ا 
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بعيداً دوماً عن الأبنية الدينيّة. كان هذا التقليد متشابه الملامح في جميع هذه 
الوساتط .وان كات عنافها :لض الاخعلاقات والفروق بحصي الجننية 
المستعملة» غير أنه كان أفضل ما يكون في رسومات المخطوطات التي تم 
حفظها على نحو أفضل بطبيعة الحال» من الجداريات مثلا. إننا نستعمل 
«المنمنمات 5ع05ةتستمط) [التي تعني را الرسومات المصعْرة] 
للإشارة إلى الرسومات التوضيحيّة على الكتب المخطوطة؛ أو حتّى للإشارة 
إلى الرسومات على أيّ صحيفة مستقلّة؛ بل ونستعملها لوصف الرسومات 
على الجدران والأرضء التي غالبا ما كانت تتم بحجم كبير. غير أن 
مصطلح «منمنمات» لا ينطوي على أي دلالة سلبيّة تضمر أن هذا الفنّ أدنى 
من غيره؛ ال ا 0 كما شين المرر عود 
عادةً» فإِنْ طرائق تصنيف الأعمال الفنيّة التي أثبتت نجاعتها في ثقافةٍ ما 
قال ها مهن إذاما طيففاها على فاق 0 وذلك يصح بوجه خاص 
على التقسيم الغربي للفنون إلى فنون رئيسة وثانويّة» والذي قد يصنف الرسم 
على الخزف مثلاً في مجال مغاير تماماً للرسم على الورق أو على 
القماش). 
كانت مصناذن إلهام الرسامين التيموريين الرئيسة على صلة وثيقة بالتقليد 
الشعري الفارسي. الذي طوّر فيه الشعراء عالم خيالهم 00 تحت رعاية 
الحكام الناجحين. لقد تعلّم شعراء الفارسيّة كيف يهتمّون بإحداث الأثر 
الناجم عن الكلمات المتعددة المعاني والكلمات ذات الوقع القويّ»ء بوصفه 
أمراً يموق في أهمّيته تقديم أفكار ورؤى إنسانيّة جديدة. وبقدر ما تطوّرت 
هذه النزعة في الشعر»ء بقدر ما باتت عاجزة» بعد حافظ بخاصّة.» على تقديم 
عمل شعريّ جديد ذي قيمة رفيعة. ولكنّ هذه الفوريّة والمباشرة في 
المكوّنات الشكليّة» حين انتقلت إلى ميدان الرسم» ألهمت فنا جديداً. حاز 
بعض الخصائص التجريدية لفن الأرابيسك» غير أنه أحسن استخدام 
المضامين الغاطفةة الشكركن المضيورة قن مشاهك سودنة. 
يعكس الطابع الشعوري للمنمنمة الحالة الإنسانيّة التي يعبّر عنها بيت 
الشعر الذي توضحه؛ غير أنها لا تعمد إلى تقممص هذه العواطف. دعونى 
أحاول توضيح ذلك ب أخرى؛ يتم تصوير 6 الشعوري من دون 
الاعتماد على أي وسيط مفهومي غير مباشر يظهر على الشخوص الإنسانيّة 


ه؛, 


المصوّرة. ولكنّ هذا الوسيط يُمكن أن يحضر بإحدى طريقتين: إما من 
خلال الرموز الموضوعيّة» كالقمر والنجوم وأصداف البحر؛ وإمًا من خلال 
استعمال إيماءات ورموز حيّة» قد تكون مفهوميّة. ولكنها بصريّة بالأساس 
(شكل خط الشفاهء التوثر في الأصابع» وضعيّة الأرجل) لتعكس مزاج 
الشخصيّة أو حالتها من خلال محاكاة وضعيّة الجسد المرتبطة بالشعور 
المتوحى تصويره. غير أن هذه الرسومات (مثل الفنّ التجريدي في القرن 
العشرين»؛ وإن كانت أقل ذاتيّة منه) تحدث أثرها مباشرةً من خلال الأثر 
البصري للون والخظ؛ فقد يكون مزاج اللوحة محفّزاً أو باعثاً على الصفاء 
أو على الشعور بالعظمة؛ ربما في بعض المراحل» كانت معظم التمثيلات 
بطوليّة» وكان معظمها فى مراحل أخرى عاطفيّة؛ ولكن دوماً ما كانت 
الوسيلة الأهمّ لاتعحفان الاثر المطلوب هي استعمال تدريجات اللون 
والأشكال: السيرتة» بدلا عن كت تعوون المنتاهن غلك : الاتخر فو :المشيية 
(أما كون الأمزجة الشخصيّة القويّة غير قابلة للتضوين زهذه الرسائل» فلو بركة 
يُنظر إلى ذلك على أنّه خسارة). إذاً لم تكن الشخصيّات المصوّرة إلا نقطة 
البداية لاستحضار جميع التداعيات الممكنة من خلال عناصر بصريّة محضة 
(مثلما أنْ الشعر كان يستحضر الشخصيّات كنقطة انطلاق لاستعمال العناصر 
اللغويّة المحضة)''“ . إِنَّ القوّة الطافحة لهذا الطابع البصري قد جعل 
رسومات هذا الفنْ فريدة الجاذبية على مستوى عالميّ. 


غالباً ما تتجه التعليقات على الفنّ الإسلامي إلى الإشارة إلى ما يفتقده 
هذا الفنَء أما أنا فأريد أن أشير إلى ما يملكه. وفي سبيل ذلكء فإِنْ علي 
أن أحاول توضيح ما تعنيه النزعة نحو استعمال التأثيرات البصريّة المحضة 

فق الفن التمثيلى: وهو ما سأسمّيه استقلال الرسم واكتفاءه بنفسه. أي ذلك 
الوفاء لمسح الرسم. ففي المنمنمات التيموريّة لا يتم استدعاء إلا العين» 
أما بقيّة الحواس فكلها مستبعدة. لا يحاول المشاهد أن يلمس المنمنمة 
بأصابعه» إذ إن الصورة لا تقدّم تنغوارا بالجسمية الفعلية أصلاًء كما أن هذه 
المنمنمات لا تتطلب من المشاهد وضعيّة فيزياتيّة معيّنة في النظرء فموقع 
الناظر غير مهم في العلاقة مع موضوعات الصور؛ فجميع الشخوص إمَا 
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حاضرون معاً أو بعيدون معاً. وليس هناك بؤرة تركيز واحدة مثلما يحدث في 
الفنون الأخرى: فالصور اه لون وحدات أصغرء كلها على سوية 
واحدة. وكل تفصيل من التفاصيل و0 بنهس القدر من الوضوح . 


قد يتم تخليد مشهد معيّن في هذه الرسومات؟ ولكنّ طريقة ذلك مخالفة 
لأسلوب الإيهام في فنون عصر النهضة أو للأسلوب الانطباعي الذي يصوّر 
المشهد ضمن إحساس عضوي كلي؛ كما أنه مخالف للمزاج الذاتي في 
رسومات» تعضى الدازسن الضبينية. إن المراقب»والمشاهد للفن التيغوري 
منفصل مادّياً وشعوريّاً عن العمل . إِنْ هذا الأسلوب يخدم الفنّ السرديّ ‏ 
وهو يحافظ هنا على استمراريّة مع فنَ الرسم في المرحلة الوسيطلة الميكرةات 
من جهة أن انفصال المُشاهِد يحفظ له حريّته في تقصّي تفاصيل المشهد الذي 
تصوّره المنمنمة من جميع النواحي : كها' آنذا تمدن احتقاء مكنانها بالموقف 
اللاشخصي في 0 في تلك المرحلة (ولذلك». كان :هذا الأسلوت نكا نتيا 
للرسومات التوضيحية في الكتب) . 


إنّ الصفات التي أشير إليها بالمجموع هنا بوصفها تعبيراً عن استقلال 
الرسم واكتفائه بنفسه. قد توصف أحياناً بأنّها شكل من الديكور/ الزخرفة. 
ولكننى أعتقد بأن ذلك وصف خاطئ؛ ففنّ الديكور/ الزخرفة هو ذلك الذي 
مف ان امور لسن سين برس الاي 
الذي يُحيطه ويُزيّنه. في الغرب» حتّى وقت قريب على الأقل. كانت 
اللوحاتك: الرضرفة بعى 7الشكل الوجنة الذي العتفظ باستقالا ل.سيطم ارسيو 
ولكن» حين يصبح اللون والخط هما مركز الانتباه ومركز العمل الفني» لا 
يمكن لهذه السمات أن تستوعب ضمن وصف الديكور والزخرفة. إِنْ الوفاء 
لسطح الرسم له مزيّة منح اللون والخط حريّة كاملة» بحيث يمكن تطويرهما 
بحسب العناصر النابعة منهما (مثلما أن البوليفنيّة [أي إصدار أكثر من نغمة 
ان 0 معا] في الموسيقى تسمح بتشكل درجات متعدّدة من الأمزجة 
والتذاغيات عا وهو ما يتم التضحية به عند دخول الانسجام/ الهارموني). 


إن الخطر الذي يُمكن أن يعرض لمثل هذا النوع الفنّي ‏ والذي يهدّد 
في الواقع معظم الفنّ الإسلاماتي ‏ هو أن يتحوّل إلى مجرّد فنّ للديكور: فنّ 
للتفاضييل + يكتسنت قسفة مزع كواقه جردا من«ذيكون أكيره أو ياعفيانه داينا 


/اكء7 


لشيء أكثر أهميّة من دون أن يتمككن من الحفاظ على نفسه مستقلاً باعتبار أنه 
يعتر عن .رؤية مستفلة» وكنا رآيذا سابقاً > عندما تحت الرمزيات الموضوعة 
عن كونها بؤرة العمل الفني» فإِنْ ما يبقى هو البراعة الفنيّة والغنى البصري 
المح ض؛ وهو ما كان الجمهور النقدي يتوقعه من الأعمال. إن اللمردع 
المتوقع من الرسام الماهر هو أن يجيد التزيين» سواء لمخطوط ثمين» أو 
لجدار في منزل أحد الأثرياء. لوقت طويل» ظلّ يُنظر إلى هذه الحرفة على 
أنها أدنى مكانة وأقل براعة بالمقارنة مع عمل الخظّاطء الذي يخظ 
النصوص الجميلة على المخطوطات. لم يكن مطلوباً أو متوقّعاً من الرسّام 
أن يعبّر عن أي معنى جوّانى فيما يعمل عليه بل كل ما عليه عمله هو أن 
يكسو العمل كمال ارد والألوان» ليحوّل المنمنمة ‏ سواء أكانت ترسم 
مشهداً من الحبّ أم الذبح ‏ إلى بهجة تسر العين. 


كانت المكانة الاجتماعيّة التقليديّة للفنان/ الحرفي تؤكّد هذا الدور 
الثانوي له؛ فقد يُنظر إلى الخظاط بأنه متعلم: فهو يتعامل مع الكلمات في 
النهاية؛ أما الرسام فلا يعدو كونه عاملاً مستأجراً. لقد كان الفنان 
الإسلاماتن ‏ مثلما كان فى كل مكان فى العصر الزراعئ ‏ حرفيًا مدرّبا على 
اسكنهاك ميو عه ميد د نين | لكتسات زغل عدن تعومة | الما )ركان 
يستأجر من قبل راعيه ليعبّر عن أغراض مخصوصة. في بعض الأحيان» كان 
يعمل على الرسمة الواحدة مجموعة من الفئانين/ الحرفيين» يتناول كل واحل 
منهم جانباً مخصوصاً منها: أحدهم لشغل الذهبء والآخر لرسم الوجوهء 
وهكذا. لم يكن الفئّان في العادة رجلا يعزل نفسه عن أتباعه ليُكرّس حياته 
للفن» منطوياً على عمله في مَشْعَله (فهذه النوعيّة من الأشخاص قد يصبحون 
دراويش متنقّلين يمرحون في خيالهم الفئّي). منذ المرحلة الوسيطة المبكرة» 
لم يعد الفثانون مجهولي الاسم: فقد درجت عادة التوقيع على الأعمال» 
وبات من الممكن أن يُعرف الفئّان بجودة عمله» فيحتذي به الآخرون» حتّى 
لو لم يكن له عمل مخصوص مشهور في حدٌ ذاته. . ولكن هؤلاء الفنانين» 
مثل نظرائهم الإغريق» لم يتركوا لنا كتابة تُعبّر عما كان هذا الفنَ يعني لهمء 
ولم يعبأ أحد بتسجيل أفكارهم بهذا الخصوص (وصل إلينا كتاب لأحد 
أعضاء عائلة تعمل فى صناعة البلاط في كاشان في عراف العجم. وفيه توثيق 
لتقنيات التصميم والعمليات الكيميائيّة للصئعة).. فى مكل هذة الظروف»: كان 
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الفنان وراعيه يحظيان بقيمة أكبر إذا ما تجاوز العمل حدود الزخرفة وتحوّل 
إلى إنجاز فني عظيم بذاته. لقد شسّمعت الرعاية العسكريّة البراعة الفنية ضمن 
حدود الأساليب المتخصّصة؛ ولعل ذلك قد أسهم فى منح الفنانين قيمة 
ومكانة أكبر في المرحلة الوسيطة المتأخخرة» وساعدهم على الخروج من 
الانحصار في الزخرفة (وإن لم يخلّصهم ذلك من خطر المبالغة في التفئن 
والبهرجة» التي تظهر في الطور الأخير من دورة عاة الاسلوت):. 


لااتطيد الأشكال الحديدة "فى النة. فق علقاف لفبها عفاد عضول 
المناسبة الاجتماعية المواتية 26 فكما في الحياة السياسية ‏ بل والحياة 
التعبّدية والفكريّة أيضاً ‏ فإنّ في قلب أيّ تقليد جمالي جديد شيئاً يُمكن أن 
ندعوه «الفكرة الجمالية». أي رك مخصوصة من المواة المستعملة مع رؤية 
مخصوصة حول كيفيّة استعمالها. ولكنّ الأفكار الجماليّة الجديدة تظهر دائما 
مر أفكار ععمالية سابقة لها ذلك أن ما يتحدت: هو أن تعطور. الامكانات 
الفنيّة لنوع مخصوص من الفنّء ضمن تقنيات معلومة وأغراض مخصوصة 
إلى أبعد مدى لها؛ ومع تطوّرها تعرض لها المعضلات عندما تصبح الفكرة 
عما يجبي عهلة تالا اما عجاوة الافكانات الكقكنة المتاسة أو:عرها نكن 
الكمال سحره عند من طوّروه فيصبحون واعين بما لا يستطيع هذا الشكل 
قم هذة الشروط أن ديعي عشه مهما يجب التعهيرز 'عدة. تومن هله 
المعضلات» تظهر أفكار فئّية وأساليب جديدة» عندما يحاول الأفراد 
المبدعون استكشاف تقنيّات جديدة والتعبير عن اهتمامات جديدة. ولكنٌ 
التقنيات والأفكار الجديدة قد تبدو خشنة وفظة فى بدايتها؛ ولكن. حين 
تحين الفرصة المواتية لهاء فإنَ وجود فنّ أجنبي على أسس أجنبيّة قد يُظهر 
هذه الإمكانات في حلّة مصقولة وشكل متطوّر. إِنّ الاتصال بالفنون الأجنبيّة 
إذأ قد يُقدّم طريقاً مختصراً للأفكار الفئّية الجديدة؛ كما أن الاحتكاك 
المكثف به قد يسرّع من عمليّة الابتكار والثوريّة ضمن أي تقليد فنّي يبدو أنه 
محتاج إلى التثوير. غالبا ما تكون هذه التأثيرات [الأجنبيّة] مجرّد عامل 
مسهّل للتغيير لما هو موجود أصلاً بمعنى من المعاني. ضمن متطلبات 
التقليد نفسه. 
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كان فنّ التصوير الصيني هو من قدم المثال والمحفز لانتقال 00 
الأراضي الإسلاماتية إلى طوره الجديد في شكل المنمنمات التيمورية. 
استيراد المشغولات المزخرفة الصينيّة قديم» ولكنّ المغول كانوا أكثر نشاطاًء 
لا في تبادل السلع وحسب. بل في تبادل البشر أينضاً: فقد استقدموا 
الصينيّين المتعلّمين إلى منطقة ما بين النيل وجيحون كمهندسينء وتم نقل 
البعض من منطقة ما بين النيل وجيحون إلى الصين كإداريين. وهكذا احتكٌ 
المسلمون في المناصب الرفيعة بالأجانب من مختلف البلدان» وباتوا أكثر 
إقبالاً على استكشاف الأمور الغريبة والأجنبيّة إن لاءمت مزاجهم. فالوزير 
رشيد الدين [الهمذاني] على سبيل المثال» كان مهتمَّاً بتاريخ الشعوب 
الأجنبيّة وعلومهاء وفوق ذلك بفئونها؛ فقد كانت مخطوطاته مزيّنة برسومات 
تدم عن ذهن منفتحء ون افحة لمروسوبات الأ رعناعنها ا شريءاتى أى كان 
آخر: ففي بعض رسوماته على سبيل المثال» يظهر تدفق الشخصيّات من 
خلال خطوط تستدعي أساليب الرسم الصينيّة» ولكنها تحضر في سياق 
مألوف للتقليد الإسلاماتي . 


في نهايات القرن الثالث عشر والقرن الرابع عشر نجد استمراراً 
للرسومات الأقدم ذات الطابع السردي (بخاصّة في الهلال الخصيب)» وإن 
لاح ري على بع العا كس ري العادر القريت اعون كم 
نجد بعض الأعمال الأنيقة المستوردة من الصين (بخاصّة في حوض نهر 
ني 3 )1 راع أكاقت: اعمال أصليّة مستوردة أم محاكاءةً لها؛ كما نجد 
بعض الأشكال التجريبيّة المختلفة» كتلك التي تم تقديمها لرشيد الدين في 
أذربيجان. وفي الجانب الإيراني» مثل ذلك قطيعة كبرى مع الاستمراريّة 
الإيرانيّة - البحر أبيض متوسّطيّة القديمة» مثلما مثلت فنون عصر النهضة 
قطيعة مع الاستمراريّة في الغرب. بعد ذلك» تم استيعاب التأثيرات الصينيّة 


تدريجيًاً» بخاصّة في غرب إيران وفي خراسان. إِنْ أوضح التأثيرات الصينيّة 
هو ما نجده في التعامل مع المشهد الطبيعي في خلفية الرسومات. وحن 
حتّى في هذا الجانب» 9 عمليّة الاستيعاب والاستدخال انتقائية ؛ فقد قلد 
المسلمون رسم الصينيِين للطيور والأزهار والسحب كما تظهر في المشاهد 
النهاريّة الزاهية بالألوان» بيد أنهم لم يُعيدوا إنتاج المشاهد الطبيعيّة العظيمة 


إبان عهد سلالة سونغ البوذيّة أو الطاويّة» والتي تصوّر البشر من مكانٍ عالٍ 
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بأحجام صعيره وم يتزاحمود أو يتأمَلون في الطريق. إد أكون كردن 00 

بعداً فَادنا روعي ا الغالب» كان الحاتي 7 حيوية ا ب 
سبيل المثال» التتحسيل المتقن للشيخصضنات 0 والسحب 
تناظره بالمطلق. هناء كان الصينيّون قد طوّروا أيضا شكلا تعبيريًا من الكثرة 
اللامتناهية على نحو مشابه للشكل الذي دمحه الفنانون الإساوماتون فى 
ل ار ل ان تماما 


يبدو أن الاتصال بهذه البدائل قد أرسى خظا من التجريب» بحيث تم 
اسعيدال: شكال الرسم القديمة المكتفية بنفسهاء والتي. وإن كانت في أحيان 

يرة تصوّر أشكالاً حيويّة وناجعة» كان تصويرها يعوزه الصمقل والبراعة 
التامة. وحلّ محلّها شخوصٌ جميلة مُدمجة ضمن كل فنّي واحد. تشكّل 
الشخوص مجرد عنصر من عناصره. ولكن هذا التحوّل قد تم بروح 
إسلاماتيّة بالكامل. ومن ثمٌّ فصحيح أنه قد تم تبي حيلة الصينيين في تقديم 
مشهد ينطوي على عمق من خلال إبرازه على عدّة مستويات» إلا أن ذلك تم 
على نحو يؤدّي إلى تأثير مختلف ومغاير» فلم يعد هدف العمق هو إضافة أثر 
الحركة أو بعد المسافة» وإنما تحسين الشعور ببنية التصميم والتركيب. في 
النهاية» كان الأثر الأهمّ للنموذج الصينئ هو إحداث حسٌ بالتدفق الذي 
شيرق اف التركيت 0 


في هراة» عاصمة خراسان في ظلْ حكم التيموريين» لقى الأسلوب 
الجديد تجسّده الأكمل. فتحتّ رعاية السلالات ذات الأصول المغوليّة» بدأ 
الرسّامون والمعماريّون ينالون تدريجيًاً الاعتراف بأشخاصهمء على غرار ما 


)1١(‏ إن أفضل دراسة مفصّلة عن المنمنمات التيموريّة هي عمل إيفان ستشوكين» التي تحوي 
مجموعة وافية من الصور» وقد قام فيها بفرز الأدلة التاريخيّة حول الرسومات. وحلل تقنيات تصوير 
الموضوعات المختلفة» ودرس العلاقات بين المدارس المختلفة؛ وكثيراً ما كان نظره ثاقباً صائباً. مع 
الأسف. فإنّه لم يُناقش ما الذي كان الفنانون يحاولون عمله. وغالباً ما حكم عليهم من خلال معايير 
أساليب الإيها م الغربية. انظر: 
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حصّله الخطاطون والمغنون؛ فباتت أسماؤهم تُذكر عند كتّاب السيرء وباتت 
أعمالهم الفرديّة تلقى التقدير والمديح. صحيحٌ أنْ بعض الرسامين كانوا 
يوققعون على أعمالهم سابقاًء إلا أنَّ أسئلة التزوير وصحّحة نسبة الأعمال إلى 
الفنانين لم تصبح سؤالاً مطروحاً إلا في القرن الخامس عشر. وأعظمٌ 
الأشماء التي لمعت في ذلك القرن هو بهزادء الرسّام الذي تلقّى تدريبه في 
هراة» وبات مطلب الحكام والملوك العظام. كان بهزاد هو من أوصل فنّ 
تصوير المعمديانة التبسورص إلى" ذروة محدهة::وكانت أعماله معروقة ايتدقق 
التخبوتة؛ سين رد والواقعبّة الذي بسع لخر ضيه (ضمن الأعراف 
التيمورية وها )ا وعرف بخاصضة بالطابع الفردي الذي يسبغه على الوجوه التي 
يرسمها؛ كما أنه كان حاذقاً وبارعاً في استعمال الألوان؛: فقد وظف الأزرق 
والأخضر على نحو خاص به. إن غا يمن أعمال بهزاد هو الجمع بين الآثر 
البصري المجرّد والنزعة الطبيعيّة في التصوير. 


في بداية القرن السادس عشرء عندما انهارت السلالة التيمورية» عمل 
بهزاد فى البداية تحت رعاية أوزبك الشيبانىي» الذي كان قد سيطر على 
غراسان »نه عمل "تست وعانة ناه إنبماعدن. موتسى السلالة#العفر لاني 
غرب إيران» عندما تمكن من هزيمة أوزبك والسيطرة على هراة. وانتقل مع 
إسماعيل إلى تبريز (يُقال بأنْ إسماعيل قد أخفاه في كهف قبل معركة 
خالديوان»: قي مق انتضان العقداتيية كما خصل بالفعل نوصحينها:طالتن 
العثمانيٌُون المنتصرون ببهزاد كجزء من غنيمتهم المستحقّة)؛ وسرعان ما أصبح 
بهزدا أستاذ التصوير في تبريز. لاحقاًء بات توقيعه يُستعمل على نحو غير 
شرعيّ : حتّى إِنْ من الصعب اليوم أن ثميّز أعماله الأصليّة إلا قلة منها . على 
أيه حالء في كل من تبريز وهراأةء. ولاحقاً فى بخارى» حيث استقدم 
الشيبانيّون تلاميذه» سيطر أسلوبه وشكّل نقطة انطلاق للعديد من الفنانين 
اللاحقين في القرن السادس عشر. وقد مثلت تلك الفترة ذروة عهد الفن 
التيموري» ولكنّ هذا الفنَ أخذ يخرج عن الأعراف الكيهورتة ويشق نطرنا 
جديدة ويعبّر عن أمزجة مختلفة تتجاوز التوليفات التي أرساها التيموريوث. 


كيف ننظر إلى المنمنمات؟ 
لم تكن مدرسة التصوير في هراة هي المدرسة الوحيدة ف في إيران؛ فمي 
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شيرازء على سبيل المثال» تم تقديم حل مختلف لنفس الإشكالات الفنيّة؛ 
فهناك استكشف الرسامون والمصوّرون إمكانات التدريج م اللوني في 
المنمنمات المصوّرة بلون واحد (وهو أستلوت 0 الصيني) . 
لا بدّ من الإشارة أيضاً إلى أن المنمنمات التي وصلتنا قد تجعلنا نقلل من 
أهميّة الجوانب الأقل سرديّة في الرسومات - المناظر الطبيعيّة» صور الحياة 
الساكنة» بل وحتّى صور الوجوه (البورتريه) ‏ والتي كان بعضها رائجاًء اي 
سبيل المثال. فى الرسومات الجدارية. كان رسم الواجو ذا قيمة خاصة 
لأجهزة الشرطة قبل اختراع التصوير التحاية.«(علينا أن نشين بعجالة إلن 
الإنجازات المهمة في وسائط التمكوو الاخوى: من الأواني الخرفية 
والزجاجء مروراً بالأعمال الخشبيّة والجلديّة والنسيج. وضولاً إلى السحاة 
الآيراتى المشهور) .عون أن ما منتمو له يتصضوفن الممتيات التبعورنة يتطق 
بدوضة كجيرة على الاشنا رين الأخرى من تصوير الشخصيّات في تلك 
المرحلة» بل وفي غيرها من المراحل أيضاً بدرجة أقل. 


قد يكون من المفيد أحياناً أن تنطن الى نكن التضوين الاسلاماتى اف 
البداية من جهة أنه 0 وديكورء إلى أن تعتاد العين على أعرافه 
وتواضعاته. بعد أن يعتاد المرء على النظر إلى الفنّ عموماً كنوع من الزينةء 
أو الجمال الحسيء فإنه سيبدأ باستشعار اختلاف التركيبات الفرديّة لكل 
رسام. فما إن يعتاد المرء على أعراف هذا الفنّء فإِنّه لن يركن إلى 
الاستمتاع بالأسلوب العام لتلك الحقبة. فما الأعراف والتواضعات الفنيّة إِلَا 
معبر يُمكن الفنّان المتمكن من تقديم نظرته الخاصّة من خلاله. يكافح كل 
فنان عظيم مع قيود الأسلوب. ويُعيد تشكيلها باستمرار: فالأسلوب الذي 
يعاصره الفثّان ليس هو الأسلوب الذي يسعى للاحتذاء به» بل هو ما يسعى 
لتجاوزه وإعادة تشكيله (وهذا ما يُحدث التغيّر في الأسلوب من جيل إلى 
آخر). في نهاية المطاف. سيشعر الناظر بأنّ الفنانين الكبار يفتحون عيوننا 
من خلال الخظ واللون على إمكانات جديدة في إدراك الواقع من حولنا؛ أو 
يجعلون أرواحنا تلتزم أكثر بما نراه. ولكنّ هذه الثمار البعيدة الآجلة (مثلما 
هي الحال مع معظم الفنون غير الدينيّة) قد له تكون هي الهدف الأوّل 
للفنان» ولا يجب أن تكون هي الشاغل الأوّل للناظر إلى هذه الأعمال 
الفنيّة . 


07” 


كا عدم فإد كل قن يكل الغاتم التصرف ون خلال تشونيه وسو 
عناصره طلباً للأغراض الجمالية المخصوصة. حتّى لو تمم ذلك بمجرد حذف 
بعض عناصر الواقع في العمل الفني . (كان الهدف الجمالي الرئيسن للفتان 
التيموري في الغالب هو الإمتاع البصري). لا يسعى الفنّ أن يُقدّم نسخة 
فوتوغرافيّة طبق الأصل عن الطبيعة» بل يحاول أن يُصعّدها إلى مستويات 
أعلى. ولكنّ التشويه/ الانزياح الفتي يجب أن يبقى قريباً من القواعد التي 
اعتاد الجمهور على تذوقها إذا ما أراد أن يكون مفهتوماً للجمهور. فإذا كان 
الانزياح كيرا ندا أو غير مألوف» فإن العبرخ لخ تعمكن فين تتبع ما الذي 
يفعله الفنان. وعبر هذه الصيرورة» كانت الأساليب المميّزة والمتطوّرة من 
الفنون (حتّى وقت قريب) تصعن-وتعمٌ بين الأمّة بأكملها الى 
قرونء من دون أن تطرأ عليها تغييرات كبرى. لكل أسلوب تقنيّاته الحرفيّة 
الخاصّة» وله طرائقه وأدواته فى تشويه الواقع وإزاحته على نحو مخصوص 
لمضاعفة الأثر المرغوب فيه. 


الزراعى. 957 الخاصّة ه امون الدية. ا أن 0 عليهاء 
وي سير ووو ايا عار رود و 
يقومون به. لأغراضنا فى هذا العمل» يُمكن وصف هؤلاء الفنانين من جهة 
تعارضهم مع الأعراف المفروضة لفنون عصر النهضة الإيطالي» التي ظل فنّ 
الغرب يحتذي بها بدرجةٍ ما حتّى وقتٍ قريب» والتي ظلت تجتذب أعين 
الناظرين من الغربيين» بل وتجتذب أعين بعض المحدثين. 


إن أوَل نقطة يجب النظر إليها هي الدرجة التي يتم بها إرضاخ أي نوع 
من العناصر البصريّة لمتطلبات التصميم الشكلي مهما كان الثمن. لم تفلت 
حرفن دلاتر لاحظ ١‏ أولا كيف يُمكن تحويل الكتابة إلى تصاميم معقدة؛ 
حتى إن الناظر لن يجد مبداً يُحدّد مدعاة اختيار هذه الأشكال. إلا هدف 
الوصول إلى تعقيد شكليى محض (على الرغم من أن هله الأشكال في.النهاية 
هي الحروف المكوّنة للكلمات الفعليّة). لقد كانت هذه الكتابة الزخرفية 
متعم ركدرة في جميع أشكال الفنّ الإسلاماتى َقَريباً ‏ :فالأشكال الهتدسة 
بتداخلاتها المتقنة. تشكل بوعا كاملا رسكنا عه الدة فِنّ لا تقدّر حركته 
المتناغمة إلا عينّ مدرّبة على تذوّق أقترح : عمل كهذا. ولكنّ نفس المهارة 
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في التصميم كانت حاضرة بالفعل في الأشكال النباتيّة» تداخل الأوراق 
والأغصانء لا في أسلوب الأرابيسك فقطء بل في العديد من الأساليب 
التفصيليّة المختلفة. إضافة إلى ذلك» لما لم يكن الغرض الديني حاضراً في 
القة سعيورا الوناف ل والة ات اععياء رض ابر ميف الاستح صا .رميات 
تستحضر معانيَ سيكولوجيّة ونفسيّة أعمق» فلم يكن ثمّة ما يمنع من استعمال 
الاتعومى الحيوا ف ولا تنظ بالطريقة 0ق نيهها اتناف .يمان ف اقجاراد 
التحامل ضدّ استعمال الشخوص الإنسانيّة على نحو يجعلها عناصر بصريّة 
يحفة وهو كتعاط كل اشانها فى : لجان لجنا بق ة لعا لم تعد ذلك 
الماك اللارضيات:: السهومن النشوتة رالفي مشي الدمى امع اسعياء 
وانزعاج. وبات من الممكن تقدير قيمتها الجماليّة والبراعة الفنيّة التي 
شكلتها وفق شروطها الخاصّة؛ فقد كانت الأرجل والأيدي نُرسم من دون 
أي تفصيل عضلي أو عصبي. ؛ ولا تبدو وضعيات المسخوصضن كه لو أنها 
مستندة إلى أرض صلبة فعليّة (ولم يكن ينبغي لها ذلك». لأن غايتها هي 
تجريد خطوط الجسد على نحو يخدم جمال التصميم الرشيق). 


يُساعدنا هذا المبدأ في فهم الوجوه الخالية من التعابير (بخاصّة في الفنّ 
التمووق )4 القن تفشك يها المضؤروة المشلمة» .وفلنا حرجو عنياء إلا 
في رسم الوجوه (البورتريه). إِنْ نجاحهم في بعض الاستثناءات ‏ مثلاء كان 
العجائز يُرسمون بسمات حيّة متقنة - يشير إلى أن رسم تلك الوجوه [الخالية 
من التعابير] لم ينجم عن الافتقار إلى مهارة رسم الوجوه الحية. نمة تقشلكان 
ذواتا صلة هناء الأولى هي الهدف الأساسي المتمثل بتقديم الجمال 
الحسى . فى الشعر» يجين أن يصوّر وجه المحبوب دوما نا دائرنا مضيئا 
مثل القمر؛ وكذلك كانت الوجوه فى التصاوير» إذ يجب أن يتفق كل وجه - 
على الأقل إن كان لشابٌ أو فتاة يانعة ‏ مع هذا الوصف. كانت هذه هي 
الضورة 'المثالية: لتجمال: الوه .وهدف القن (مواء أكان شعرا : تعيوير )نعو 
عرضها بإتقان. ا رسم بعض بعض التعبيرات 
الانفعاليّة» فإن ذلك كان يُؤدَّى من خلال بعض الإيماءات المتعارف عليها 
من دون أن يُسمح لها بإفساد الصورة المثاليّة للوجه المشابه للقمر. (إن 
وانحدة من هذه التعانينء على سبيل الفكال» هي وضع الأصابع على الشفاه 
كنارة على المححب» وهو تعيير انها الى النمن أيفذا د قال : ا(يععض 
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أصابع التعججب»). ولكنّ المسألة لم تكن محصورةً بتصوير الوجه القمريٌّ 
الجميل؛ فقد كانت هذه الوجوه القمريّة» غير المفهومة للعديد من المشاهدين 
الغربيين المحدثين» عناصر للتصميم قبل كل شيء (فصف الوجوه الدائريّة 
المبتسمة كان يُشكل خلفيّة مفضّلة لأيّ مشهد حركيّ). حين يُنظر إليها 
بوصفها عناصر داخلة في التصميم الكلّي. تصبح هذه الوجوه الدائريّة إضافة 
جماليّة فاتنة للكل . 


غالباً ما يستدخل تصميم المنمنمات بعض الخصائص الأخرى التي تثير 
استغراب المشاهد الغربي الحديث: الميل إلى تقسيم اللوحة إلى أقسام فرعيّة 
مكتفية بنفسها ديعي دك الى صورنة التصوق لت المجاهه الو رسيم على 
الأبنية 0 الداحلية؛ فكل جدارء وكل أرضيّة» وكل قسم في 
يقة» يشكل كتلة مستقلّة تمامأء لها تصميمها اللوني والخطّي المكتفي 
0 إنْ النتيجة الل الى لمر ررد صورة لا تنتمي إلى النزعة 
الطبيعية؛ فهذا تحديندا ما كانت تحاول تجتبه. كان ذلك في الأصل أداة 
منووتة: الأقارة إلى وود أكثر هر ميتو وبُعد في التصميم. ولكتها باتت 
تستعمل لأغراض تركيبيّة مخصوصة (فأحيانا كان يتم استحضار شخصيّات 
غير ضروريّة كذريعة لرسم مستوى جديد للتصميم فقط). لقد كان الهدف 
البصري هو الاستفادة إلى أقصى حدٌ من إمكانات اللون والخظ. عندما يتم 
تشكيل أنماط هذه الكتل على نحو متقن» فإنها تزيد من غنى التوازن والبراعة 
الشكليّة للتصميم الأكبر. في بعض الأحيان» على سبيل المثال» كانت 
إحدى الكتل الفرعيّة مشغولة بزوايا هندسيّة تعارض تماماً الطابع العضوي 
المنحني للصور المركزية. وذائعا ها كان التباين بين الألوان المستعملة هو 
الهدف الرئيس في مثل هذه المقاربة للتصميم . يظهر انتشار هذه المقاربة في 
مدى تكرار هذه الثيمة في المشاهد الطبيعيّة» حيث تستقل الكتل المستطيلة 
للأبنية» ويتم م استخفال: لجار والأشجار لتشكل أكناما فرعية متشابهة. 
ذات أثر بصري متشابه. 


كانت إحدى النتاك نج العَرّضيّة لهذه المقاربة في التصميم هي الرفض 
الجريء لفكرة المنظور ورسم الظلال الطبيعيّة؛ فلم يلق المنظور الذي يصوّر 
الأبعاد. على النحو الذي يبرز في فنون عصر النهضة الإيطالي. اهتماماً 
(غلى الأقل حتّى وقت. طويل بعد المراخل الوسيطة:: عندما بدأ التلاعت 


كهل/ا. 


ببعض الثيمات الأجنييّة المختلفة)؛ فقد كان يُنظر إلى ضبابية الصور البعيدة 
وتضاؤلهاء الى تمك أن يعبر عنها بامتتعيال الألوات الباهعة اووسهها 
الظلال على أنيا احد اشكال الفشدل الوافيخة فى الرؤية الطبيعية ه التي 
ينبغي تعجاوزها بالفن؛ فتمت التضحية بها لصالح وضوح التصميم الشكلي 
ودقّته. إِنَّ تجارب الفنون الحديئة قد تساعد المشاهد الغربئّ اليوم على 
تجاوز تحامل أسلافه حول هذه المسألة؛ فمن السهل علينا أن نرى الشخصية 
البعيدة في اللوحة مصوّرة على ارتفاع أعلى قليلاً» ولكن من الصعب علينا 
ألا نراها أصغرء فضلاً عن ألا تكون مُضيّبة بعض الشيء. 


أما ما قد يبدو أصعب في التصالح معهء فهو التغيّر الكامل في المنظور 
بين العناصر داخل المنمنمة. بخاصّة.حين يتم تصوير هذه العناصر على نحو 
واقعيّ. فقد كان الفئانون المسلمون متساهلين مع رسم المناظير: فقد 
يستعملون الزوايا المائلة مثلاً لتمثّل زوايا قائمة على سطح مائلء إن كان 
ذلك سيحسّن التصميم الكلي للعمل. ولكنّ الفنانين كانوا يشعرون بالحريّة 
في التخلّي عن المنظور بأكمله إذا ما أرادوا تصوير شكل مستطيل في حدّ 
ذاثةة: فاجيانا تُرسم ا يا ئر الظلّل كمريّع كامل مفرود» حبّى لتبدو 
للناظر كما لو انها معلقة على حبل غسيل بدلاً من أن تكون مطويّة تحت 
أقدام الكل أو مرفوعة لتظله. وقد تصنو نافورة أو , بطة من منظور جانبيّ ‏ 
ال ا ا ا 

عيب اكير تمك أن بكرن لارلن د وتنك : اسح ا 
ثلاثة و أن تقوم الواجهة الأماميّة بحجب البقيّة؛ 
كما أنه في أحيانٍ كثيرة يعمل على إدراج الأجسام الموضوعة في الأمام 
صمن خطوط التصميع: بسلاب حيو يكرد مرك العدل بويؤرت لي العام 
إن المنظور الطبيعي في المقابل قد يغدو : فجا وغير متلائم مع التصميم» كما 
أنه يستدعي أثر أ حركياً قد لا يكون مرغوباً فيه؛ وهو ما كان يتم تفاديه ما 
أمكن (كما في الأبواب التي تفتح للداخل) . على الرغم من أن الفنان قد 
يكون دقيقاً في تصوير الطبيعة بدقائقهاء إلا أنه بالضرورة لم يكن يحاول أن 
حل موا ب د ل اي 


/اة / 


وهذا هو ما أتقن الفنانون المسلمون عمله ببراعة لا نظير لها. 


اه مبدأ استقلال الرسم واكتفاثة تفسه حك به واضحة للفنانين في 
بعض الأحيان. فالمشهد المبتذل احور اوضع الواضية .والدقيقة اموي 
خلفية المشهد الطبيعي قد يعطي انطباعاً صادما انا تحديذا بوصفه مشهدا 
وددلا تين يظهر فى لويطة تصؤق ساغة لمركة تنك فيها بزقية مقطو 
نافورةً من الدم. قد يكون من الملائم لاعتبارات السرد والقصّة التي يعبر 
عنها التصميم». أن يظهر الجزء الخارجي والداخلي اللمرد ان ا أو 
أن يظهر البطل أكبر حجما من بقية الشخوص (مثلما يصوّر فى ف الشعر أيضا): 
حتّى عندما يكون عيذ إن مثل هذه الروح اللاواقعية. وما وا قال وها من 
الإبعاءاك والزمو المبعا رت طابها الى تنين. إلى مكانة الشخضن أو هاجف 
لا تبدو خرقاء أو غير متناسبة حين تستعمل بهذه الطريقة وعلى هذا 
الأمياش.: 


أخيراًء على المُشاهد أن يتذكّر (بخلاف فنون التقليد المتوجّه للأغراض 
التأمّلية الدينيّة أو المرتبطة بالنبلاء» بأنَ كل جزء من اللوحة» مهما كان كاملا 
فى نمسهء كان مشغولاً بحيث يتناسب مع الكل الأكبر؛ فقد كانت 


- 


الجداريئات جزءاً من فنْ العمارة. ولم يكن يتوقع من المنمنمات في الكتب 
أن تكون وتعلة مو لة: ومقةولة بل أن تكون صفحات غنيّة في كتاب». كل 
صفحاته تحمل بصمة فنيّة سواء من خلال الخط العربي للكتابة أو من 
غاذل الشعر بوالشر اللدية يحعونييا الكداك:. كان متوقّعاً من جميع أشكال 
الأعمال الفتية يرو ليون الرسم فقطء. حتى لو لم تكن مجرد زخرفة أو ديكور - 
أن فشكل جزاءا من :دركون أنيق اكير بحيث تعبّر عن نفس الروح أيَاْ كانت 
المادّة أو السطح الذي تشتغل عليه؛ إذ يجب أن تكون المزهريّات وبلاط 
الحاتط في غرفة الرجل» وأغلفة الكتب والمنمنمات فيهاء وكؤوسه المعدنية 
وأرديته المزيّنة» بل والفنون العابرة التي يستمتع بها - الموسيقى والغناء 
والرفصند:يحين أن :تكن كلها كلا متناعما معا . ومن ثم فإن روح الأبيات 
الشعريّة في الكتاب ومزاج الكهات الع فيو مهب أن ركونا»وكانا 
كذلك في القالي:» بواخداء وذلك لا يعود وإلى أن الأولى مصدر إلهام 
الثاية وحمي بل يعود أيضاً أ إلى 0 يمكال جعاار 0 إن حسٌ 


٠١ ه76‎ 


امتداداً لحسّ الجمال فى المجموعة؛ التي تشكل المنمنمة والكتاب فيها 


العمارة: تناظر الأقواس والقباب 

غالباً ما يُهيمن فنّ العمارة على أيّ وضعيّة جماليّة» وقد كان بالفعل هو 
الفنّ البصريّ المتسيّد في الحاضرة الإسلامية بوجه خاص؛ إذ يمكن النظر 
إلى جميع العنود الحا لكام الإسلامية اكتر وى مكان آخرء 
على أنها لواحق سن 0000-7 فقلما 0 الكبيرة؛ 
ل ا قو اناه حيان الجرئية. > 53 
قطع الأثاث؛» المزهريّات والأواني المزخرفة والصناديق الخشبيّة الجميلة 
والسجّاد. كلها تعرض مباشرة على الجدران والأرضيّة وفي مفترجات 
الممراث. كاتف المرهوتات الفغيرة وموضوغات: الزينة الغابلة اللبفل تعرمن 
في كوى الجدرانء, أو توضع في الزوايا من دون أن تحجبها قطع الأثاث 4 
كراسي ي أو انلك 0 الذي يخلو من صفوف جلاعا 
يغطّي هذه المساحة. ريات الكبيرة ترسم على قماش» يمكة 
نقله من جدار إلى آخر؛ بل كانت ترسم مباشرةً على الجدران». وقد يحل 
محلها البلاط المُزخرف أو ألواح الرخام المُعشّق. وكانت التماثيل (وغالباً 
ما تكون تماثيل حيوانيّة» بخاصّة للأسود) تشكل جزءاً لا يتجرّأ من المداخل 
أو الأعمدة أو النوافير التي تتوسّط الأفنية. بل إن فنّ الكتب» التي توضع 
على مساند خشبيّة منقوشة يمكن لها حمل كتاب كبير مفتوح على صفحة 
مخصوصة. لم يكن مجردا بالكلية عن نمط البناء الذي يعرض فيه الكتاب. 


يُمكن أن يتضح الطابع الشمولي للعمارة على نحو خاص في الفنّ 
المتطوّر لتنسيق الحدائق» الذي لم ينفصل عن طابع العمارة الكلّي أبداً. 
يُمكن تتبّع النمط الشائع للحدائق الإسلاماتيّة (في إيران على الأقل) بالعودة 
إلى الأآزمنة الساسانيّة: مستطيل مقسّم بالتساوي على أربعة أجزاء تفصل بينها 
قنوات الماء التي تتقاطع عند حوض الماء الذي يتوسّط الحديقة. قد تتنوّع 
لمسة التناظر هذه من حديقة إلى أخرىء» ولكنّها نادراً ما تغيب بالكلية. 
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ضمن كل جزء من الحديقة» قد تتخذ أحواض الأزهار أنماطاً لونيّة 
مخصوصة؛ ولكنّ العنصر الأهم من الأزهار هو الأشجار التي تظلّل الفناء 
والتي تستدرج العين للنظر إلى أعلى. بالطبع» يُمكن للحديقة أن تستغنى عن 
الوروة»: إثما لبن عن الأشسجان والمياه الغارية + فهذه الععاضير» على 
العستتوفق الشكلاني» هي جوهر الحديقة. كانت الزهور أحد أشكال تزيين 
الحديقة؛ مثلها في ذلك مثل الطيور (في بعض الأحيانء كان يتم زراعة 
الأشجار ذات الأوراق السميكة لتجتذب إليها العنادل المغرّدة والبلابل» التى 
تعشق الزهور في الشعر الفارسي). أحيانا » كان تعبرت ضيبيو ان شاقن فى 
الحديقة» ليُكنّف الشعور الشكلي في بؤرة جديدة» تتجه إليه الممرات 
وقنوات الماء أيضا . على السويّة نفسهاء كانت عناصر الحديقة - البرك 
اشوا زح تقو نكل البقاء لحان . كانت روح الحديقة وروح الجا وها 
واحدة» ولم يكن من الممكن تصوّر أحدهما من دون حضور الآخرء أو من 
دون حضور بعض عناصره على الأقل”"''. 


صحيحٌ أن البيوت الخاصة كانت تبنى بمهارة فنيّة عالية» بخاصّة الفضاء 
الداخلي للبيوت (ففي الأراضي العربيّة والفارسيّة» كان الجزء الخارجي في 
العالت 0 جدارٍ عاديّ يمتد 0 0 0 ضيوء إلا أن 5 الفنون 
كالخانات والأسواق المغطاة ناث العامة ده 000 وبقدر اما 
كان يُنظر إلى إعمار هذه الأبنية على أنه فعل يعبّر عن تقوى الحاكم أو 
الرجل الثريّ» الذي يريد إنفاق ماله فيما يرضي الله» بقدر ما سادت معايير 
الشريعة وتغلغلت فى بنية هذه المبانى تفس فيا : بناءً على ذلك» وباستثناء 
التعها ناك العاقة والتضون»: بخ فهر الرشوفات التعدارلة فى الغالبية دن 
غير تمثيلي. أسهم الموقع المركزيّ للعمارة إسهاما كبيرا في الحفاظ على 
الفنَ التصويري المشخحص في موقع ثانويّ في قائمة الفنون الإسلاماتية ككل . 

(1) إِنّ عمل دونالد ويلبر عمل مشوّق» لا هو أكاديمي جدّاً ولا هو ممنهج جدّاً؛ يتناول عدداً 
كبيراً من الحدائق» ويبدو أنه أفضل دراسة متوفرة بالإنكليزيّة. انظر: 


.(1962 ,مالآ :م11 :71 ,لمصملان1) وبرو:[زطوط برعل 0 © ثرت منرع4 07 تروزدروط ,رعوعط1/11ا .17 210مه0آ 


الك٠‎ 


مد المرخلة الوسيطة المعأخرة ونا يعدها» “ند مججوعة شن الآنتية 
الأثرية ية التي ظلة: قاكمة 0-0 مرور الزمن». والتي يمكة للمسافن 0 أن 
يزورها. تجدر الإشارة إلى أله لذ يوك أسلوت إسلاماتي واحد وكدة لا 
في العمارة ولا في غيرها من الفنون؛ فما إن يألف المشاهد هذه الآبنية 
حتّى يبدأ بإدراك الفوارق التي تفوق الاك ع بلدِ وآخرء وبين حقبة 
زمنيّة وأخرى . 56 بعض الحقب. لم يكن يسمح لزخارف الجدران أن 0 
على الطابع المتقشف البسيط للشكل المعدكريى وفي أحيانٍ أكترة: كانت 
أشكال سطوح الجدران تتسيدء. إلى 8 يغدو معه دور الشكل المعماري 
دوراً ثانويّاً. كان هناك أنماط سائدة في بناء القباب» وفي أنواع المآذن. 
وفي التعامل مع عقد القناطر والأقواس. التي قد تترك الزائر العييكر 
خائرا في استكشاف وجود أي وحدة في الاسلوق .ولكتنا سكن اند شيو 
إلى الاستعمال الكثير للأقواس والقباب كسماتٍ مميّزة على اختلاف 
أنواعها. وقد كانت ثُبنى على نحو يحافظ على روح من التناظر في 
التفاصيل. كانت هذه الطريقة في التعامل مع الأقراعي والقباب مع حسّ 
النظام ثابتة الحضور في العمارة الإسلاماتية منذ نهاية حقبة الخلافة العلياء 
وميزتها بوضوح عن العمارة المعاصرة لها في الغرب والهند الهندوسية وفي 
الصين. لقد شعر المسلمون بأنَ هذه الأساليب التي تطوّرت (بخاصّة بين 
النيل وجيحون) مرتبطةً تعبيريّاً بالإسلام. وعلى هذا الأساس». قد يصحٌ 
القول (لبعض الأغراض) فيما أفترضء, بأنْ الأشكال المعماريّة التي اتبعها 
المسلمون في المناطق النائية المختلفة كانت إسلاماتيّة الطابع بدرجات 
متها 2092 , 


يبدو أن العمارة في إيران وحوضي نهري سيحون وجيحون قد نحت 
نحو استعمال اللون كوسيط أساسيّ في العمارة؛ وقد أصبح استعمال اللون 
مرتبطاً على نحو وثيق باستعمال اللون في المنمنمات التيمورية في الحقبة 
فيا كمدق المرسجلة الوسيظة المدكر ةف ندا الكينا نوق با ممحمال: الكاتيراتك 
اللونيّة في مشغولات الخزف. أما الآن» فقد تعلّموا كيف يتحكمون بشكل 


)2 حول مشكلة العثور على الوحدة فى الفنّ الإسلاماتى» انظر : 
6 .2 .00 :182 ** رقش 1513016 أ ده لأهععء 151 220 1102اع121652'' رلع 5 اقطع مناا8 لعقطء 21 
.(1955 ,15655 0116280 01 لإألوقء الهلا هآآ[ ,معدعتطن)) ا«مقاهع لاسن ««طاع للا دا براءةجه”! 4ه «راتوتن ,.0» 


اكلا 


الديكور في كل المبنى؛ بل وبالشكل المعماري بأكمله. على نحو يُلائم 
الآثر اللوني المطلوب. في ظل رعاية حكام المغول. تعاظمت روعة هذا 
النوع من العمل؛ فقد ارتفعت القباب أعلى من ذي قبل» وتطوّرت البراعة 
في استغنا ل اللوث الازرق المهسدح :(غنادة) على بلاط الجدران وفي طلاء 
العنانهى إن مو الحدة فين كود أنواع المباني اللافتة للنظر هي تلك القباب 
الشاخصة لوحدها خارج المدن. الأضرحة التي 00 الروعة والمكانة حتى 
بعد الموت لاحتنا باتت هذه الأضرحة توضع في الغالب داخحل الحدائق 
ليستمتع الأحاء ماني أنه كاتع هذه القنابة:بالوانها المبهزة تسد 
المشهد اليس . 


يشتكن عفن النقاة: البوطدتيق :من أن الح القوئ بالشكل:فى المرحلة 
الوسيطة المبكرة قد تم حجبه لصالح التركيز على اللون؛ ومن ثم فإنَ 
تفاصيل زوايا القبّة [المقرنصات]» التي كان هدفها الأصلى هو إضفاء حسّ 
من التناغم بين الجدران المضلعة والقبّة المستديرة» قد أخذت تتطوّر على 
نحو زخرفيٌ محض. ولكنّ هذا الرأي لا يبدو لي وافيا ستصضورض دور 
اللون. إِنْ ما بين أيدينا فيما أعتقد هو عمارة تقوم بالأساس على استغلال 
جميع إمكانات السطح المتاحة بالخط واللون : لا على السطح ثنائي الأبعاد 
فقطء بل على السطوح ثلاثيّة الأبعاد أيضاً. ومن هذا المنظورء يُمكن أن 
نفهم زاوية القبّة على نحو أكثر إيجابيّة. فاستغلال سطح الجدار الداخلي 
للمسجد مرتبظ مباشرةً بالقباب عن طريق ما يبدو أنه تفاصيل زاوية القبّة: يتم 
الانتقال من سطح ثنائي الأبعاد [الجدار] إلى سطح منحن آخر ثنائئ الأبعاد 
[القبّة] بسلاسة مثاليّة عن طريق التركيبة الثلاثية الأبعاد بين الألوان والخطوط 

في الزاوية. والتي تجعل من البناء مغامرة لونيّة وخطوطية واحدة ومتصلة. 
حي ننظر إليها من هذه الزاوية» لن تتدق أعنمال الزوايا تفصيلاً زائداً لما 
ينبغى أن يكون عنصراً بنيوياً مباشراً» بل ستبدو انتصاراً لروح الفنّ البصري 
اليداة الخالصء. الذي يجب أن يتحرّر المشا هد مد عناصره المادية 
للاستمتاع بتفاصيله الثريّة التي تملا العين: ذلك أن التركيز على خطؤط القوة 
الماديّة للبناء ستلوّث النقاء البصري . 


يلى حقل العمارة الإسلامية القدر الكافي من الدراسة. ولكنني أقترح 
هنا بأن صيرورته» مثل الفنون التصويرية. كانت صيرورة انفصال عن اق 


حت 


تحرّر من - نزعة الرمزيّة الموضوعيّة؛ فلم يكن المسجدء مثل غيره من 
موضوعات الفنّ. كان يقدم رمزيات تمثيلية إلا على نحو محدود: فالبهو 
الركون ‏ الححن يغب أن رك وينتجها” إلى مكةء: هما سنعطله نظو على زر 
تركيز عباديّة مكثفة. وعلى خلاف الكنائس المسيحيّة. التي لم تكن فقط 
متوجّهة إلى المشرق» بل كانت تتمحور حول القربان المقدس والمذبح. 
حيك اصيكة عضي الكنانس ٠:‏ فى النياية بتي على هينة الضليي؟ وعلى 
خلاف المعابد الهندوسيّة». التي تصوّر نظام الكون الحيّ؛ فإن شكل المسجد 
لم يكن ذا دلالة خارجية؛ فلم يكن المسجد بناءً طفوييا ذا رموز مقدسة 
على الرغم من احتضانه للعبادة الرئيسة. كانت الأسباب متضافرة الك 
تتجه عمارة المسجد ‏ ومعه المباني الأخرى, التي تأثرت بأسلوب بناء 
المساجد ‏ نحو الأثر البصري المحض ونحو استقلال المسطح البصري 
واكتفاته بنفسه. مثله مثل الفنون التصويريّة الأخرى. 


يعاني الغربيّون المحدثون من جملة من التحيّزات التي قد تحول بينهم 
وبين تفهّم هذه التطوّرات . ولعل أوضح نقطة بخصوص ذلك هي أنه يصعب 
علينا أن نرى اللون بوصفه عنصراً رئيساً. فضلاً عن أن نراه مكوّناً لا غنى 
عنه فى العمارة؛ يعود ذلك جز 50 إلى. أن استعمال الألوان فى التقليد الغربى 
كان يميل إلى جعلها تابعةٌ لرمزيّات الفنّ التصويري كما في النوافذ. إند 
بالعموم متا لون شد ها تراه ارحرفة / وركور اوها نبا ما تعره مسد 
مرافق للشكل البنائي (الذي نعتبره الحامل الأصلي لجميع الرمزيّات المهمّة 
على نحو مباشر أو من خلال الاستجفان ديه الر عي اقبي ررح مكل 
الطفائينة أو الْقَوّة). قد يَقَرّ البتعض بجمال الأبنية الإسلاماتية وهم يشعرون 
بشيء من الخطأ واستحقاق الإدانة؛ فيحظون من قيمتهاء كما لو أنّ هذا 
الجمال قد تحقّق بوسائل وطرائق غير مشروعة. إِنْ الأمر يبدو كما لو أن 
الفنَ الإسلاماتي قد انعتق مع الاحتياجات والمطالب الرمزيّة العارضة» التى 
ها اننا مكلية بها ْ 


وصل أستلوات البناء الإيراني إلى ذروته في المراحل الوسيطة المتأخرة 
في سمرقند كنتيجة جانبيّة للدمار الذي ألحقه بها تيمور. فتحتٌ حكم 
المغول؛ تعرّضت مدن حوض نهر زرافشان للخراب» ولم يتمكّن الجغتائيّون 
إلا من استعادة الريف. غير أن هذه المنطقة كانت تقع في قلب الطرق 


اكلا 


التجارية البريّة» وكانت سمرقند. على وجه الخصوصء. مشتهرة بجمال 
أريافها الخصبة. في منتصف القرن الرابع عشر»ء صُدم أحد زوار المدينة 
بالخراب الذي عمهاء فلم يبقّ من بيوتها إلا قلة قليلة. ثم اختار تيمور أن 
يجعل منها عاصمته ليُحيي دولة الجغتائيين. وعلى قدر ما دمر تيمور المدن 
الأخرى» على قدر ما جلب منها الحرفيين والبنائين ليعمّروا سمرقند. أقام 
تيمور وخلفاؤهء بخاصّة أولوغ بك المتعلم». العديد من أعمال البناء العظيمة 
هناك (وفي بخارى أيضاً)ء بحيث أصبحت مدن زرفشان» وسمرقند بخاضة.» 
تحفة عمرانيّة تسر الناظرين منذ ذلك الوقت. توضح عظمة سمرقند حالة 
قصوى من الاحتضان الإجباري للجمال: فكما هي الحال كينا في التاريخ. 
قام ذلك كلّه على إرادة شخص-واحد جمع الحرفيين من كلّ نواحي إيران 
وجلبهم إلى بقعة واحدة ليبنوا مدينة كبرى خلال عقود. لم يكن أسلوب 
البناء المتّبع جديدا بالكلية» بل كان نفس الأسلوب وقد وصل إلى حدود 
اكتماله . 


لعل أعظم الشواهد العمرانية لتلك المرحلة. في إيران وفئن حوضيٌ 
نهري سيحول وجيحونلن ا هق كون أميرة ضريح تيمورلنك في سمرقند. 
وأبرزٌ سماته هي قبّته الطويلة؛ المنتفخة قليلاآً عند قاعدتها ثم المتقوّسة داخلياً 
واتتخاة'القلكة. كما لو آنا برج لا قبّة؛ يتأكد هذا الانفاع إلى الأعلى 


بوساطة الخطوط المنقوشة عمودياً حول القبّة» التى يُزِيّنها الخزف الأزرق من 
نا 


)١ 0(‏ بممأععسصاءط) لمشسءط فندة ع1 [1آ 186 :1نه١[‏ عننبهأك1 “زه ء«لااعء1 4 71716 ,جع1/116ا .11 210هه0آ 
(1955 رووعء]2 15119ع/انهلآا وماأععمكءظ :لل 


لقد قام دونالد ويلبر بالتحليل الماذي الأساسي للا بنية الإيرانية في المرحلة الوسيطة المتأخرة» 

وهو ما يُقابل عمل كريسويل في الفترات التاريخيّة الأخرى انظ أيضا : 
2 .مط ,15 .701 بدءنهلااى تامعاموظ جهء77 زه أهجلاول **رأهث 01 صمنامتهعوء2آ عللأاصعء5'' رتعلءمعطءذ علوظ 
93-1-02 .مم ,(1956 أعمة) 


ا ل ا ا ل 0 
بمحاولته الربظ بين شعور الإيرانيين ‏ الذين يُمتّلون العقل ‏ بأنهم قد أقصوا إلى الأطراف والهوامش 
على يد المغول الذين يُمتَلون القرّة - وبين رفض الإيرانيين للبناء ذي البنية القوية وتمجيدهم للسطوح 
المشغولة بدقّة وبراعة!). غير أنّ مقالة شرودر مهمّة من جهة أخرى : فهي تقدّم بوضوح وإقناع أهميّة 
دراسة التصوير والعمارة من جهة الفئان الذي يشتغلها. وما يأمل تركّه من انطباعات» لا فقط من جهه 
ما يقوم به كجرّفيَ وما يستعمله من أدوات. ولا تزال المواد والأبنية الإسلاماتيّة بحاجة إلى اشتغال 
جدّي من هذا النوع . 


255 


لعل الهند هي المثال الأوضح على ارتباط أسلوب مخصوص في 
العمارة بحياة المسلمين على نحو وافضخ وحيوي. كانت سلطنة دلهى هي 
مركز مقاومة المسلمين الكبير للمحول (إضافة إلى مصر المملوكية). وقد 0 
إلى :دلهين العدية نه العلماء والتحان والحرفيين أنفيا من أراضى 
المسلمين المركزيّة» وقد أسهمواء في الهند الشماليّة. في بعث فنّ إسلاميّ 
عريض» وسط ما كانوا يعتبرونه» قبل عقودٍ خلتء. أرضا ثقافيّة غريبة 


وأجدة 1 وا 


يبدو أن الغزاة المسلمين قد اضطروا للعمل لبعض الوقت مع الحرفيين 
الهنود في الجزء الأكبر من عملهم؛ فمسجد «قوّة الإسلام» في دلهي يبيّن 
حجم الضغوط التي شعر بها المسلمون للحفاظ على أنماط الثقافة 
الإسلاماتية على الرغم من ذلك . في الأجزاء الأقدم من . المسجد. ايت 
مباشرةً بعد الفتح» تم استعمال أعمدة هنديّة قديمة» اليك كع نب جد 
المعابد الهندوسية. بل وتم م بناء السقوف فوق الأبواب على و سدم 
مكلما يفعل الهندوس في عمارتهم. بدلا من استعمال الأقواس. أما في 
الواجهة الرئيسة. المليئة بالأقواس. والتي كانت سمة رئيسة في عمارة 
المساجد انرا فى المراجل الوسيطة الشبكرة: فقد عبرت عن الشعور 
الإسلاماتي بأن الأقواس المديبة أمر رئيس لا غنى عنه» بحيث ا البناؤون 
الهنود ببناتها على أيه حال (ولكنهم لافتقارهم المهارات اللازمة» قاموا 
بوصل الأقواس من أعلى من دون استعمال حجر العقد. فلم تكن هذه 
الأقواس قادرةً على حمل أوزان كبيرة). تتدفق النقوش على السطوح على نحو 
عضوي» بالطريقة الهندوسيّة» على الرغم من أن النقوش مقصورة على 
الأشكال النباتية ومنطوية على الخط العربي. بعد جيل من البداية. وفى عهد 


050 0000 :كلك هلا 7اع17) 2 .701 رع تلااء 1112[ 47 71اعاكهظ 2:14 :10101027 زه ب10ىة7] ,ممؤدبوعء"1 27265و[ 
.(1876 0ع01152تام غ515 :1899 
إن كتاب جيمس فرغسون» قددابات كيم وهو لا يخلو من أخطاء يُمكن تجاوزها بلاطلا علي 


بعض الأعمال الأحدث» مثل عمل بيرسي براون». العمارة الهندية. الذي له يقل جودة عن غيره من 
الأعمال؛ انظر: 


.(1952 01 1943 00) 210 5 212/ا212201 1 .8 .نآ الإوطمده8) ع إاعء 4:11 :1710107 ,مامح8 معط 
.ولكنّ فرغسون كان رائداً فلسفا مزج في عمله بين النضارة والرؤية العميقة» وهو ما يجعل عمله 
جتلائراً بالقراءة حتى اليوم . 
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السلطاتن التتسسن»: » تم جلب الحرفيّين المسلمين من إيران. كاد اترييع 
المسجد. تم إكماله على نحو إسلاماتيّ واضح؛ فلم يقتصر الأمر على 
امتجمال سجر العقة لوضل الاقوامن مين أعلى : ٠‏ بل إن نقوش الواجهة قد 
رسمت على نحو هندسيّ حادٌ مشابه للمثال الإسلاماتي؛ ؛ بل وتم استبعاد بعض 
أشكال الأرابيسك التي تتسم يالحركة والتدفق (ولم يتم بناء القبة بالكامل إلا 
لأعناء وهو العنصر الذي يتطلب عدداً كبيراً من البنائين المهرة). 


يعكس التباين المعماري بين الهندوس والمسلمين تبايئاً أعمّ بين 
تصوّراتهم عن النظام العام. ففي مقابل البساطة المنظمة والمباشرة للصلاة. 
تقف العفويّة المبعثرة والمشئّتة المعبادة الهندوسيّة. وعلى هذا المنوال» تأتى 
غغازة المسحد فق صيدن مبعطيل »- تمثل النظاء فى كله وتقاضيلهة وتعتن عن 
الانفتاح والتناظر العزيز على المسلمين» وهو ما يتباين بوضوح مع الاختلاط 
الحيوي الكثيف لمعابد الهندوس . 


في نفس العهد. بنيت قطب منارء التي يقال بأنها أطول برج مستقل في 
العالم. لا تعد قطب منار مئذنة؛ فلم يكن لمساجد سلطنة دلهي مآذن (وكان 
يُنادى بالأذان من أعلى سطح المسجد). ومن الواضح بأنها كانت رمز 
للانتصار ‏ بُنيت أبراج مشابهة في شرق إيران - وقد كانت في الآن ذاته 
انتصاراً للقوّة والصلابة المعماريّة للمراحل الوسيطة" الفيكرة كنا انها 
حملت هي الأقرف طابها املافاقا واقيها يتوق إن أماط تفقوف السيفر 
الأحمر التي تصعد طبقة طبقة فاتنة التفاصيل» تتناغم فيما بينها لتعطي 
انطباعاً إضافيّاً من الارتفاع للناظرء وهو ما يجعل قطب منار أحد الأبنية 
العظيمة القليلة التي تستحوذ على خيال مشاهدها حتى بعد أن يغادرها. 


في مدينة دلهي» انطبعت المدينة بقوّة المسلمين وفَحّارهم» وبما يُرافق 
ذلك من اهتمام بالحياة الحضريّة القويّة. خلال عهد سلطنة دلهي. اختار 
عددٌ من الملوك أن يؤسّسوا أنوية جديدة لحياة المدينة في أجزاء جديدة من 
السهل (أمكنة جديدة» جوامع جديدة» أسوار كنيو واهانا انع سديلة 
للمؤسسات). شكلت دلهي سلسلة من المدن الهائلة» تنحل القديمة تاركة 
وزاءها بريق الإنجازات الملكية. بينما تزدحم المدينة الأجدد وتكبر بمحاذاة 
الأبنية الكبيرة التي تحدّد خطوطها الرئيسة. 


كى/. 


تمّ الحفاظ على الأسلوب الذي تم إنجازه في عهود الملوك الأوائل 
طوال تاريخ السلطنة أو معظمه. فبعد أن كانت البداية مستمذة من الخلفيّة 
الإيرانيّة» اتجهت العمارة الهنديّة للتأكيد على الشكل البنائي والزخرفة 
الوقدس ا تعن" اسدر رولعقن الوقق على العم المابدلا رب الاعتماة عدن 
الخزف الملوّن الذي ساد في إيران حينها. أمكن التنويع في الألوان من 
خلال استعمال أنواع متباينة من الأحجارء التي تستجلب أحيانا من محاجر 
بعيدة؛ ولكنّ هذه الألوان كانت محدودة في تفاصيلها وفي تدريجاتها 
اللونية») ومن ثم فإنها لم تشكل أكثر من عنصر ثانوي في المماروع الوا 
تمت إعادة إنتاج العناصر الهندوسية على نحو أكثر طوعية واختيارية (مثل 
استعمال السقوف المستقيمة فوق الأبواب دل م الأقواس. في بعض 
السياقات). في بعض الأرياف الهنديّة الأخرى., التى استقل حكامها عن 
البى+ دوت فين الأجالنيه الوفة المعترط » ال تعبت د 0 
الأسالسة ا لمقدودةة و المتتعرى دريس جهعلة سو اللوار عاق المسعةا نانم 
التقليد الفنّي الهندوسي. غير أنْ الحسٌ الإسلاماتي القويّ لم يغب أبداً. 
إذاء: فبحة البنابية التى اتسعدت نوع عال:بالتفسن» أنبت: الفن الأسل فاك 
اليقي قدرته الالنينيها بوتنو “متضادن إلهامة بو إنذاعة: ْ 


القاهرة المملوكية : المدينة فى التدفق 

إن ما نجد في عمارة سوريا ومصرء في المرحلة الوسيطة المتأخّرة. 
بتعارد على عر سناد مع العمارة في إيران وحوض نهر جيحون؛ فعند 
العرب. كما فى الهندء كانت الأولوية ممنوحة للشكل المعماري. وقلّما تم 
استعمال البلاط الملوّن على نحو واسع . عو أننا “تج نهنا 2 إثاوا إبداعية 
ناجمة في اعتقادي عن التحرر الإسلاماتي من الرمزيات الموضوعية. وه 
آثار تتجاوز مجرد رفض استعمال الفنٌ المشخص في معظم الأيية: 

كانت ثروة المنطقة في تلك المرحلة تتدفق في الغالب إلى مصرء وقد 
خلّد المماليك في مصر مجموعة من الآثار العمرانيّة: التي تركزت في القاهرة 
اساي فقدل 00 0 7-7 الخاتر0 أن لبر لا 0 


وعائلته . وقد كانت 0 طابعها اسار 


اك 


الخاص: فالمساجد المملوكيّة هي مطمع السيّاح» على حساب كل الآثار 
العمرانية السابقة واللاحقة. ولهذا سبب وجيه. ففي الأزمنة العباسيّة 
الكلاسيكيّة» سادت العمارة الإسلاماتيّة التقليديّة عبر استعمال الطوب والجصّ 
عا لتقلية البتاءة فى العراق» الذي لا يتوفر فيه الحجرء وهو ما زاد من درجة 
الجوورط بوالتيعكار : ولكن ذلك لو يكن مكاسيا فى فصر تخاضه على 
الإطلاق» حيث تتوفر المحاجر الغنيّة. وحيث يشخص نموذج الفراعنة فى 
البناء. غير أن هذه الممارسة قد استمرّت في مصر طوال المرصلة ارط 
المبكرة: إذ استمرت ثقافة مصر في كونها امتداداً للأنماط الإسلاماتيّة العابرة 
للقوميّات؛ فقد كانت الحركة الإسماعيليّة» ثمّ أهل السنّة والجماعة» تستمدّ 


إلهامها وتُقاد من قبل رجال ينتمون إلى أراضي المسلمين المركزية . 


بعد الغزو المغولي» ومع تراجع ثقافة أهل السنّة والجماعة في العراق» 
أصبحت مصر أكثر من ذي قبل مركزاً مستقلاً لثقافة المسلمين فى الأراضى 
العرية البعة .متها عصل فى .دليى: القن زاتخهت التترل» .ومدلما حضدر 
في سمرقند تيمورلنكء استفادت القاهرة من اختلاط الحرفيين فيها؛ فقد 
أسهم تدقّق أعداد كبيرة من المعماريين من الهلال الخصيب هرباً من 
المغول» وياللمفارقة» في انطلاق أسلوب محلي/ وطني جديد بحكم حضور 
العديد من الطرق الجديدة التى فتحت أعين الفنانين على الإمكانات 
الجديدة. لقد كان بناء الآثار العمرانيّة العظيمة في القاهرة ثمرةً لالتقاء جهود 
العديد من المُجرّبِين على مر الأجيال؛ الذين تم تشجيعهم من قبل الطبقة 
الحاكمة من دون أن يكون 2 من أفرادها قويّاً بما فيه الكفاية ليطبع إرادته 
غلى المدينة كليا . تميز الاستقلال الثقافي المصري الجدية فنا باستعادة 
الحجر واستعماله في موقعه الطبيعيّ؛ وقد تمكنت الأبنية الحجريّة من 
المعود لوقك الول يبعي الابنة المقافة بالفلوي ا ل 


(1) إن عمل رالف ديفيزء لسن أفقال عمل غلى الميتتوى التقتي: مقارنة بالأعمال التي ناقشت 
العمارة المملوكية؛ غير أنه يمتاز بالحيوية ل الي ين 
عن التاريخ مغلوط. كما أنني أعتقد بأنه أساء تقدير الفنْ الفاطمي» إلا أن الفصول التي خصّصها 
للمرحلة المملوكيّة مفيدة للغاية. انظر: 
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علي أن أشير في هذا الموضع وفي غيره بأثني قد استفدّت من آراء مايرون سميث» الخبير في 
النقد الفني وفي التصوير الفوتوغرافي. 


94يى», 


كانت المساجد هى ما شهد انطلاق الوسائل والمقاربات الجديدة. 
ولعلّ أهمّ الابتكارات على مستوى تخطيط البناء كان دخول أسلوب بناء 
المساجد (من إيران في نهاية السلسلة) المتوافق مع حاجات المدارس» 
وذلك في القرن الثالث عشر. فقد كان الصحن الوا سع المفتوح على الأروقة 
الجانبية» التي د أقربها إلى مكة بعمق اكيس مد بقبّة الأروقة» 50 
مناسباً لتجمّع المسلمين للصلاة ييه الحيعة: غير أنْ الأعمدة الكثيرة لم 
تك منامية لأغراضن التعليم والتدريس في المدارس . ولأجل ذلله ودلا 
عن الأسلوب القديم» أحاط المعماريّون صحن المسجد الصغير نسبيّاً بأربعة 
إيوانات ‏ والإيوان [أو الليوان] هو ردهة مثلثة الأضلاع مفتوحة من جهة 
واحدة على الصحن ‏ مسقوفة بعقد أسطواني مدبّب يصعد من حجارة 
الجدران [من دون أعمدة]. كان الإيوان ملائما لإقامة الدروس بعيدا عن 
رار ا لين القويّة*"'. كفو له كانه تبثن عضن الغرفة المعراض 
بارتفاعات عالية أحيانا لآداء وظائف مختلفة ؛ تأعانا تكون ثمة غرفة لضريح 
المتبرع الرئيس. وقد تعلوها قبَة عالية. إن تراص البناء وارتفاعه العالي قد 
جعل من تفاصيل الجدران والقبّة والمآذن مرئيّة» كما أن استعمال الحجر 
حتى من أجل القبّة. » قد جعل البناء أكثر سلاسة. لم تكن النتيجة ملائمة 
للمعلمين والطلاب فقطء بل أنتجت حسّاً معماريّاً بالصلابة والإحكام, 
الجميل في شكله البسيط . 


هابا القرن الرابع عشرء عندما وصل الأسلوب الجديد فى مصر 
إلى اكتماله. قلما تم السماح للزخارف بالتدخخل» اللّهُمَ إلا التيادن نين 
الحجر الأحمر والأبيض» والذي كان يستعمل عادةً لتمييز خطوط 0 
تمّت إزالة الجصّ المنقوش» وت النقكن هلقن البحكرة إنما :بدوعات معدب 
بخوة ذلك جلا :شبك إلى أن كقنية تقنية النقش على الحجر كانت لا تزال في 
بدايتها؛ ولكته قد يعكس. أيض)ا ليخور] بأن المبالغة في الزخرفة من أي نوع 
قد تحجب خطوط الشكل الرئيسة. بل إِنْ كسوة ة الجدران بالرخام قد خفتت 


0 


(14) كان المراقبون الغربيّون لبعض الوقت يتوهّمون أن الإيوانات الأربعة كانت تُستعمل لتدريس 
المذاهب الفقهيّة الأربعة لأهل السنّة والجماعة. وهو افتراض خاطئ. لما كان الطلاب يجلسون على 
الأرض» لم يكن تجهيز مكان الدرس بحاجة إلى ترتيب كبير» ويبدو أنّ اختيار مكان الدرس كان 
محكوما بموعده في اليوم. بحيث يتم اختيار الإيوان المظلل في ذلك الوقت. 
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في الأبنية الأهمّ. وقد كان شكل المدرسة الجديد فاعلاً وملائماً لما يتجاوز 
استعمالات المدرسة والتعليم. إِنْ أبرز مثال للبناء على شكل المدرسة فى 
مصر هو مسجد السلطان حسنء الصرح المقوى الدادن فوق التق والذي 
سرعان ما يألفه الرَائنْ :ورتحة. 


كير اسلوف المدارس في أمكنة أخرى. بخاصة في المغرب». حيثث 
0 تنويعته الخاصضّة قبل أن يتمٌ التخلّي عنه. في القاهرة. أصبح 
ا ل ا ل ا 


(فقد تم حجب الأسلوب المهتاز في محاولةء يائسة وإن كانت حتميّة 
للتطوير اعتماداً على الماضي). غير أن واحدةً من أعظم الإنجازات في 


القاهرة تعود إلى جهود الغرد الخامس عشر تلك: فالماذن الدقيقة قيقة التي 
تحوّلت من أبراج مربعة إلى 0 الأضلاع. والتي تصعد وتستدقٍ كلما 
علت» باتت مزخرفة على نحو يُشابهها بالقبّة ويمايزها عنها في آنِ معاً. في 
ذه المرعلة 3 يقاء مهد السطان قاشباى» أشهر المساجة المعلركة: 
بسبب الأثر اللونى الذي تحدثه الشمس عبر زجاجه الملوّن (كان التلاعب 
لواف أن عسامات :ذلك الزهرة)ه بوإن كاق القير]ء بععيرون هذا النفاء 

في الجيل الأخير قبل أن يحتل العثمانيّون مصرء كان المعماريّون 
يقدمون على أشكال جديدة من التجريب» مثلما نجد في نموذج الماذن 
المزدوجة؛ فى بعض الأحيان» كانوا يستمدّون إلهامهم من العمارة في 
أراضى العنها ندية. ولكن». بعد دخول العثمانيين» اندمجت مصر في 
ابارت العثماني الإمبراطوري وفقدت الأبنية فيها الطابع المميّز الذي 


ندرسه. 


إن أبنية القاهرة ليست مصمّمة في الغالب الأعظم منها للنظر إليها من 
بعيد ككل » أو للتأمّل في واجهات المباني العظيمة؟؛ فوحدة المبنى تبرز قبل 
كلّ شيء في العلاقات بين الأجزاءء بينما يتحرّك الناظر وسطها. ركزت 
العمارة الإسلاماتيّة في الغالب على الوحدة الثابتة لصحن البناء أو فنائه 
الداخلي بدرجة أقل مما رككزت على وحدة المرور عبره» أي وحدته في عين 


اا 


الناظر أثناء عبوره بين أجزائه. باستثناء المزارات» كانت الأبنية المهمّة تقام 
في المدن. مفتوحة على شوارع المارة؛ إذا كان ثمة 0 يمكن النظر إليه 
من الخارج من البعيد فهو القبة. وقد كان هذا وكيا في القاهرة بوجه 
خاص.» حيث ظلت منطقة البناء هي نفسها على امتداد القرون. بخللاف دلهي 
مثلاً. أما الجزء الذي يُمكن مواجهته من الأمام فهو في الغالب البوابات 
العظيمة» التي تمّ استعمال أشكال زخرفيّة مختلفة لتتناسب مع العقود المديبة 
لها . وحتى في هذا الجزء. قد تكون أفضل رؤية يحظى بها الناظر هي أن 
ينظر إلى الأعلى فى أثناء عبوره من البوابة» بدلاً من أن ينظر إليها في 
نواحيتف على الكراقت أن يشال آثان تللق المرصيلة وها فى عالة من 
الحركة والعبور: ففي طريقه سيرى من بعيد القبّة والمآذان المجاورة لها 
محيطة بالبناء؛ وعندما يقترب» سيرى البوابة متمايزةً عن الجدران الخارجية 
المحايدة؛ وحين يدخل هارباً من قيظ الشمس وحرّها إلى فيء البناء وظلّه 
سيعبر عبر الأفنية وصفوف الأعمدة والصحن., وأحياناً بجوار النوافير» إلى 
أناتوااجة (فى أنه مي يستعفين مكانا للعبادة) المحراب المركيئ الذى 
نواه مكل .عنن 115 قطة فى انناف مسروة نرف انار نوها فن الملاقات 
دو الجدرا قر وال عمدة» ورف التكادن هذه العلاقاك على امعان لد 
والأرابيسك على السطوح المختلفة. 


يمكن القول بان الغمارة 0 ذلك أن أئ مرا © 
مهما كان معزولاً. لا يُصمّم كي يُنظر إليه من جهة واحدة فقطء وإِنّما من 
جميع جهاته. لا يمكن التقاط جماليّة أي أثر عمراني من خلال صور ثابتة 
للكاميرا» بل ينظلب الأمر لقطة متحرّكة.. أو متجموغة من الصور"المعداخلة 
لتلتقط الانطباع الذي يتركه في المشاهد المتحرّك. على الرغم من أن البحث 

عن الشكل البصري المحض لم يأخذ في القاهرة شكل الأبنية الملوّنة كما 
حدث في إيران» فقد ظلّت الحقيقة نفسها ماثلة» ألا يرمز البناء إلى شيءء 
أن يعطي المعماري المتحرّر الأولويّة لوحدة العبور على حساب 0 
المفروضة من الخطة البنائيّة (وإن لم يكن هذا النوع الأخير من الوحدة غائباً 
بالكلية. فمي مسجد قايتباي المبهرج على نحو استعراضيّ» على دل 
المكال» تجد. شكلة من الوحدة الساكنة/ الثابتة» والتي تبدو أقلّ حضوراً فى 
مسجد السلطان حسن الكبير). عندما كان احتياجات المدينة ككل تتطلّب 


ااا 


منظوراً أكثر حركيّة» لم يكن لأيّ اعتبارات رمزيّة أن تقف في طريقها. 

إذا كانت العمارة سيّدة الفنون» تشكل جميع الفنون الأخرى معها كلا 
قفالا سحن فإِنْ الأبنية المعماريّة بدورها كانت .عنصراً مكمّلاً للكل 
الجمالي السكاني الذي مله المدينة. من هذا المنظورء فإِنْ الفنون كانت 
تعني جميع السكان بالعموم. في الفنون العليا التي توفرها المدينة ككل. كان 
يمكن للرجل العاديّ» مهما كان 0006 اقتصادياً أن شارك في الاستمتاع 
بها . فحتى المتسوّل الذي ينام في باحة المسجد كان وارثا لأعظم فنون 
التقليك العالي؛ وحين يتجوّل في شوارع المدينة» فإِنْ له إن كان مهتمّاً أن 
يتذوق المشاهد الجماليّة المختلفة التي تحيط به من كل جانب؛ وإذا ما سافر 
كها يفعل الضوقية الققرادع :فإن له أن يدوق قن كز مديتكمن الحدة النكية 
الجمالية الخاطة التى,تتولد.عن اتعزاحالوضيعية المكلتة وامتجافات الرعاة 
العظام. كانت بعض المدنء. مثل دمشق وشيراز» معروفة ومشهورة بجمالها 
الطبيعن والعمزائة + ولك كل عدينة كبرق كاتف ترضي لنسبها حظأ من 
لدان 


إن ما يُميّرَ حلب هو طابع القوّة في المكان؛ فلم تكن القلعة الحصينة 
التي تتموضع في أعلى التلّ المنحدر تغيب عن أعين الناظر؛ وقد كانت 
حجارتها السميكة متوافقة مع حجارة بيوت موأاطني المدينة» التي تم 
تصميمها لمواجهة الحرائق والزلازل إلى يوم القيامة. كان الحلبيّون أوفياء 
لمدينتهم. وعلى الرغم من أن البضائع الآتية من الشرق البعيد كانت تعبر 
مدينتهم في طريقها إلى الطرق البحرية في المتوسط. فإن حلب ظلت بالنسبة 
إلى الحلبيين مدينتهم الأمّ. أما ما يُميّزْ المنافسة اللدود لحلب». أي دمشق. 
فقد كانت الواحة الكبرى التي أقيمت عليها؛ فما إن يلمحها المسافر الآتي 
من الصحراء حتّى يلفحه نسيمها البارد وتشعّ في عينيه نضارتها اولك شق 
كانت في الغالب مدينة ينة ثة تقوى أهل البيكة: والتحمناعة تامتياز: 979 
الواعية لحلب». التي كانت شيعية في الغالب» كان الدمشقيون يفتخرون 
بمذهبهم السني. وحرماي تر ' في المزارات الصغيرة الكثيرة في أطرافها 
القديمة وضواحيهاء والتي 5 بأنها قد أقيمت على قبور أنبياء ما قبل 
الإسلام وعلى قبور بعض الأولياء المسلمين. ولعل أعظم هذه الأضرحة 
(ومركز معارضة الدمشقيين لدعاوى العلويين) هو الجامع الأمويّ الكبيرء 


"الا . 


المعدّلة من البازيليكاء ويستحضر بجدارياته المرسومة بالفسيفساء. التي 
تصوّر الأبنية والمشاهد الطبيعيّة» التراتٌ البيزنطي القديم. 


كانت القاهرة بالطبع أكبر من حلب ومن دمشقء كما أن تاريخها لا 
يعود إلى ما قبل الأزمنة الإسلاميّة» وقد تنشمّت روح الكوزموبوليتانية 
والحركية الاجتماعيّة التي وسمت المجتمع الإسلاماتي؛ فلم يكن حكامها 
المماليك هم وحدهم الأجانب» بل كذلك كان كثير من تجارها الكبار 
وعلمائهاء بل وقضاتها أيضاً مثل ابن خلدون. ولمّا كانت الفصائل المحليّة 
وأصحاب المصالح المحليّة» في حلب ودمشقء هم من أسّسوا بنية 
التنظيمات المحليّة» التى شرحناها بوصفها الحالة الطبيعيّة في المراحل 
الإسلاماتيّة الوسيطة» فإِنَّ هذه التنظيمات في القاهرة كانت ضعيفة: يبدو 
المشهد كما لو أنْ كل من في هذه المدينة الكبيرة» التي تمتدٌ طرق التجارة 
العنة هه :فى كل اتجاف كان يتتعر اله هابر رعيل غير مقدع من قال 


لم يكن للقاهرة مركز حقيقيَ مثل قلعة حلب أو الجامع الأموي في 
دمشق. فقد نيت القاهرة بين ضفة النهر والجروف المتاخمة للصحراء. 
ولكنّها لم تستعمل النهر لتخلق مناظر مفتوحة» وظلّت الجروف والصحراء 
خلفية متوارية غير مرئية. في المقابل». تجتذب القاهرة زائرها إلى تفاصيل 
الحياة المتنوعة» وفي هذا التنوع والحركة تكمن فتنتها. هناك بالطبع (كما 
يجب أن يتصوّر المرء) عدّة نقاط لتركيز النشاط. حيث يتم تصعيد الحياة إلى 
مستويات جماليّة عليا؛ فقد كانت ضفة التهر بالتأكيد مزدحمة وضاحة 
بالحياة» حيث تفد السلع من جميع البحار الجنوبيّة وتنقل بالسفن إلى 
المتوسّط وما يليه شمالاً؛ ومنه سيصل المشاهد إلى الخانات الفسيحة 
الطويلة. تمثل المساجد نقطة تركيز أخرى للحياة» تتجاور عادة مع الأسواق 
المزدحمة؛ بخاصّة الجامع الأزهر. كان الطلاب يتوافدون إلى الأزهر من 
خارج مصرهء وكانوا محل ترحيب في المواضع المخصصة لمجموعتهم 
الإذجّة:. كما أن القلغة مقر السلطة السياسية وساحات تدويب: الشماليك 
على ألعاب الحرب» كانت هي الأخرى نقاط تركيز أخرى . 


كانت المنطقة بين حواف الصحراء والتهز مزدحمة لأقصى حل كلل 


با 


هذه المناطق نفسها تحتضن المزيد من السكان؛ فقد اندثرت كل آثار الطرق 
المسيحة الى يذاه الفاطميون. . ومن ثم فإِنَ المدينة على الأرجح لم تكن 
توقر فسحة للنظر الواسع : وقد كان حجم المدينة في القاهرة اكت هين أى 
مكان عر يضمن نأن تظل وحدة الحركة» وليس وحدة هيكل البناءء هي 
الحاكمة. شهدت القاهرة إنتاج بعض المنمنمات المرافقة للكتب» ولكنتّها لم 
تكن» جد تعما نا مدينة محتفية بالتصوير والرسم؛ فعمرانها يتجمل 
بالأساس بحركة الضوء والظل. فعندما تم استعمال الزجاج الملوّن في 
نوافذهاء تم رسمها على هيئة شبكة جصّية سميكة بما يكفي ليكون لها ظلها 
الخاصء لا على هيئة صورة مسطّحة تقسمها خطوط المعدن. فى كل بناءء 
كانت الروانا: وسركة الشيوه على الأفكال المعدرة للعدزات الت عبر ينها 
الفوع تاسد الهرت وتكورة يما ركه المسعفة وبري بولا فلت ان دلت الأثر لم 
يكن يختلف عن الأثر الذي تتركه المدينة ككل حين تجتذب الزائر إلى 
تقناطاتهنا : 

في المدينة ككل» كان الجمال يظهر في مناطق مخصوصة وغير متوقعة 
أعيانا؟ فق تتراءى المادن المعقدة من ببعيه وهى كلوح من:قوق التمنازل 
المتراصةء وكأنها منفصلة عن المساجد؛ أو قد تلوح بوابات الجامع مع 
اتساع الطريق في نهاية السوق المزدحم؛ ومثل ذلك تجد الزخارف وقد 
تجمعت في المحراب على نحو مباغت لسار جع دار الم أو 
المدرسة. تتوسط جدران القاهر الكبيرة والقوية» بوابات مزينة ببراعة. 
تظهر قوّتها حتى من مسافة بعيدة داخل المدينة. وقد ظل أسلوب البناء يحوز 
اتساقاً خاصاً يتيح للمرء أن يعرف أنه لا يزال في القاهرة. إِنّ حركة العبور 
والتبادل هي ما يصل نقاط تركيز الحياة في المدن الكبرى ببعضها البعض؛ 
هذه المدنء» التي يتساوى فيها البشر بوصفهم عباد الله» والتي لكل من فيها 
أن يجرب حظه. 


. 
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رأينا كيف انتشر الإسلام تدريجيّاً بعد العام ٠٠١١‏ ميلاديّة في معظم 
لمات الكثيفة بالسكان علي امتداد نصف 0 الأرضيّة» وكيف ترافق 
الرعم من تورّعه على هذه المساحة القاسعة مواقي رمه بين الفجييات 
الأفرو ‏ أوراسيّة» وهو موقع لم يكن للسيطرة الأوروبيّة الغربيّة على البحار 
فى بداية القرن السادس عشر أن تنحيه عنه. لن نجانب الصواب إن تحذثنا 
عن قيملة 'مسلمة على الجزء الأكبر من المعمورة فى ذلك الوقت. 


بحلول القرن الثالث عشرء كانت الحاضرة الإسلامية قد امتذت إلى جميع 
المتاطق المركرية القديمة للثقافة الستتسكريتية الساكدة فى الهشد» والهدد 
الصينيّة» وماليزيا؛ ومع نهاية القرن الرابع عشرء كان قد تمدّد عبر اثنتين من 
أشباه الجزر الثلاث التي تشكل المنطقة المركزيّة القديمة للثقافة الهيلينيّة» التي 
ناوخ كن انضاة أووويا» :وسنوعاة ما نات ااذه لهذة إرطالنات 'السبعط سيط 
الإسلام لتشمل بانارا س” وأثينا . في القرن الخامس عشرء تزايد هذا التوسّع 
في جميع الجهات؛ فقد انتشر في أجزاء من السهوب الأوراسيّة. التي كان 
التأث ثير الصيني فيها قويًاً سابقاًء كما ان: نتشر في شرق أوروباء حيث تسبّب بتراجع 


(*) أو فاراناسيء إحدى أقدم مدن الهندء على ضمّة الغانج» تُعتبر العاصمة الدينيّة للهند 
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تأثير الغرب. في الوقت نفسه؛ كانت الحاضرة الإسلامية أكثر نشاطاً على 
جبهات المعفور حتى من الصينيين ومن الغربيين؛ فأصبح الإسلام هو التقليد 
الثقافي الأهمّ في سواحل المحيط الهندي وفي السهوب الأوراسيّة المركزيّة: 
وفي بلاد السودان وسهوب السافاناء وحوضئ نهري:الفولغا وإرتيش في 
الشمال. شكلت الشعوب المسيحيّة الشرقيّة التي لم تخضع لحكم المسلمين أو 
وبلاد الحبشة؛ وبالمثل» أقامت الشعوب الهندوسيّة وبوذيّو التيرافادا'*"» الذين 
لم يخضعوا مباشرة لحكم المسلمين» مناطق ساحليّة اعتمدت بالأساس على 
العلاقات البحريّة مع العالم الخارجيّ لتتفادى السقوط بيد المسلمين؛ ومن ثم 
فإنهم قد نظروا إلى العالم الخارجئ من خلال عدسات إسلاماتيّة» وتأثرت 
حياتهم الثقافيّة بالإسلام» على الرغم من أنْ التأثير الصينيّ ظل نافذاً في 
مجتمعات بوذيّة التيرافادا (بدرجة أقل» ينطبق ذلك على منغوليا والتبت اللامية 
مملكة فيجاياناغارا الهندوسية فى جنوب الهند [فى 355 ١‏ . وقد اشتهرت 
بصدّها للتوسّع الإسلاماتي جنوب الهند]ء لم تكتفٍ بتجنيد قوّاتٍ من 
المسلمين» بل تبنت الأنماط والموضات الإسلاميّة فى بلاطها . 


إن كان لنا أن ننظر إلى التقاليد الثقافيّة الهنديّة'والأوروبيّة بوصف كل 
منها كلا ثقافيّاً عضوياً (وهو ما كانا عليه بمعنى من المعاني)» فإننا سنلحظ 
بأنَ تأثير توسّع المسلمين كان ذا أثر مصيري على التقليد الهندي أكثر منه 
على التقليد الأوروبى. فبينما كانت المراكز الرئيسة القديمة للحضارة 
الإغريقيّة (باستثناء جنوب إيطاليا) خاضعة للمسلمين» استمرٌ تقليدها مستقلاً 
في حرا واسعة من روسا كتمالا ومين العالي اللاتيض غرياء اما فى 
الحضارة السنسكريتيّة» فقد تمّت أسلمة معظم المراكز الهنديّة الشمالية 
القديمة» بل وخضعت الهند الجنوبيّة لهيمنة المسلمين ومعها الجزء الأكبر من 
امتدادات الحضارة الهنديّة عبر البحار في الهند الصينيّة وماليزيا؛ غير أن 
الثقافة الهنديّة العلياء هنا وفي الأراضي اللامية شمالاًء قد حافظت على 


(#) وهى واحدة من ثلاثة فروع كبرى للبوذيّة» وتُعرف بوذية التيرافادا بالبوذيّة الجنوبيّة؛ ذلك أنها 
انتشرت في الأقاليم الجنوبيّة في سيرلنكا وكمبوديا وتايلاند ولاوس وبورما (المترجم). 


كلالا . 


استقلالها الذاتي وسط محيطها المسلم. . مع ذلك» ظل التأثير الإسلاماتي 
هائلاً: لا في النطاق الهندي فقط. بل نضا في الأجزاء البعيدة من أوروياء 
حيث كان لقوّة حضور الحاضرة الإسلامية أثر أساسي في تكوين الهوية 
الاجتماعيّة والثقافيّة المسيحيّة. لقد صبغ المسلمون في كل مكان الثقافات 
والمجتمعات المرتبطة بطرق التجارة الدولية بصبغتهم. » وهو ما أدّى لعن نتائج 
يتعذّر قياسها في جميع أنحاء نصف الكرة الأرضيّة المعمور. 


تجاوز التأثير العالمي للحاضرة الإسلامية في نسبته وحجمه عددً المسلمين 
في العالم. وقد أسهم في ذلك الموقع الجغرافي المميّز للأراضي الممتدة من 
النيل إلى جيحون ووقوعها في قلب الطرق التجاريّة العالميّة؛ يضاف إلى ذلك 
المرونة الاجتماعيّة والسياسيّة للمؤسسات الإسلاماتيّة الدوليّة العابرة للقوميّات» 
وسهولة تبني العناصر الإسلاماتيّة الأساسيّة عند الداخلين الجدد في الإسلام» 
بحت يمكن لهي الإسهام فيها وانشريتها . ولكنَ قاعدة ذلك كله كانت تقوم على 
حقيقة دخول أعداد كبيرة» من مناطق واسعة شتّى». في الإسلام رغمة . 


الضغوط الدافعة نحو الدخول في الاسلام 

كيف تمّ هذا الدخول الواسع في الإسلام؟ عندما كان الإسلام علامة 
امتياز للطبقة العربيّة الحاكمة للإمبراطوريّة الفاتحة» لم يكن ثمّة رغبة كبيرة 
لدخول الآخرين في الإسلام لم ليشاركوا المسلمين امتيازاتهم, إلا في حالاات 
الضرورة. كانت هذه العبعرنا عدا عن الحالاات المعزولة) افوا من 
الضغوط الدافعة نحو التمييز بين الطبقات العربيّة الحاكمة وبقيّة السكان 
العاديين. خريا لتسر مكانتهم الاجتياغيةء داولا 07 لمع تبلل 
الفساد إلى المسامين . شعَر العرب» بوصفهم قوم 2 لج أن على كل عربي 
أن يكون 1006 وبأنهم بالتاليى يجب أن يخضعوا لأوامر الإسلام ويغنموا من 
امتيازاته. لم يتم التسامح مع العرب الوثنيين» غير أنّهم سرعان ما اختفوا. أما 
عرب 0 فقد تم السماح لهمء بوصمهم عرباء 
بالمشاركة في مكانة الطبقة الفاتحة وامتيازاتها (ولم يكونوا يُصتّفون كأهل 
دَمّة) ولكنهم كانوا خاضعين لضغوط قوية غير رسمية. للتحؤل لون الإسلام. 
وكان لزاماً عليهم في أكثر من مرّة أن يدافعوا عن حقوقهم؛ وميم 
سرعان ما انهارت ودخلوا في الإسلام جميعاً + كان ننه اعون أيضا تشوونة 


/ابا/ا 


حماية أراضي العرب - التي تم تعريفها مبكراء لا بأنها الجزء البذوي من 
الجزيرة العربية فقط. بل إنها لي ل ا 
الهلال العمبييه: أي انها تتدييل لمق العرينة) مق أن تدرين رياو تيت 

وهكذا تم إخراج المجموعات المسيحيّة واليهوديّة المستقرّة ا 
حقيقة أنهم خاضعون للحماية التي يستحقّها أهل الذمّة ‏ من مواطنهم في 
الجزيرة العربيّة إلى أراضي الهلال الخصيب» على اذ اص دفي ذلا 
تعويضاً كافياً لهم عن مواطنهم في شبه الجزيرة. لم تت تتحمّق الفكرة القائلة 
بضرورة خلوٌ جزيرة العرب من الكفار على نحو مطلق أبداً؛ ولكن في نهاية 
المطاف. تمّ التواضع على عدم السماح للكمّار إطلاقاً بالوصول إلى محيط 
مكة والمدينة (ولو كانوا زواراً». -ولكن في المقابل» تم الترحيب بغير العرب 


#2 


المتحمّسين للإسلام» إنما على نحو فاترء وبشيءٍ من الخشونة أحيانا . 


ولكنع كينا رأبنا شانقاة تحكيس يعن الأتقياء قبل ثهابة :الحق 
المروانية» لدخول شعوب الأراضي المفتوحة في الإسلام بأوسع نطاق 
ممكن ؛ كان هذا المو قف :معاغها ات و لو بعل فترة 

من الزمن» بات من المعتاد لكتبة سير الصالحين أن يتباهوا بعدد من دخل 
من الكفار إلى الإسلام على أيديهم. ويبدو أن بعض المسلمين قد احترفوا 
دعوة الشعوب الأخرى إلى الإسلام؛ ولكنء» غالبا ما كان التحوّل إلى 
الإسلام نتيجة عرضية للدعوة والوعظ به تب المسلمية أنفسهمء إذ كان غير 
المسلمين يحضرون مجالسهم أحياناً . إما بأن يدعوهم أحدٌ إليها أو من 97 
الفضول (ولكن بالطبع» لم يكن هناك عمل تبشيري منظم تخصّص له الأموال 
من قبل مؤسسات المركزء على غرار العمل التبشيري المسيحي في ظل 
العصر التقنيّ الحديث؛ ولم يكن هناك مؤسسات مركزية قوية بما يكفي 
لتضطلع رسميّا بمسؤوليّة انتداب الدعاة/ المبشرين» بعلما كا نف الكتية 
الهرميّة عند المسيحيين ما قبل الحداثة). ولكنّ عددا من المسلمين» الصوفية 
بخاصّةء قد أدّوا دوراً كبيراً باجتذاب غير المسلمين؛ وكان بعضهم يتقصّد 
التجوال فى أراضى الكفّار لدعوة الناس إلى الإسلام» حيثما وُجدت نواة 
كافية من المسلمين لاستقبالهم هنا وهناك (وهذا يشمل معظم الأجزاء 
المدينيّة من نصف الكرة الأرضيّة» خارج حدود الحاضرة المسيحية التي 
كانت تضتطيل: :غير المسحيين انذاك) : 


)يكف 
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توسع الإسلام 1١١6١‏ 0١06و١‏ 


يبدو ل المسلمين قد نجحوا في دور الناس إلى الرسادم من خلال 
طويققية: التعين : الآولى: أنهم لوا دموذخا شخضا عذايا للوعي الديني 
للشعوب. فعلى مستوى الحجاج المباشر»ء استفادوا من المفهومية الواضحة 
والشعبويّة للإسلام؛ فغالباً ما سَخْر المسلمون» على أساس الحسّ الفكري 
السليم» من التعاليم الأسطوريّة المعقدة للتقاليد الدينية القديمة المنافسة لهمء 
لصالح الموقف التوحيدي الأساسي؛ وقد كان ذلك عنصراً جذاباً على نحو 
مباشر للشعوب المستاءة من تلقّي عقائدها من طبقات الكهنة المتعلّمين. 
الذين يحيطون حقائقهم بستار من الغموض الذي لا يمكن لغيرهم كشفه. 
على هذا المستوى. لا شك بأنْ الإسلام قد اجتذب الأشخاص الذين كان 
عليهم» في وضعيّة اجتماعيّة متسارعة الحركة» أن يحدّدوا موقفهم من رؤية 
العالمء بعد أن لم يعودوا قادرين على العودة إلى التمائل التلقائي مع السلطة 
المكرسة. كانت دعوة الإسلام للإيمان بالله الخالق» الذي ينبغي عبادته على 
أساس الوحي الذي أنزله إلى النبي الذي يُؤمن الملايين به» دعوة بسيطة 
وواضحة وسهلة القبول. 


مكل وللكفستوق والحد اق توبات الجاذبيّة الدينيّة بالطبع؛ فالبشر 
عادةً لا يقتنعون بالقضايا بناءً على قوّتها المجردة مهما كانت عدائة : إن 
انباع تقليد حيّ يتطلب على الأقل بعض المشاركة والانخراط الأوّلي فيه 
حتّى يستأثر بذهن المرء بالكامل. غير أن النصوص المقدّسة والعبادات في 
الإسلام لا تدعو الآخرين للمشاركة فيها. لم يكن الاطلاع على القرآن هو 
ما شبّع الكقار على الدخول في الإسلام» لا ولا المشاركة العابرة في 
شعائر المسلميةن قفن المسجد»؛ "ققد كان المسامرة يشعرون:بأن: القرآن» بل 
حتى كدننب الأحاديفي اتير واكض دان دن أذ متها" الكنار (الندين 
يفتقرون إلى شروط الطهارة الشعائريّة التي تجوز معها الصلاة)» إلى أن 
يدخلوا في الإسلام ويقبلوا به. وعلى أيه خال» نادراً ما تمت ترجمة هذه 
النصوص من العربية؛ إذ إن على كل مسلم أن يتعلّم شيئا من العربية لأداء 
الصلاة بصورتها الأصليّة (لكي يتم تمجيد الله يو بالشكل الكونيٌ الذي 
فرضهء أي كانت اللهجة المحلية؛ وربما كي لد يتم انتهاك وو العا لفئة 
الكوزموبوليتانيّة للأمّة). ولم يكن المسلمون مستعدّين الماح للكفار بتدنيس 
المساجد بدخولهم إياها من دون تبجيل بدافع الفضول أو السخريّة. خلال 
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المراحل الوسيطة على الأقل» وقبلها بدرجة أقل؛ كان الكفار يُمنعون من 
الدخول إلى المساجد بالكلية. فتلاوة القرآن وأداء الصلاة واجبات عموميّة. 
وهي جزء من الحفاظ على نظام الله في الأرض» ونتيجة لازمة عن فعل 
التسليم ؛ فقبل أن يلتزم المرء بأداء هذه الواجبات» عليه أن يقرّر الخضوع لله . 

ولذا كانت أشكال الدعوة ء غير الرسمية. بخاصّة عبر الزوايا الصوفية. 
هي المكان الذي لا يكون الاهتمام فيه منصباً على الحفاظ على النظام العام 
وعلى مكانة الإسلام ورفعته» وإِنّْما على سعادة الروح الفرديّة» فكان المجال 
متاحاً لمشاركة غير المسلمين إلى أن يتأثروا بالإسلام ويدخلوا فيه» أو يُمكن 
أن تتم المشاركة فيه» بطريقة غير مباشرة ولكنها فاعلة» من خلال مشاهدة 
الكراماتقو المحاكته أو السماع عنها (تلك التي يشتهر بها الصوفيّة من القدرة 
على الشفاء ء أو تحمّل الألم). لمكن لخير المسلميق (وللميلفين أنضا) أن 
يلجؤوا إلى أئّ شخص يشتهر بقدرته على مساعدة الناس في الشدائد. أي 
كان انتماؤه؛ وإذا ما اتصل غير المسلمين بهؤلاء. فإن من شأن ذلك أن 
يجعلهم يقدذرون رسالة الإسلام ويؤمنون بها. 


أما الطريقة الثانية للدخول في الإسلام». وال الى تكن لل الما وإن 
كافك تم غاليا بمساعدة الطريقة الأولى (أي طريقة الاقتناع الفكري 
والشعوري). فهي الدخول في الإسلام لأهداف اجتماعيّة. ولهذا مثالٌ في 
حالة المسلمين الأوائل» فقد دخلت قريش في الإسلام وقبلت بدعوة محمّد 
عندما لم يعد أمامها خيار إلا العزلة القاسية» فى الوقت الذي كان محمد فيه 
شديد الكرم مع المؤلّفة قلوبهم والذاحلين. الجدد في الإسلام. كانت 
الضغوط 0 عية المتصلة بذلك متشعبة ومتداخلة؛ فقد يسلم الرجل 
ليتسئى له الزواج من امرأة مسلمة» إذ لا تسمح الشريعة بزواج المسلمة من 
غير المسلم (الذي يتاح له في المقابل الزواج بامرأة كتابيّة مسيحيّة أو 
يهوديّة» ولا يجوز له الزواج من نساء الديانات الأخرى). ولكنّ النظرة 
العامة إلى الزواج لم تكن تفصله عن كونه جزءا من انخراط اجتماعيّ أكبر . 
فما إن تكتسب طبقة مسلمة موقعاً يُمكُنها من أن تكون قويّة سياسيّاً 
واقتصادياً حتّى تصبح هناك جملة من المصالح المتأتّية من الارتباط بها. 
تمكن لغين العسلمين أن يعقدوا شراكات تجاريّة مع المسلمين أو أن يترقوا 
فى غراتنك" الجهاز الإدارزق للمسلدين: :ولك المسلمين كانوا أضحاتع» الفط 
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الأوفر في هذه الترتيبات. وعلى سبيل القاعدة العامّة» يُمكن للمسلمين أن 
يطمئنوا إلى الترتيبات التي يعقدونها مع غيرهم من المسلمين بدرجة أعلى من 
اليقين؛ ذلك أنهم في النهاية يخضعون لنفس القواعد والضغوط الاجتماعيّة 
التي يخضعون لها. 


ترافقت هذه الضغوط الاجتماعيّة مع ضغوط نفسيّة: فقد كان المسلمون 
عادةً متحاملين على غير المسلمين بوصفهم كفاراً؛ فعلى الرغم من أن الإسلام 
بمعناه التقنيَ» أي محض الخضوع لله هو بالأساس مسألة شخصيّة» يجب أن 
ينظر إلى تحمّقها في نوعيّة حياة الفردء لا في الشعارات وأنواع الانتماءات 
البرانيّة» فإن معظم المسلمين في الواقع (الذين لم يكونوا.بالضرورة أرقى من 
معدّل المستوى الروحيّ للبشر) كانوا يحكمون على الآخرين بناءً على 
انتماءاتهم أكثر مما ع ا و ل . رسم المسلمون 
خلا جحادا قائماً على التباين : في الولاء الديني الصريح: فغير المسلمء ٠‏ حتّى لو 
كان أكثر الناس اسعقا ف : وتحتى لو حظى بالختراء اجتماعي كبيرء يظل في 
موضع أدنى من أيّ مسلم مهما كان هذا المسلم فاسقاً أو متهتّكاً.. كان هذا 
الشعور قويّاً مثل الشعور الاثني؛ ولا شك بأنّه حمل طابعاً إثنيّاً في ثناياه : 
فلن الرقوهق أن الممك اللعديد كان قل كنسليه إلا أنه الم يكن بحظن 
بنفس المكانة التي يحظى بها المسلم بالولادة. غير أنْ الداخل في الإسلام 
كان ينجو بالطبع من الإهانات والتحقير الذي يلحقه المسلمون بغير المسلمين. 
في أي بيئة يتفوّق فيها المسلمون عددياً أو يتفوّقون في المواقع الرئيسة التى 
مكار ها كان غير المسلميق وجرت بر ا والتمائل مع 
الطبقة المتفوّقة. في المقابل» كان ثمّة ضغوط مضادّة من داخل مجموعات 
أهل الدْمّةء تحاول مقاومة هذا الإغراءء بخاص ضّة عند اللأشخاص الذين كانت 
حيواتهم مقصورة على دائرتهم الا جتماعية الذمية؛ ولكنّ ذلك لم يكن يجدي 
نفعاً مع من يجدون أنفسهم منعزلين اجتماعيّاً أو من يجدون أنفسهم على 
اتصال مباشر قوي مع المسلمين. 

تعرّزت الضغوط الاجتماعيّة في بلاد المسلمين من خلال جملة من 
الأحكام العمبيزية فى اللتريعة؟ فلم تكن لشهادة : رالا 0 
المسلم ذاتها أمام القاضي (قد تكون لها القيمة نفسها في بلاط الأمير)؛ بل 
ولم تكن جريمة قتل غير المسلم مساوية في شناعتها لقتل المسلم (وإن كان 
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يُمكن لبلاط الأمير مرّة أخرى ألا يُميّز بين الجريمتين). كان غير المسلمين 
خاضعين فى أحيانٍ كثيرة لقوانين مخصوصة تمنعهم من ارتداء أزياء معيّنة بين 
العسلمين: آر تجيرهه على اتعمر التديةم بعلامة مميخصوصة لتحدد رتبتهم 
الاجتماعيّة؛ بل وربما منعوا من إظهار ما يشهد للرجل بالبحبوحة»؛ مثل 
ركوب الأحصنة. إذا لم يكن يجوز لغير المسلم أن يرث المسلمء فكذا لا 
يجوز للمسلم أن يرث من الكافر (وربّما هو ما أسهم في ضعف التحوّل إلى 
الإسلام بين الشبّان غير المسلمين من العائلات الثريّة). ولكنّ غير المسلمين 
ملزمون عادةً بدفع ضرائب أعلى من المسلمين في العديد من المسائل؛ 
بخاصّة أحياناً - وليس دائماً ‏ في نقاط الجمارك. غير أنْ أهمٌّ ضريبة 
مخصوصة بغير المسلمين هي بالطبع الحزية أو ضريبة الرأس؛ كان الفقراء 
والمّعغولون محل استثناء» وكانت الضريبة متدرّجة بحسب ثروة الشخص» 
ولكنّها ظلّت تثقل كاهل البعض بالطبع . 


إضافة إلى الأحكام الشرعيّة» كان ثمّة حالات من الاضطهاد الصريح. 
فكان يُمكن أن يوهب أسرى الجهاد حريّتهم لو دخلوا في الإسلام؛ إلا أن 
مصيرهم المعتاد كان هو الاسترقاق. كان من حقٌّ غير المسلمين أن يتمسّكوا 
بتقاليدهم داخل دار الإسلام» ولكنّ التحامل عليهم قد يؤثر في ذلك 
ويعترضه. في حالات معدودة» كان الحاكم يصرٌ على دخول إحدى 
الشخصيات غير المسلمة المرموقة في الإسلام» ربما تحت ذريعة بعض 
الانتهاكات التي قام بهاء والتي قد تكلفه حياته. تروي إحدى القصص خبر 
اعون شيوخ الطريقة السهرورديّة في البنجاب» الذي وصلت حماسته إلى 
حدود دمويّة؛ فقد أتاه أحد الهندوس من ذوي الرتب العالية» فكال المديح 
للشيخ ‏ لا ندري أكان عينا ةا أم من باب المجاملة ‏ فوصف الشيخ بأنه 
أعظم أولياء (المسلمين)» مثلما أن محمّداً هو أعظم الأنبياء (من غير 
الهندوس)؛ ولكي يضفي مزيداً من المهابة والاحترام على تحيّته» استعمل 
صيغ المسلمين في الإشارة إلى النبيَ محمّد؛ وعندها أصرٌ الشيخ على أن 
الصيغة التي تلفظ بها الهندوسيّ تعني إعلانه الشهادة» ومن ثم فإنّه مسلمء 
وعليه الآن أن يقبل بالإسلام أو يُقتل كمرتدٌ؛ لم يجرؤ الحاكم المحلّي على 
تحذي الشيخ لصالح الكافرء فاضطر الهنديّ للهرب إلى دلهي؛ ولكن الشيخ 
لاحقه إلى دلهي حتّى تم إعدامه. 


لملا 


في بعض الحالات» قد يتسع نطاق الاضطهاد حتى يعم مدينةً بأكملهاء 
أو منطقة واسعةء مثلما حصل في عهد الحاكم [بأمر الله الفاطمي] في مصرء 
حين تحير غير المسلمون بين دخول الإسلام أو النفي. في مثل هذه 
الحاللات» كانت مشاعر المسلمين العموميّة تدعم هذا الاضطهاد الحكومي 
الرسميّ من خلال أعمال الشغب. في أحيانٍ كثيرة» كانت أعمال الشغب فى 
حر جكوات ل لبسو اديه جد لحو م د 
شعور عمومي بالاشتباه بغير المسلمين» وهو ما كانت السلطات تتدخل 
لإيقافه. وفي بعض الأحيان» بعد مرور الأزمة. كان يسمح لمن أجبروا على 
دخول الإسلام أن يعودوا إلى دينهم السابق . وأعباناء كان هؤلاء يشكلون 
جماعة تحضو فية امنعفلة ينهي فهم مسلمون ظاهرياً ولكنّهم في بواطنهم 
على وحم لحي السابق فل لكوترا دزو جود من المسلمين » الى صر 
أجبرت مجموعة من اليهود في عام ١‏ د الإسلام. وظلت هذه 
المجموعة متمايزة تحافظ على يهوديتها شر مت القرن الصا دمن عشير 
(حصلت حالات مقابلة في إسبانيا المسيحية). ولكنّ هذا النوع من 
الاضطهاد لم يكن متكرّراً (على الأقل حين ثُقارنه بتعا ينا لاخطيناه 
المسيحي المعاصر له؛ فالمذابح الجماعيّة التي كثيراً ما ارتكبها المسيحيّون 
ضد اليهود الذين يعيشون بينهم لم يكن لها مثيل في الحاضرة الإسلامية). 
غير أن بعض أشكال الاضطهاد قد تكرّرت على نحو منظم منذ زمن المتوكل 
في مرحلة الخلافة العلياء ولكنّها كثرت في المراحل المتأخرة» وذلك في 
المناطق التي يكون معظم سكانها فق المملميق» ويكوة غير التعلميق أفلة 
بينهم» فيكونون محل ريبة الأغلبيّة واشتباههم . وكا لا نستطيع أن نربط أي 
تحوّل جماعي كبير نحو الإسلام في منطقة بأكملها بحالات الاضطهاد 
الساتين. 


نتيجةً لكلّ هذه الضغوطهء الدينيّة والاجتماعيّة» كان النزوع نحو الدخول 
اوماد بباح ل 1 سلية بصا الح يود اليا ابيا سالاد ابي 
موقع التفوّق. يمكننا ننا توقّع الأمر نفسه مع أيّ مجتمع ديني ملي بدرجة من 
الدرجات؛ وذلك بخاصّة مع الأديان التوحيديّة» التي تؤكد على وود 
مجتمع واحدٍ ناج. في الواقع: انق القتامين المسييدةة المتظلية تنظيما 
أكفر إسكاما + أكفر إقداماً على الاضطهاد العتيق: المجعيعات المتافسة 
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(باستثناء اليهود في بعض الحالات)»؛ وذانها نا كانت مستعذة لإخماد أئْ 
نزوع غير أرثوذكسي بالدم. فكانت أقدر بالتالى على إجبار الشعوب على 
التحول إلى المسيحةة» حثها وضلت إلى السلطة» غلن نعو أكدر فعالية 
وتكرارا ميم فعل العسلمون: من جهة أخرى» إن تائيس الملسن لبن 
ند جبل وصولهم إلى البينهة  ٠‏ في المناطق التي يشكلون فيها أقلية سكانية. 
أسهل. وعلى نحو أكثر تدريجيّة وهدوءاً» كانت فعاليّة المسلمين في إدخال 
الشعوب فن السلا عالية. على الرغم من أَنْ معظم أراضي المسلمين قد 
احتفظت بعذة مجتمعات ذمية فيهاء 100 إلى الأزمنة الحديثة. عبرت 
الروح الجماعيّة للمسلمين عن نفسها بقسوة في مسألة الردّة: فكل من ينكر 
الإسلام يقتل (وإذا لم تستطع السلطات إنفاذ العقوبة. فإن فقوي اللفزتك مك 
عائلته كان في الغالب هو من ينفذ الحكم فيه). ولكنّ هذه القاعدة قلّما تم 
تطبيقها (إلا في حالات الخلااف الديني» حين يكون المتهم بالردة مصرّأ على 
اله ايز اها 1ه اذ إن قله قلالة من المسامين قن فرشا نوما بالسدلى 
عن الإسلام. 


جاذبيّة الثقافة الاسلاماتيّة 


إن السؤال الذي يتوجّب علينا فحصهء ونحن ندرس التوسّع الجغرافي 
للحاضرة الإسلامية ونتتبّع انتشار ولائه الدينيٌ» هو كيف أمكن للإسلام أن 
يتسيّد على المستويات الاجتماعيّة الرئيسة في العديد من الأمكنة» بحيث 
أصبح التحوّل إليه نافعا ومفيدا. إِنْ ما وصفناه من طرق التحول الشخصي 
للدخول في الإسلام يفيدنا في فهم ما حدثء. ولكنه لا يسعفنا في فهم 
التوزيع المخصوص لهذا التحؤّل في مكان وزمان مخصوصين, كما أنه لا 
يحينا عن سؤال: لماذا سجح هذا المسعى؟ ذلك أثنا نعلم أن ججمهيع 
الولاءات الدينيّة الأخرى تمتلك هي الأخرى قدراً من الجاذبيّة. قد يعزو 
البتعض ذلك ل أثر الفتوحات العسكرية. اع إلى قو فوة 5 السيفة. ولكن حتى 
في المناطق المفتوحة» يظل السؤال المطروح. والذي ينبغى تفسيره» هو 
لماذا نجحت الفتوحات من الأصل؟ ذلك أن المسلمين لم يكونوا الوحيدي 
الذين لجؤوا إلى السيفء» ولماذا ظلّت هذه الأراضي في يد المسلمين بعد 
الفتوحات ولم تتم استعادتها بأيّ طريقة في معظم الأمكنة؟ من جهة أخرى. 
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فإِنْ العديد من الأمكنة قد شهدت تفوّق المسلمين وعلو شأنهم قبل امتلاكهم 
لأ قو قوّة فعليّة فيها. يعزو البعض هذا النجاح إلى ظاهرة زواج المسلمين من 
غيرهم 6 من يقرؤون الإسلام كظاهرة عربيّة» تصبح المسألة زواج العرب 
من غيرهم). ولكنّ الآخرين كانوا يتزاوجون مع غيرهم أيضاء وكانواء مثل 
المسلمين» يتزوّجون من أكثر من امرأة إذا ما أمكنهم ذلك؛ لماذا إذاً كان 
التأثير الديني ذا اتجاه واحد؟ للإجابة عن هذه الأسئلة نجدنا مُجبرين على 
وه 0 تن جاذبيّة الثقافة العادماتة بالعموم» التي كانت حاسمة 
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أدّْته وتموضعت فيه. 

عند هذه النقطةء لا بد أن أتحدّث عن بعض الاعتبارات المتعلقة 
بالمجتمع في العصر الزراعي. فعلى عكس اتجاه المنحدر السكاني المتجه 
من المناطق الريفيّة النائيّة إلى المدن» يأتي ما يمكن أن نسمّيه «المنحدر 
الثقافي». فعناصر الثقافة تميل للانتقال من المراكز الأكثر كوزموبوليتانيّة إلى 
المناطق لسر 0 في هذه العلاقة اتحوز المراكز كر مراع 


كما أنها 0 النقاط التي فنا الشروة والسلطة. إن هذا التلازم ليس 
مصادفةٌ؛ فدائماً ما تكون المراكز المتصلة بالمناطق البعيدة هي موضع تركّز 
الخرؤة:والسلظة : إما لآن. النروة تختذت التحارة البغيدة» .وإما لأن التجادة 
البعيدة تضاعف الثروة؛ ولما كانت الثروة هي قاعدة السلطة» فإِنّ مراكز 
التجارة غالباً ما تكون هي مراكز العلفلة ىر الحروة مسا : في هذه المراكزء 

يصبح الصراع والتفاعل بين التقاليد الثقافيّة المختلفة أكثر حضوراً ونشاطأً. 
ل قد يؤدّي إلى تآكل محتويات كل تقليد في حد ذاته. غير أن كثافة 
الحوار وكا ره داخل التقاليد وفيما بينها هو ما يؤذي أيضاً إلى سرعة تطوّر 
امك ناته 

تحظى الابتكارات والأفكار الجديدة الناجمة عن ذلك الحوار مكانة 
ونفوذاً كبيرين؛ ربما لأنّ الأنماط الثقافيّة جذابة بطبيعتهاء أو لأنها تحوز 
فعاليّة قاهرة فى المنافسة (عسكريّة» تجاريّة أو فكريّة)» أوء بعموميّة أكثر. 
لأنّ قيمتها مُستندة إلى الآفاق الواسعة التي تفتحها لمن يتصل بها؛ وهكذا 


كمللة * 


تميل المراكز الأقلّ كوزموبوليتانيّة لتبئي أنماط المراكز الأكثر كوزموبوليتانية. 
متى ما تم الاتصال بينهاء هذا إذا ما امتلكت المراكز الآقل كوزموبوليتانيّة ما 
يكفي من الثروة لتبئي هذه الابتكارات. ومن هذه المراكز الثانوية» تشع 
العناصر الثقافيّة على البلدات الأصغر من حولهاء وأخيراً يصل نطاق التأثير 
إلى الأرياف النائية (وهذه الآليّة فيما يبدو هي التي تحكم مفهوم توينبي عن 
«محاكاة/ تقليد ل شعوب المناطق البعيدة ‏ من الطبقات الدنيا ‏ 
لأساليب الحياة الجذابة التي تطوّرها النخبة المبدعة). 


أما إذا كان مؤدّى ذلك هو مجرّد انتشار عناصر ثقافيّة معزولة يتم 
المتيغانهنا فى :كقافة الشكات المخلييه المنشيرة: أو اتعشازن اقل التقاليد 
الثقافيّة الكبرى في أحد ميادين الحياة» أو انتشار حضارة بأكملهاء فإنَ ذلك 
يعتمد على درجة ميل المنحدر. فى بعض مناطق المعمورة» كان التباين بين 
وو الكو هريوالقا 1 كفن التجوب: الجبد تابو لايق كتير أ بوقع لك | حشرت 
الأساليب الإسلاماتيّة من دون كثير منافسة. في مناطق أخرىء كان التباين 
أقل حدّة؛ وهنا لا بد من تناول انتشار الإسلام على أساس تفصيلي» عبر 
إظهار كيف يعمل «المنحدر الثقافي) عندما تكون درجة ميل المنحدر طفيفة . 


لقد كانت الآليّة الفعليّة للتوسّع الإسلاماتي نابعة من تطوّر كوادر 
وأجسام محليّة مكتفية بذاتها نسبيّاً. فباستثناء الشرق الأقصى الكونفوشي. 
غالبا ماترانن العنان الاضلم كدو مع سكم الميتاديق اذى عتميق البقا طق 
التي أمكن للدين اختراقها (سواء أكانت مراكز عليا للحضارة» أم كانت 
وتاسن اعوي ا للد عور كا 1 اكوا في معكتي ليقي يا). فى بعض 
المناطق ؛ دخل الإسلام مع التجار أو مع الدعاة المحاربين المحليين. في 
أخباة ككيرة 4 احص :الإسلام» بن لكان على لطاق عيرنل أن مارج اد 
حكم المسلمين. ولكن» حيثما تزايد عدد المسلمين» تظهر الحاجة إلى 
وجود مختصّين مسلمين مختلفين (من قضاة وعلماءء إلى ممثلين للأعراف 


(*) المفهوم ذو تشعّبات فلسفيّة وأنئروبولوجيّة كثيرة» وهي تدور حول مفهوم المحاكاة والتقليد 
وإعادة تمثيل الآخر أو تمثيل الطبيعة» غير أن تعريف توينبي» الذي يهمّنا في هذا السياق» للمحاكاة 
ند ينصٌ على عمليّة «استقبال وتبئّي عناصر الثقافة التي تم إنتاجها في مكان آخرء والتى تصل إلى 
المستقبلين عن طريق الانتشار الثقافي» (المترجم) . ١‏ 


ينف 


الفكريّة والماديّة» الذين يحطود بمكانتهم بحكم ارتباطهم بأراضي الإسلام 
القديم). ودائما ما كان ثمة علماء وتجار مستعدون للقدوم. وكلما تزايد 

حجم المؤمنين ازدادت حماستهم لكي يروا السلطة السياسيّة في أيدي 
اي أي - بغضٌ النظر عن الاعتبارات الدنيويّة - أن يروا 
السلطة السياسيّة في يد رجال يحرصون على مراعاة أحكام الله بين البشر 
مهما اعتراهم النقص. ولا شك بأن التضامن الجماعي بين المسلمين جعل 
محاولتهم الوصول إلى السلطة أكثر نجاحاً. إذاًء فكثيراً ما كان حكم 
المسلمين يلي انتشار الدين . 


عندما كان حكم المسلمين يسبق انتشار الدين عند دخول الحاكم في 
الإسلام (أو عبر الفتح المباشرة كما حصل بخاصّة في أوروبا والهبدا. 
كانت العمليّة متشابهة أيضاً؛ إذ لا يُمكن للفتح أن يستتبّ إلا إذا انتشر الدين 
في المنطقة المفتوحةء عاجلاً أو آجلاً؛ وهو ما كان يحدث غالباً» فيتولى 
الجند زمام السلطة على نحو مشابه لمجتمعات التجار. 


بأيما طريقة وصل دين الإسلام وحكمهء فإنهما طوال قيامهما كانا 
يميلان إلى احتذاء نمط الحضارة الإسلاماتيّة ككل». بالشكل الذي وجدت 
عليه في المنطقة التي وصل منها الإسلام إلى هذه المنطقة. وما إن يدخل 
الإسلام إلى منطقة من المناطق؛ حتّى تتشكل فيها أطقم عمل وكوادر من 
المسلمين. فالتجارء والإداريّون» والمعماريّونء والشعراءء والصوفيّة 
الجوّالون» والجنودء والعلويّون (الذين كانوا محل تبجيل بوصفهم أحفاد 
محمّدء والذين كانت أعدادهم تتضاعف مع الوقت»» كانوا كلهم يميلون إلى 
الذهاب إلى الأراضى المفتوحة حديثا ليستفيدوا من الإمكانات الجديدة غير 
المستغلّة هناك؛ وفي المقابل» كان التحوّل إلى الإسلام يتزايد بين السكان 
للاستفادة من الفرص الجديدة. كان المسلمون القلة» الذين يحوزون اليد 
العلياء يُرحٌبون بالقادمين الجدد لما يجلبه ذلك من دعم لقوّة المسلمين 
العدديّة» وللمهارات التي يجلبونها معهم. كان المغامرون يُسارعون إلى هذه 
المناطق ذات الوضعيّة غير المستقرّة» والتي يستطيع فيها الفطن. إذا ما كان 
له اسم من أسماء المسلمين» أن يجني ثروة طائلة إن حالفه الحظ. سرعان 
ما يتم بعد ذلك بناء المساجدء وتبدأ المدن باتخاذ صورة خارجيّة إسلاماتية. 
وفي النهاية» قد تصبح هذه البلدات والمدن مراكز أصيلة للثقافة الإسلاماتية؛ 


فلد/ذا 


وققررا سكوك ذللق. قدريس] + عفدنا يصبح التجار والجنود هم ملاك 
الأراضي - ومع تجوّل الصوفيّة للدعوة في الأرياف والقرى ديعم إدماج 
الأرياف بدرجةٍ ما فى المجتمع الإسلاماتي. في الواقع. فإنْ الثقافة 
الإسلاماتية العربية الفارسيّة قد خضعت لبعض التعديلات بحسب الظروف 
والتقاليد المحلية؛ ولكن المعيار العععر فيه نظ عالها كور كرس انا 
وقالا ها كان مقشركا يد الجاغيرة الإسلامية ككل . 


كثيراً ما عمد الكتّاب إلى ربط الإسلام بنطاق جغرافيَّ مخصوص؛ 
فسابقاًء تم ربط الإسلام بالمناطق الحارّة؛ أما الآن فيتزايد ربطه بالمنطقة 
القاحلة”'2. يُمكن تحليل خطوط توسّع الإسلام على نحو أكثر مرونة من جهة 
التفاعلات التاريخيّة الكثيرة؛ فقد ظهر الإسلام في الوطفة التاعلة الوسطى: 
واتخذ شكلاً كوزموبوليتانيّاً غير عادي» وهو ما سمح له بقوّة غير عاديّة 
بخاصة على طرق التجارة الطويلة في المناطق التي تم ضمها حديثاً إلى 
المركب الزراعاتي العابر للمناطق. وهكذا توسّع في وسط أوراسيا وفي 
إفريقيا باعتبار أنهما أقرب منطقتين مفتوحتين أمامهء ثم إلى مناطق الثغور في 
البنغال ويونان [فى الصين] عندما أصبحت قريبةً من مناطقه (ربما تكون 
ألبانيا حالةٌ مشابهة)؛ ولكنّه توسّع أيضاً إلى كيرالام (في جنوب الهند) وإلى 
ماليزياء بحكم اعتماد هذه المناطق التجاريّة على القوى الكوزموبوليتانيّة. في 


: تم ربط التوسع الإسلامى بالمنطقة القاحلة فى‎ )١( 
22116 اللا 5عووع]2 :21215) عكلاءتوةاء< ء11[جه :ومع ع0 هده :ع:27110|ئة 407106( ع[ ,أمطمداط عل‎ 5 
.(101[,1957ا2] ععموءظ عل‎ 


صحيح أنه يلاحظ بأنه ليس ثمّة رابطة سيكولوجيّة بين الإسلام والقحولة» ولكنّه يرى بأنْ انتشار 
الإسلام قد تم على يد بدو السهوب وتجار المدن. وكلتا هاتين الطبقتين تحظى بنجاح أكبر كلما كانت 
شريحة الفلاحين ضئيلة نسبيّاً وخاضعة لطرق التجارة البعيدة أو لمناطق الرعي المحاذية» وقد استشهد 
على ذلك بجملة من العوامل الثانويّة أيضاً . ولكنّ تحليله يبقى قاصراً؛ فهو يُقلَْلِ من قيمة تنوّع الأشكال 
السياسية التي اتخذتها المجتمعات الإسلاماتية. ويبالغ في تقدير النزوعات العابرة والمؤقتة للثقافة 
الإسلاماتية؛ وبالمثل فإنّه يركز كثيراً على التجارة بين الهند وأوروبا الغربية. من دون أن ينتبه مثلاً إلى 
أن منطقة النيل إلى جيحون كانت هي نفسها بدرجة كبيرة محظة نهائية للطريق التجاريّ؛ كما أنه يركز 
على نزوع الإسلام ضدّ الأرض الزراعيّة» ولكنّ ذلك ينطوي على تبسيط كبير. في بعض المسائل» 
شنط في رايد درف لسر على الماع كاد ١‏ رحني اذو ويا را ند ال 
مجحفة ويُمكن تطبيقها على الكثير من الشعوب باستثناء التوتهيو :فلك انال فزن لوا ته 
للغاية» كما لو أنه بالإمكان صياغة قاعدة عامّة تَحدّد نوعية الناس القابلين للدخول في الإسلام . 


,/4 


حين أنه انتشر في البنجاب والأناضول وغيرهما من المراكز الثقافيّة القديمة 
بحكم غلبة الحياة السياسيّة والثقافيّة الإسلاماتيّة الطويلة على المجتمعات 
المجاورة لهذه المناطق. أما كون العديد من هذه المناطق قاحلةًء فإِنّ ذلك 
: حقيقة أن معظم سطح الكرة الأرضتة فاحل بدح أو بأخرى قاد 
بالأجزاء المرويّة دا . إن انتشار الإسلام في ألبانيا أكثر من بلغارياء 
ستدعي ليرا قائماً على التفاعلات التاريخيّة المحلية. والتي من شأنها أن 
تعلّمنا أن نحترس من التعميمات غير المبرهن عليها في هذه الحالات 
الملتبسة. إن ما يُمكن قوله هو أنه أينما وجدت كوادر المسلمين الفرصة 
للاستقلال والازدهار الاجتماعي» كان المجتمع الإسلاماتي يمدّ جذوره. 
ويجني ثمار السلطة في أحايين كثيرة. 


دخول الإسلام إلى البحار الجنوبية 
تتصل الأخراء المعرامية من المتظقة المدينتة الأفرق ب أوراشئة عدر 
سلسلة من البحار التي تحمل الجزء الأعظم من التجارة البعيدة بين. أطراف 
المعمورة. وهذه البحار هي المستحقّة لوصف «البحار السبعة”*" (إذا ما 3 
عدّها بتروٌ)؛ إذ ليس ثمّة مجموعة أخرى من ابخان المستاهلة لهذا الوصف 
بحر الصين الشرقي الممتدذ من جنوب اليابان» وبحر الصين الجنوبيّ الممتد 
إلى مضيق ملقة [بين ماليزيا وسومطرة]ء وخليج البنغال» وبحر العرب. 
والبحر الأحمرء شر و سا المصري إلى المجر الأبيض 
المتوشظ» 3 المتعية الاطلس الشمالى با كاه تريطاتنا دو كلها اشر 
الثقافة المدينية. تزايد حجم التجارة في هذه البحار (لا في الأطراف البعيدة 
منها فقطء بل فى البحار المتوسّطة بينها). كانت البحار الجنوبيّة» الممتذة 
من كدر الضين الجتوررة إلى السعر :الانقي يني الويظقة الأعتى سق هذه 
المناطق بطبيعة الحال؛ فهي التي تنتقل عبرها البضائع من بلاد النيل وبلاد 
السند والصين والهند وماليزيا وشرق إفريقيا إلى المناطق المختلفة. خلال 
الألفثة الميلادتةالأوك :“شهدت هذه المنظفة. كما أسلفنا تزايدا في النشاط 
التجاريّ والاستقرار الحضري. في وقت سابق لذلكء, كانت التجارة في 


(*) وهو مصطلح قديم استُّعمل منذ أيام السومريّين لوصف البحار الرئيسة التي تُحيط بالبرٌ 
المعمور (المترجم). 


7 


البحار الجنوبيّة محصورةً على نقاط متباعدة ومتتصر: مب ا 

ولكن» مع نهاية الألفيّة الأولى» عندما بدأ توسع المتسلين : اصبحتة هذة 
السواحل تعجٌ بالموانئ» التي اكتظت فيها السلع القعارية يرادا وتصنديرا : 
0ه أسواق: تقفية لذاتها وإلى محطات تجارية في 
الطريق. انعكس تزايد التوسع المديني في أقصى الشرق والشمال والغرب 
إيجاباً على البحار الجنوبيّة» وتعاظمت الأهميّة التجاريّة والطابع 
الكو دمويز ها لي لهذا لدو العر كوي حون بساييلة |للصاق السيعة 


مع تزايد الكوزموبوليتانية في مناطق البحار الجنوبية» انتشرت الثقافة 
الإيرانيّة ‏ الساميّة هناك. حتّى قبل الإسلام» كانت المسيحيّة.» بوصفها الولاء 
الأكبر والأقدم لمنطقة الهلال الخصيب» قد وجدت لنفسها موطئ قدم مستقر 
في الحبشة» وفي جنوب غربي الهند (كيرالام)» في الطرف الأقصى الآخر 
من بحر العرب. في الأزمنة الإسلاميّة» انتشر الإسلام بدوره حول القرن 
الإفريقي» وبات على المسيحيين في كيرالام أن يفسحوا مجالا لظهور 
مسلم هناك. ولكنّ الإسلام قد انتشر إلى أمكنة أبعد من تلك التي وصلت 
إليها المسيحيّة؛ فبحلول المراحل الوسيطة المتأخّرة» كان الإسلام قد ترسّخ 
فى جزر شرق إفريقياء مثل زنجبار وجزر القمر وفي النقاط التجارية على 
طول السواحل. وهناك» لم يكن أمام الإسلام منافس من الأديان الحضريّة 
أما في جهة كجرات شرقاء. فقد كانت المجتمعات الحضريّة ملتزمة بالتقاليد 
الهندوسية والهندوسية ‏ البودية. . في جميع موانيع تلك البلاد. أصبح الإسلام 
ذا شأنٍ كبير. ويبحلول القرن الرابع عشرء بدأ الإسلام يتقدم (بخاصّة من 
خلال المجموعاه اللجار نه يعوب الينة) على طول ثتبة جرير ‏ الناويو 
والسواحل الشماليّة لسومطرة» الممرٌ التجاري بين خليج البنغال وبحر الصين 
الجنوبيّ. كانت الثقافة العليا في جنوب شرق أشنا تتطلع دائما لعن 
المجموعات التجارية الهندية بحثاً عن الإلهام. وقد كانت الهندوسية هي 
المتسيّدة هناك طوال قرون؛ أما الآن فقد حل الإسلام مخلها > ومعه اعت 
الثقافة العربيّة ‏ الفارسيّة. نحو عام 2.٠6٠١‏ أصبح الإسلام هو القوّة الرئيسة 
في الأرخبيل الماليزي وعلى طول سواحل الهند الصينيّة. وفى القرون 
العالية ع دخل الإسلام إلى معظم أجرزاء:الأرضنالواخخلتة فى ستومطرة وزسناوةا: 


بفعل دوره في البحار الجنوبيّة كانت الحاضرة الإسلامية تتقدّم باتجاه 


١ 


تحقيق هيمنتها على المعمورة ربّما على نحو أكثر تأثيراً من توسّعها في 
أورويا . كيف يمكن تناول ذلك على نحو صلب؟ 


علينا أن 05 إلى دور المجتمع التجاري؛ إذ إن هذا 0 يستطيع 
العيش على نحو أكثر سلاسة إذا ما امتلك معايير ثقافيّة مشتركة» تتضمن 
معايير قانونية وتو عالت اجشماغية كلية اومهك تركة ؛ أي إن ىق مجموعة من 
المراكز التجارية المرتبطة بصلاتٍ فيما بينها ستستفيد من وجود ثقافة مشتركة 
تجمعها. وبالتالي» فإذا ما ساد شكل ثقافيَّ في جزء أساسي من الشبكة 
التجاريّة» فإِنّه سيحظى بفرصة جيّدة لكي يصبح مهيمناً على مستوى كلي 
ضمن هذه الشبكة. وحتّى لو لم يكن «المنحدر الثقافي» قويّاء فإنَّ رغبة 
الأطراف بالانتقال إلى المركب المنتصر قد تكون ذات نتائج حاسمة. تتعرّز 
هذه الفرصة من خلال حقيقة أن التجار» من بين جميع المجموعات 
الاجتماعيّة. هم الأقل ارتباطا بالأعراف والتقاليد القديمة (وبالطبع هم الأقل 
اتصالاً بالأعراف والتقاليد الزراعيّة)؛ ومن ثم فإنّ التحوّل الدينيّ وتبني 
معايير ثقافيّة جديدة أمرٌ أكثر سهولة نسبيّاً بين التجارء الذين من المرججح أن 
تتغيّر شخصيّاتهم على نحو سريع وأن يستقوا تأثيرات مختلفة من أماكن 


اننا اهن مو 


متهرقة . 


على الأقل في موانئ البحار الجنوبيّة (على طول شرق إفريقيا وجنوب 
الجزيرة العربيّة» إن لم يكن على الساحل الغربي للهند)؛ كان من المرجح 
أن تحظى ثقافة مدينيّة رئيسة بالهيمنة على المنطقة: ففي معظم هذه المنطقة» 
كان «المنحدر الثقافى» بين المدن ذات الثقافة العليا والمجتمعات النائية 
الات ورا قرا , كان النذنن الوجيد للنقانة: الغليا الإيراقة السامنة بغي 
نظيرتها الهنديّة: فساحل عُمان أقرب إلى مصبّ نهر السند منه إلى مصبٌ 
الفرات» كما أنّ القرن الإفريقى شرقاً أقرب ما يكون إلى اليمن (التي ربما 
حافظت على صلات وثيقة مع الشمال من خلال الحجاز ومن خلال ضغط 
الجزيرة العربيّة عليها). كانت المراكز ما بين النيل وجيحون أكثر أهميّة على 
نحو مباشر بوصفها قنوات للتجارة إلى نطاق واسع من الأراضي البعيدة. 
ولكنّ أهمّيتها قد لا تكون مكافئة لأهميّة دور الموانئ الهنديّة والسواخل 
الشرقية المتصلة بها. ولكنء من المؤكّد أن الثقافة الإيرانيّة ‏ الساميّة خلال 
الأزمنة الإسلاميّة قد أثبتت قابليتها للتكيّف على نحو ملحوظ لأغراض الحياة 
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التجاريّة (جزئيّاً بسبب حجم الصلات التجاريّة وتنوّعها في منطقة ما بين النيل 
وجيحون). إضافة إلى ذلكء. قدم النظام الإسلاماتي وسائل ممتازة سريعة 
لتفعيل الموارد الإنسانيّة المتاحة إلى أقصى مدى» بسبب عدم اعتماده. إلا 
بالحدّ الأدنى» على المؤسسات السياسيّة أو العسكريّة أو حتّى الكهنوتية 
الراسخة» وبسبب الانفتاح الاجتماعي النسبي أمام صعود أصحاب 
المواهبء. ما أن يدخلوا في الإسلام. على أيّةَ حال» حظيت مجتمعات 
التجار المسلمين بمكانة رفيعة وكبيرة للغاية على طول الساحل الغربيّ للهند. 
حتى اقبل :قنخ المتلمين: بل وفي المناطق التي لم تخضع للمسلمين أبداً؛ 
فقد حصلوا على امتيازات خاصّة من الحكام الهندوس المحليين» وكانوا في 
الغالب أصحاب السبق في المشاريع والمغامرات التجارية . 


شكّلت الحاضرة الإسلامية فى السواحل الغربيّة من المحيط الهندي 
عالماً سياسياً وفكرياً قائماً بنفسه. سياسيّاء كانت القوة الكبرى الوحيدة هي 
البمن العسلي» اللى جلك تود االدرلة الرمؤولتة 13500 )مجر 
الأيوبيين وظلت تنافس المماليك» وقد ظل الرسوليون تحت تأثير كبير من 
سوريا ومصر. في بعض الأحيان» أمكن لقادة الجنود العبيد أن يحكمواء 
ولكنهم في هذه المنطقة لم يكونوا من الترك وإِنْما من الزنج. غير أن بؤرة 
السلطة ظلّت متمركزةً في مجتمعات المسلمين في المدن الساحليّة الكثيرة 
(على الرغم من أن هذه المجتمعات كانت مهمّة على طول السواحل الهنديّة 
الغربيّة» فإنْها لم تستولٍ على السلطة ناا طون التقليد الشافعي على نحو 
مبتقل نبا فى المراكر الواقعة كتمالها.: 


مع انتشار الإسلام في السواحل الغربيّة» يجب أن نتوقع ‏ بحكم مبدأ 
المسارعة إلى الانتقال إلى المركب الفائز ‏ أن تصبح المراكز التجاريّة في 
السواحل الشرقية تامة سام الإسلاماتي كذلك::.ولكة ذللكه كان يلوح 
ل ا (ذلك أن وف أخرى كانت تقاوم هذه الأسلمة). 

في الواقع ‏ طلتك: العامة هذالك تميو يشان بطليطقة ممعم ارو قل اف في 
وكانت أبرز نجاحاتها في الأرخبيل الماليزي (وهو ما يشمل ماليزيا والفلبين» 
من دون انايصل إلى..غينيا التجلايدة): 


كان سكان هذا الأرخبيلء الذين اعتادوا الانتقال من جزيرة إلى 
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اجر قد طوّروا أدوات 0 إن د كيشر ؟ ومع سفنهم انتقلت 
تقاليدهم الثقافيّة وصولاً إلى مدغشقر . ولكنّ هذه المنطقة كانت مرتبطة 
بشبكة من الروايظ التجاريّة المدينيّة بين المناطق. تمثلت أوَّلاً في صلاتها 
بالهند في بدايات الألفيّة الأولى. لاحقاًء أصبحت التجارة المباشرة مع 
الصين ذات أهميّة رئيسة» وبدأت المنطقة بالتفاعل والاندماج مع المعمورة. 
كان هذا الوقت هو أوج اتساع الثقافة الهنديّة» وبدأت الثقافة 0 9 
دفة القيادة في الدوائر التجاريّة. فقد طاف الرهبان البوذيّون وكهنة البراهمة 
كمبشرين في مناطق ماليزيا وأندونيسياء وقد تجاوزوا الموانئ ووصلوا إلى 
البرّ الداخلى من هذه المناطق. كان لتزايد الصلات التجاريّة بين الممالك 
الزراعيّة الداخليّة المعتمدة على-زراعة الرزٌ أثر محفز لهم على البحث عن 
ثقافة عليا كتابية ذات آفاق أوسع من تقاليدهم القديمة ما قبل الكتابيّة؛ فقد 
اندفعوا لتبئى الأنظمة الدينيّة والثقافيّة البوذيّة والهندوسيّة الشيفاويّة» التى 
كانت تحظى بمكانة رفيعة في الموانئ التجاريّة. ومن ثم فقد كانت كل هذه 
المنطقة» مع نهاية الألفيّة الأولى» ذات توجّه منسجم مع الثقافة العليا 
الهنديّة . 
مع توسع التجارة في البحار الجنوبيّة وتزايد تعقيدها وبروز أهميّتها في 
العديد من الاقتصادات المحليّة» أصبحت منافع الثقافة البحريّة المشتركة 
ومكانتها أكبر وأكبر. بعد نهاية الألفيّة الأولى» أصبح موقع المسلمين على 
وال اليكل كقزر 56و عمرفا بسبب سيطرة القوى الإسلاماتيّة على الأجزاء 
الداخليّة منها. وبعد عام 2٠٠١١‏ أصبحت كل من البنغال وكجرات - اللتين 
كانتا ميناءين مهمّين فى تجارة البحار الجنوبية - تحت حكم المسلمين. 
ناريك اص أى التجان :اليتزة هي المسلمية: 
كان الحدث الفارق هو دخول الإسلام في منطقة المضائق البحرية في 
بلاد الملايو؛ فقد كانت التجارة البحريّة بين الشرق الأقصى الصيني وبلاد 
الهندء منذ القرون الأولى من الألفيّة الأولى» تمر عبر هذه المضائق؛ 
2 المستوطنات السكانيّة القائمة على هذه المضائق على اتصال افد 
نوع الهند والصين ومع غيرها من المناطق القريبة. إذا فقد كانت متطقة 
المضائق هذه من أكثر السواقع كوزمويوليتائية في العالم؛ فقد كانت أوّل قزة 
حضرية كبيرة في هذه المنطقة متمركزة في المضائق (دولة سريفيجايا د 
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التجارية. التي ازدهرت من خلال السيطرة ة على التجارة في هذه المضائق 
وفرضت نفسها كنقطة عبور وتبادل). عندما بدأت هذه الدولة بالتفكك في 
نهاية القرن الثاني عشرء حلف العدية من هلك الكان الستعلة معلياة ولكة 
لم تكن أي منها قوية بما يكفي لتمنع الآخرين من التعسّف في سلطتهم على 
التخارة + أو :ممارضة القركينة . 

فى نهايات العقد الأوّل من القرن الثالث عشرء دخل ميناءان اثنان على 
الأقل في سومطرة في الإسلام» وسرعان ما لحقت بهما مجموعة أخرى من 
مدن الموانيع» بما فيها أقوى هذه المدن». ملقة (على طرف شبه جزيرة 
الملايو)» التى وثقت عرى هذا الانتقال إلى الإسلام من خلال تزويج أقوى 
التحمتاف: لمجا رن افر ا سياد لم يكن العمل على إقامة مراكز 
للمسلمين هناك صنيعة مسلمي الهند وما حاذاها غربأ فقط. بل أسهم فيه 
الداخلون الجدد في الإسلام من سكان المنطقة» كما أسهم فيه المغامرون 
الصينيون. لا يُمكن فهم ذلك بنفس الطريقة التي نفهم بها انتشار المسلمين 
غربا قن الكان الحتويتة : :فعتدما ازذادت: أهسئة الجارة بيد المفاظق:ويادت 
منظلية تظيي سكذا م فلك حقنة تجار أت موه عيعيدها :»بويع تظرن 
الأنماط التجاريّة للمسافات البعيدة» نمت المستودعات والمخازن» وتم 
التواضع على نقاط للتبادل» أو للمناوبات البحريّة» فتمّ تقسيم رحلات 
المحيط إلى مراحل منفصلة. فمن الجانب الشرقئ الأقصى» قلما تجاوز 
العكان مخلدرد كما وه الممناة اذر عمو لن كسدراه انا إن راف القاسر أن 
يذهب إلى ما هو أبعد من ذلك» فإنّ عليه أن ينتظر الرياح الموسميّة التالية: 
أي أن ينتظر سنة كاملة). من كمباي بدورهاء قلما تجاوزت رحلات التجار 
ملقة؛ الواقعة في منطقة المضائق؟ فلم يعد التجار الصينيُون بالعموم يذهبون 
غرباً إلى أي نقطة أبعد من ملقة. في مثل هذه الظروف» يمكن للمرء أن 
يتصوّر ثلاث ثقافات تجاريّة في هذه المناطق الثلاث. ولكنء ما إن تولى 
المسلمون زمام القيادة فى المواتئع 0 حتى باتوا قادرين على تقديم 
بديل منافس للتقاليد الفندية اكما اشن 


عند مقارنة التقليد الإسلاماتي بالهندي, لا يبدو أن للتقليد الإسلاماتي 
رابا تفوق التقليد الهددي في هذه المنطقة. بوصفه فنناناً اقم 0 
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وكن الإسلام في تلك المرحلة ‏ ومع انهيار البودية ذات التوجّه التجاري 
ا في الهند ومع تقلص حظوظ البراهمة ونشاطهم - كان ذا توجه دعوي/ 
تبشيريى أقوى من التقليد الهندوسي القديم؛ فكان كل تاجر داعية.» بل واعتاد 
السادة [العلويّون] ‏ من المراكز القديمة بين النيل وخيحون ومن الجزيرة 
العربية نفسها ‏ التجوّل في هذه المناطق البعيدة لكسب الاحترام» بل ولهداية 
الأرواح إلى الإسلام. ولكنّ الدور الأهمّ كان للتصوّفء. الذي تطوّر 
كمصفوفة لإيمان العامّة» وجعل من رجاله وعّاظاً طرّافين» والذين كانت 
نسبيتهم الأخلاقيّة» وخطابهم الأقل جماعيّة» سهل القبول عند الناس من أي 
خلفيّة كانوا. كان الإسلام في الأرخبيل الماليزي منذ البداية ذا توجَهِ 
صوفيء مثلما كان الإسلام في كل المناطق آنذاك. إذأ فقد تضافرت مكانة 
حكم ]ا لمسلمية في الهندء مع حيويّة الروح الصوفيّة في ذروة تطوّرها 
الشعبي» مع نماذج الإسلام في البحار الغربيّة» تضافرت كلها لتشجّع حضور 
الإسلام في منطقة المضائق 


كان البديل الوحيد المتاح للأرخبيل الماليزي هو اعتناق نمط صينىيّ من 
الثقافة» وهو ما حدث في فييتنام» على الساحل الشرقى من شبه الجزيرة 
الهندية الصينيّة. كان الصينيّون هم أفضل زبائن الأرخبيل ككل. على الأقل 
في بضائع مثل التوابل والفلفل؛ وكانوا هم القوّة الأكثر حضورا في البحر 
(كانت مراكبهم أكبر وأقوى من تلك التي تجوب المحيط الهندي)؛ ويبدو 
أنهم كانوا هم أثرى التججار في عموم المنطقة. وربّما كانت محدوديّتهم نابعة 
من حميمه ميقة حقيقة أنهم لم يعودوا منذ زمن يتجاوزون ل ولكنٌ 
العامل الأكثر أهميّة كان فعاليّة تنظيمهم السياسي في مواطنهم. يُمكن القول 
أن المسلمين قد تفوّقوا على البوذيين ا 0 السياسية 
لتو الى مني بر لصحت الذي اموي فى ال بان 0 
تموقوا 1ن كته البايكة كانت اذل جد ين تقرس ولكنّ كل من 
الهندوس والمسلمين» ناف كانوا أقل صلابة في بنيتهم من الصينيين ؛ إد 
لا يُمكن نقل المؤسسات الصينيّة خارج الصين من دون أن ينتقل معها الكيان 
الإمبراطوري وجهازه البيروقراطي. ولكن» انكيا اجتمعت مجموعة من 
المسلمين المتمسّكين بالشريعة» فإنْ بإمكانهم أن يزيدوا أعدادهم» إما بقدوم 
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مسلمين آخرين», أو من خلال دعوة السكان المحليين إلى الإسلام. مع نهاية 
القرن الثالث عشرء ومرّة أخرى عند بداية القرن الخامس عشرء تحركت 
أساطيل الحكومة الصينيّة» لتفرض درجة من الرقابة على هذه المنطقة؛ طافت 
الدفعة الأخيرة من القوّات البحريّة في البحار الجنوبية ووصلت إلى سواحل 
شرق إفريقياء وانتصروا أينما حلوا. كان المستوطنون من الصينيين في 
الأماكن المختلفة كُتْراَء ولكنّ ذلك لم يستتبع تبنّياً للنظام الثقافي الصيني 
ككل 

مع دخول مضائق الملايو في الإسلام. لحقت بها بقيّة مدن الأرخبيل 
شيئاً فشيئاً. كانت منطقة الجنوب الشرقي الأقصى متمفصلة إلى عدّة مناطق 
متباينة» غير أنْها قاتمة على تبادل وتفاعل تجاري وسياسي . كان التباين 
الأول :قأقما بيه سنطقة اللأغار النافلتة الرفسة بواوضين الجن :تحول انان 
إيراوادي وبينغ وميكونغ. نمت الممالك الكبرىء. البورمية» والتايلاندية. 
والكمبوديّة. كان كل نهر من هذه الأنهار يصبٌ في البحر كوا دلتا زراعية 
عند المصب؛ ولك كل كين كان متتسناذ عن يقن المناطف اواك : عقن 
الال أن العلل القن كانت جد من الضللات المباشرة انين هذه النناطى .فى 
عض الأحيان» .ومن نه فإن هذه المعالك كانت :ذات توعه يزى افق الغالتب. 
على الرغم من أنْ كمبودياء الأقل انعزالاً عن البحر من بين الثلاث» قد 
شهدت تحؤل مَلِكها إلى الإسلام في إحدى المراحل». وعلى الرغم من 
وجود عدد كبير من المسلمين في بعض هذه السواحل (ودخول شعب صغير 
في الساحل الشرقي للهند الصينيّة» التشام [في جنوبي فييتنام]» في 
الإسلام)؛ إلا أن:هذه الممالك الكبيرة قد ظلت يوذيّة منذ أن أرست الموجة 
الأصلية من التوسّع الهندي ثقافتها العليا هناك. 


في الأرخبيل. ؛ بما في ذلك اشبه الجزيرة المناليزنة:: كانت الكالة 
معكوسة. يُمكن تقسيم الأرخبيل إلى ثلاثة أجزاء. كانت المضائق نفسها 
تمثل مواطنا لومبراطورية تجارية. بع د اي ترج لكر الجر 

من المعمورة. وتمثل أيضا بؤرة الحياة التجاريّة في الأرخبيل. بقدر ما تتلقى 
حوافرها عه القارة العيدة لاتطرد اراي مادري سوط دن ان 
الأجزاء الداخلية من سومطرة ا ةكين حالة المجتمعات ما قبل الكتابيّة) 
رطا ون ميقي 5 لمان وحصت له د لبط ل الماذيو» هن 
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اللغة الوسيطة المشتركة في كل الأرخبيل. شكّلت جاوة وبالى وحلهً 
منانصيلة؟ فهنا فى ظهوت عمالاة: زراعتة معكمد :على وراضة الرا فى اللمتاطق 
الداساتة وو اكيت لها المواتت التجارةة على البيواجل الشهالتة هنا 
طوّرت اللغة الجاويّة» بعد عام ,.٠٠٠١‏ أدبا غنيّاً ضمن التقليد الهندي. 
عندما ضعفت قوّة المضائق» وحين سيطر أحد ملوك الجاويين على معظم 
أجزاء جزيرة جاوة» باتت المملكة الجاويّة على وشك محاولة السيطرة على 
المضناقق أنفا زعت حاولت ممالك ايلات فعا لق سن اليد الرسين 
عانقا )د أخير ا كانت ين لك لدي ا للعيةة السيجاورة للبكر رتكاف بوويية 
وكاليمنتان). أصبحت مالوكو بخاصّة., التي شكّلت الحافة الشرقيّة 
للأرخبيل» مصدراً رئيساً للتوابن مع تطوّر التجارة. أصبحت هذه الجزر 
ومحطات العبور على الطرق المؤدية إليها مستقلة فى تخارتها: .فقن شكلت 
جزر بانداء جنوبيّ مالوكوة جعهوزتات تجا ريه فيهووة هذانها امن أماكن 
أخرى» في مقابل صادراتها من جوزة الطيب. بخلاف جاوة» لم تتأثر 
المناطق الداخليّة من هذه الجزرء التي لم تكن تضم إلا محظات عبور قليلة: 
بالثقافة العليا الدوليّة» أو حتّى بالأشكال المحلية ذات المستوى الزراعاتي. 


على أساس مبدأ الانتقال إلى المركب المنتصز»ء أصبحت العديد من 
الموانئ في ماليزيا وسومطرة وفي العديد من الجزر الخارجية» مسلمة بدرجة 
كتيرة فين المريية لاع عشر والخامس عشر. وما إن امتلك المسلمون موطئ 
قدم متيناً هناك» حتّى أتاح لهم تضامنهم أن يستولوا على السلطة في أماكن 
خرف أيضاء وهو ما من شأنه أن يزيد من سرعة الدخول في الإسلام أيضاً . 
غير أنْ دخول الجاويين في المناطق الداخليّة في الإسلام قد استغرق بعض 
الوقت. بخلاف الممالك الكبرى القائمة حول الأنهار في البرٌ الرئيس في 
الشمال» كانت جاوة (التي تبلغ مساحتها نفس مساحة شبه الجزيرة الإيطالية 
تقريباً) محاطة بالبحر من كل مكانء وكان لكل قطاع منها ميناؤه المطلّ على 
الشمال» والمشارك بالتجارة على نحو مباشر. كانت حظوظ الإسلام هائلة 
بوصمه اقعة للثقافة الكو ونوا وعندما ضعفت المملكة الاجدية 
الرئيسة» كانت المدن التجارية في موقع يؤهّلها لأن تشكل تحالفاً مشتر 
وأن تفرض سلطتهاء بل وولاءها الدينن» على المناطق الداخليّة . 


. 1 


توطين الإسلام في ماليزيا والهند الصينية 

جلب المسلمون إلى هذه المناطق في الجنوب الشرقي ثقافتهم التقليدية 
ع عار اواو وجيحون في المرحلة الوسيطة المبكرة. 
نتشرت أشكال الإسلام التي اتخذها في جنوب الجزيرة العربيّة وفي الساحل 
0 للهند على وجه الخصوص؛ فقد أصبح إسلام أهل السئة والجماعة 
في البحار الجنوبية اه في الغالب؛؟ بالتزامن مع ضعف المذهب الشافعي 
في الشمال لحساب الإمبراطوريّات الحنفية والشيعية في القرن لاون دن 
أصبحت حضرموت» على ساحل الجزيرة العربيّة الجنوب» مركزاً رئيساً للفقه 
الشافعي» وباتت مؤثرة في البحار الجنوبية» ومنحت الجزء الجنوبيّ من 
الحاضرة الإسلامية لونه الخاص (بالمثل» ازدهرت بعض الفرق الأخرى فى 
حتوت 'اللعزر يو العررةة + نقد حظ يت | انيما عبان عضن النوة الى كتبغر انه رفن 
السندء وانتقلوا من هناك إلى شرق إفريقيا؛ وفيى وقت سابق» برز خوارج 
تمان كقوّة رئيسة في شرق إفريقيا). في تلك الأراضيء. كان للعرب والفرس 
مكانة معتبرة بوصفهم حَمّلة الإسلام الحقّ؛ ولكنّ كل منطقة قد طوّرت تراث 
المسلمين بلسانها المحلّي؛ فقد تطوّرت السواحليّة في شرق إفريقيا مع دخول 
العربيّة إلى لغة البانتو» وبدأت تُقدّم ثقافة شعريّة رفيعة بحلول القرن الخامس 
عشر؛ كما تم استعمال اللغة الكجراتية والتاميل كنواقل للثقافة الإسلاماتيّة 
في الهند في وقتٍ لاحق؛ ولكنء» بحلول القرن السادس عشرء بدأت لغة 
الملايو. التي شهدت انا تطوّراً أدييًاً وَقَنَعا تبعت العاثير الهندي» تشهد 
تطوّر أدب إسلاماتي يمزج بين موضوعات المسلمين العالميّة» بخاصّة 
الموضوعات الصوفية» وبين الشعر ذي الطابع المحلى . 


كان توسّع المسلمين في الأرخبيل الماليزي هو أكثر أشكال التوسّع 
احا وشمولاً. مقارنة مع أشكال التوسّع الأخرى في البحار الجنوبية» وكان 
أكثرها نفاذاً إلى سكان المناطق الداخليّة. كانت الطبقات الحاكمة في مزارع 
الرز الغنية تلك قد تبنت الثقافة الهندوسيّة والهندوسيّة ‏ البوذيّة» وأنتجت تحفا 
معمارية مذهلة ممتزجة بالعبقرية المحلية: ظلة الدول الداخلية» ليس فقط 
حول الأنهار الكبيرة في البرٌ الداخلي للهند الصينيّة» بل في الجزر أيضاً 
بمنأى من النزعة الكوزموبوليتانيّة لوقت طويل» وظلّت بالتالى ضعيفة الصللات 
بمدن الموانئ التي دخلت في الإسلام. ثمّة ما يُشير إلى أنَّ الإسلام قد اخترق 


لل 


البرّ الداخلي أوّلاً عبر الطبقات الدنياء في البلدات الصغيرة على الأقل» ربما 
عبر منح هذه الشعوب البسيطة (كما حصل في البنغال) شعوراً بالمساواة 
الاجتماعيّة موازياً لشعور الفخار الهندوسي لدى طبقات السادة. ولكنّ قصور 
الحكام قد : تفوّقت في النهاية على هذا الشعور. ثمّ مع تأسيس السلطنات 
المسلمة في الداخل» تبنّت بقيّة الشعوب الولاء الإسلامي. ظلّت جزيرة بالي 
هى الجزيرة الوحيدة المنفصلة عن المسار التعجاري الرتسن 6 وَظلت هندوشة 
لاسا غير أن منطقة الجزر التي دخلت حديناً في البلام» والتي كانت 
أراضيها الداخليّة قد شهدت ازدهار حضارة الرزء بخاصّة في البرّ الداخلي 
لجاوة (أي في مركزها وشرقها). قد حافظت على تقليد هندي قديم فوي في 
فنونها الأرستقراطيّة وآدابها. ‏ - 


كانت الثقافة الإسلاماتيّة في ماليزياء التي وصلت إليها من سواحل 
الهند» مزيجاً من التراث العربي والفارسي؛ وأصبحت العربيّة والفارسيّة 
والمالاويّة هي لغات الثقافة العليا. كانت جميع هذه اللغات الثلاث منذ 
البداية نواقل للإسلام ذي التوجّه الصوفيّ كما تجلى في المرحلة الوسيطة 
المتأحرة» أي كشكل من الإسلام يلبّي الاحتياجات الشعبيّة في عصر من 
وفرة الصلات الثقافية. في ماليزياء» تم تم القبول بالتصوكف بوصفه الكل الذي 
يحوي الإسلام داخله أكثر 000 فقد كانت جميع أطوار 
التقليد الإسلامي ممثلة ضمن أطر الطرق الصوفيّة. طوّرت الطرق الصوفيّة. 
على الأقل في الجزء الداخلي من جاوة» طرقاً خاصضة لنقل تعاليم المسلمين 
اين التصوّف فقطء بل الفقه وعلم الكلام وجميع العلوم المرتبطة بهما): 

فى المراكز القروية المتوزّعة في الأرياف. كان الشيوخ والمعلمون المعتزلون 
50000 تلاميذهم كيف يأتون من الجوار ليعيشوا ف فى الريف؛ وقد أدّى ذلك 
إلى مشاركة الفلاحين بكثافة في الحياة الروحية. ومن ثم فقد كان التصوّف 
هو من حمل الشريعة إلى هذه المناطق. ولم يكن لعلماء الشريعة المتزمتين 
قبل الأزمنة الحديثة إلا دوو سل ٠‏ على الأقل في الجزء ء الداخلي من 
جاوة. أَدَت الشريعة ولا شك دورا ركعي ولكنها أفسكدف مسال لإجراء 
التعديلات لمصلحة القانون العرفي الشعبي (مثلما يحصل في كل مكان 
آخر)» وظلّت بعض أعراف المسلمين في أراضي المسلمين المركزيّة أقل 
حضوراً» فلم يتم تبني حجاب النساء أبذا : 


و وهرء 
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ببيستبميبسام 


ماليزيا 





وأندونيسيا 


دم الإسلام الشعبي في مدارس الأرياف على الجذور الثقافيّة 
الماليزيّة القديمة؛ فحل الإيمان بالأرواح المحلّية محل الإيمان بالجنّ. وقد 
كانت هذه الأرواح» لحسن الحظ أو لسوئه. تملا كلّ تفاصيل الطبيعة 
وأصبحت (أكثر من أي مكان آخر في الحاضرة الإسلامية) هي الأساس لبنية 
اداب السلوك اليوميّة والعلاقات بين الأفراد» وكل ذلك بمباركة ممثّلي شعائر 
الإسلام هناك. بين طبقة السادة» كان المشهد الطبيعي أكثر تعقيداً؛ فإلى 
جانب هذه العناصر المالاويّة القديمة» بخاصّة في الجزء الداخلي من جاوة» 
الريف الأغنى في المنطقة» حافظت العناصر الأرستقراطيّة على تقاليدها ذات 
التوججّه الهنديّ» إنما بصورة وزيّ إسلاميين؛ فظل شعرهمء الذي احتفظ 
بالتقاليد الجاويّة الأقدم. زاخراً بالإحالات إلى أبطال ملحمة المهابهارتا 
السنسكريتيّة» الذين حلوا محل فرسان العرب ما قبل الإسلام ومحلّ ملوك 
الفرس القدماء في الأراضي الأكثر م ركزيّة لتقديمٍ خلفيّة إضافيّة للإسلام 
لنحوز عنما إنساننا يواقعا اكير أثر .هذا التراكه ابفيا :على الطرق الضرفية: 
على المستوى الأرستقراطي على الأقل» وطبع آثاره على اللغة وعلنى بعض 
أفكار التصوّف هناك. بالعموم» كان مزاج التصوّف في الجزء الداخلي من 
جاوة مختلفا عما هو عليه في كل مكان آخر في الحاضرة الإسلامية؛ إذا 
كانت الطبقات الدنيا هي أوّل من دخل في الإسلامء فإن التصوّف» هنا وفي 
كلّ مكانء كان معارضاً ضمنيّاً لروح الهندوسيّة الأرستقراطيّة (إِنّ تصوّر 
التصوّف في بلدان الملايو على أنه مكافئ للبوذيّة ‏ الهندوسيّة - من جهة 
رفض النزعة الشريعيّة الطهوريّة الحديثة له - تصوّر خاطئ للغاية). ولكن. لا 
يبدو بأنْ أيّ مكان آخر في الحاضرة الإسلامية قد احتفظ بأساطيره البطوليّة 
القديمة ومنحها شرعيّة دينيّة فاعلة» كما حصل فى دوائر الأرستقراطيّة 
الجاويّة الشرقيّة. عندما تبتى السادة الإسلام؛ امتزجت هذه التقاليد مع 
التعزو في ومشفحت: التضيو ف عق :ويعنا لا عاونا 3 


(01) إن اهم دراسة عفن الإسلاع في ماليريا هي إفراسة كليفوره غيرتن» دين جاوة [وهي ممترجمة] 
وصحيحٌ أنها تتناول القرن العشرين» والجزء الداخلي من جاوة بخاصة. إلا أن كثيراً من تفاصيلها تُلقي 
بالضوء على ما حدث في وقت مبككر وعلى ما هو متصل بالأجزاء الأخرى من الأرخبيل . انظر: ٠‏ 

.(1960 روطع 01 أو ووععط ععع 1 عط :.11آ ,ع معمعات)) مندمل ره «منعناء1 116 ,رشاوعء0 0111010 
مع الأسف». فإنَّ براعة هذه الدراسة لا تخلو من بعض الأخطاء المنهجيّة : فبحكم تأثره بجدالات 
مدرسة مخصوصة من مدارس أهل الشريعة المحدثين» يعرف غيرتز «الإسلام» على غرار ما تتفق هذه - 


./م١"‎ 


الحاضرة الاسلامية عبر الصحراء الكبرى 


منذ أن تم إدخال النقل على ظهور الإبل إلى الصحراء الكبرى في 
القرون الأولى من الألفيّة الثانية» تزايدت التجارة بين بلاد السودان والبحر 
الأبيض المتوسّط. كانت بلاد السودان الحزام الواسع من السهوب العشبية 
(السافانا) الممتدٌ بين الصحراء الكبرى وحزام الغابات: الذئ هذا هن غينيا : 
لد فتمدت سانقا ازدهاراً ؤواعتا :ولك اتضالها بالتعمورة: النديكية اظل خن 
وقت طويلء باستثناء التجارة البعيدة القائمة بالحدّ الأدنى» محصوراً بالطريق 


الممتدٌ من شرق بلاد السودان صعوداً عبر النيل. أما الآن فقد أصبح لتشاد 
والنيجر صلات مباشرة مثمرة؛ فقد بدأتا بالمتاجرة بالذهب والعبيد 
والمنتجات الاستوائية من ساحل غينيا في مقابل المشغولات اليدوية 
الموفلقة ععدما:ضان الرنة لصهود العلان المحار كه الوا ناته االكبزق 
هناك كانت الثقافة المتسيّدة شمال الصحراء الكبرى هي الثقافة الإسلاماتيّة . 
ف الندارة لت | لمييا للق الشوذائئة #ونائة ححتن. مزنيا "عا قت ترضى العلهاء 
والتجار المسلمين (بل والأطباء منهم). في نهاية المطاف. دخلت العائلات 
الحاكمة في الإسلام» وبدأت (لاحقاً) بعض القبائل المسلمة الجديدة 


- المدرسة حوله [لعله يقصد عموم الاتجاه الإحيائي/ السلفي الحديث]» ويجعل كل ما يخالفها جزءاً من 
حاف الهندوس البوذية السابقة. ومن ثمّ فإنه يصف معظم الحياة الدينيّة للمسلمين في جاوة بوصف 
اهندوسي". إِنْه يعرّف جملة من الظواهر المتصلة» التي تعمّ الإسلام وتجد بعضها جذوراً في القرآنء 
بأنها غير إسلامية ؛ ومن ثم فإن تَأُوَيله للماضي الإسلامي ولبعض التفاعلات الرافضة للوسلام تأويل 
مضلل . إن خطأه ينبع من ثلاثة جذور؛ فحين يقول بن الأرخبيل كان منفصلاً لوقت طويل عن #مراكز 
الأرثوذكسية في مكّة والقاهرة». فإِن إدراجه غير المبرّر للقاهرة يفشي التجاز مقضاذره الحديكة ؛ إن علينا 
أقاترتانت أيقيا في محاولة العديد من المستعمرين تقزيم علاقات الشعوب الخاضعة الب فو الحامره 
الرعلا ف اراسي زومر روم نجده عند المستعمرين الفرنسيين في المغرب أيضاً) ؛ وأخيراء فإن تقنيات 
بحثه الأنثروبولوجيّة تتوحى الوصول إلى تحليل وظيفي للثقافة قائم على أخذ مقطع عرضيّ لحظي من 
دون مراعاةٍ للبعد التاريخي. ثمّة كتّاب آخرون أجادوا فهم الطابع الإسلامي حتّى في ديانة الجزء 
الداخلي من جاوة: انظر : 
هة؟ . الا :عداع 12آ عط 1) وادء:1::40 [ه11:ه[ 0 )-1د205 :1 5|171[ [0 452615 ,ع2 [اللطصء 7اناء1[1 730 .0 .ىَ .0 
هةل :عدع 2]آ عط 1) .0ع 210 ,172715111011 171 برا 501 1714071651271 ,لاتأعطاعء1717 .1 ./171 00د ,(1958 ,عبءع10] 
.(1959 ,.0غ1آ عنرء810] 
غير أن عمل غيرتز يبقى منفرداً في هذا الميدان؛ فبكونه عارفاً بالإسلام. فإن المعلومات 
الشاملة التي جمعها عض الغلر تعن امقاصده - تظهر كو أن.ما يقن من الماضي الهندوسيّ في الجزء 


الداخليَ من جاوة قليل» وتطرح من ثم السؤال التالي: لماذا كان انتصار الإسلام كاملاً إلى هذا 
الحدّ؟ . 


.م 


بتأسيس بنى سياسيّة قويّة هناك. تدريجياًء انتشر الولاء الإسلامي من المدن 
التجاريّة إلى الفلاحين. وكما هو معتادء لم يستبدل الولاء الجديد التعاليم 
الززاعتة الميجلية تماماء لا على المستوى العملي ولا الشعائري (بغضٌ النظر 
عما يراه بعض المتعصّبين المُحدَئينء فإنَ ذلك لا يقلّل من إسلام هؤلاء. 
حثى إن كانت تعاليمهم وأعرافهم مختلفة عن المسلمين في المنطقة القاحلة 
الوسطى). حملت سلسلة متتالية من القبائل قضيّة الإسلام ودعوته» خاصّة 
حين أصبحت القبيلة هي أساس الإمبراطوريّات التوسعية. 


باستثناء قوّة المرابطين في السنغال مع بداية دخول الإسلام إلى بلاد 
السودان». وهي القوّة التي قامت على النشاط الجهادي القتالي في الشمال» 
كانت جميع هذه الدول ذات أصول محلّية. في العادة» كانت الممالك 
المحلّية تتمكّن من الاستمرار لبعض الوقت تحت حكم بعض السلالات 
القَبَلِيّة التي تم م دعمها بنظام العقوبات الإسلاميّ الذي يتداخل مع العقوبات 
القبّليّة القديمة. ولكن (وكما يُوضّح الرسم أدناه» فُرضت على هذه الحياة 
المياسية اللامركزثة :سلسلة من الإميزاظورئاتك» العى غالبا ها قاميت على 
أساس واحدة من السلالات القبّليّة» التى وجدت نفسها في موقع يُؤْمَلها 
لإخضاع الآخرين. في بعض الأحيان» تم فرض الإسلام على الحكام 
الخاضعين» أو إزاحتهم عن عروشهم والتسبّب باضطراب اجتماعي كبير. مع 
كل دولة جديدة» كانت العاصمة تصبح مركزاء لا للثروة وحسبء» بل مركزا 
لنشر الإسلام وتعليمه. سرعان ما بدأ علماء السودان بتسجيل ماآثر الملوك 
وبناء تقاليدهم الثقافيّة العلياء التي ظلت تستعمل العربيّة بوصفها الرافعة 


الأدبيّة الوحيدة. 


بعد أن جلب عرب بني هلال حياة بدو الإبل إلى المغرب في القرن 
الحادي عشرء ومنه إلى الصحراء الكبرق (بعد أن بدأ استعمال الإبل للنقل 
هناك). اصح التطوّر المحلي لبلاد السودان معرضا أقفر وأكثر لتدخل 
الرعاة. فى النهاية» كان العنصر الأهمّ من التجمّعات القبليّة العربيّة (على 
رحد ين تعدو باص في تبرق المسجراء وصرانها)ء هيم شعريا البرر 
الطوارق» الذين احترفوا الانتقال بالإيل عبر طرق الصحراءء وباتوا تمثلون 
سيطرة منظمة على السكان المستقرين. بخاصة في النهايات الجنوبية من هذه 
الطرق. كان رجالهم يفتخرون بصلابتهم كمحاربين وبمهارتهم في إيجاد 


خ٠5‎ 


الطرق وسط هذه الصحراء الشاسعة المهولة. كان المجتمع منظماً على 
أساس أموميّ 11 11 [قائم على انتقال الحكم في ودلسيلة النسب 
الأموميّة] وإ1لهء213)2110 [قائم على انتقال الروخ للعيش مع قبيلة زوجته]ء 
ينتمي فيه الأطفال إلى عائلات أخوالهم لا إلى آبائهم الزائرين. عندما كانت 
سار في المنزل» بينما يبتعد الرجل لمئات الأميال» طوّرت ثقافتها المنزليّة 
الخاصّة» بشكلها الخاص (غير العربيّ) في الكتابة وأبدعت أدبها الخياليٌ 
وشعرها الخاصٌ. نظر الطوارق إلى أنفسهم على أنهم أقرب إلى 
الأرستقراطيّة؛ فقد كانت الشعوب التي يطوفون حولها أقرب إلى طبقات 
معتمدة عليهم. في الواحات الممتدّة على طرق الصحراء»ء وظّنوا عبيداً من 
السود من الجنوب ليزرعوا الأرض لهم كأقنان (وفي تلك المنطقة» كان 
القحل أكبر من أن تسمح بحريّة الحركة على نحو كافيء وهو ما منع ظهور 
الأقنان في المنطقة ما بين النيل وجيحون)؛ كما كان لديهم عبيد يقومون 
باستغلال مناجم الملح الغنيّة في الصحراء لهم. بات على شعوب السودان 
أن تدفع ضريبة/ جزية في مقابل حماية المجموعة المهيمنة من الطوارق». 
وخضعت العديد من القرى لسيادتهم وسلطانهم . 


التوسّع الاسلامي في إفريقيا وجنوب شرق آسيا 


قبل عام 5٠١‏ دخول الإبل إلى الصحراء. 


مه ب؟ المسلمون يغزون كانتون [في الصين]؛ د 1 يقيم المسلمون على نحو منتظم في الموانئ 
الصينية . 

القرن الحادي | يبدأ الإسلام بالحضور في بلاد السودان من خلال الصلات التجاريّة؛ يبدأ المسلمون 

عشر باستيطان تشامبا (منطقة في جنوب فبيتنام) . 


أربعينيات القرن | المرابطون» من قبيلة لمتانة» يؤسّسون مركزاً لهم في موريتانيا لنشر الإسلام في غرب 

الحادي عشر السودان؛ بدؤوا من هناك را عسكريّاً ضدّ ملوك السننكي في غانا. 

ستينيات القرن المرابطون يخضعون المغرب والأندلس (أول مجموعة من البربر تؤسّس إمبراطورية 

الحادي عشر إسلامية)؛ يدب الضعف في إمبراطورية غاناء مركز التجارة في غرب بلاد السودان. 

القرن ١ ١١‏ عدد قليل من حكام ممالك السودان ومن ن التجار المستقزين من المسلمين؟ يتكرّر 
ذهاب الحكام إلى الحج؛ وتتنامى الصلاات التجارية . 

القرن الثالث انهارت إمبراطورية غانا ؛ ظهور إمبراطورية مالي ؟ تعزيز التجارة؛ حكام كنام (حول 


عشر بحيرة تشاد) يدخلون في الإسلام؛ ؛ نحو عام ١56٠١‏ يُّقام نُزل للطلاب السودانيين في 
القاهرة. 


نهاية القرن | المسلمون يستوطنون موانئ سومطرة الشماليّة يحافظون على صلات وثيقة مع 

178-414 أمنسى موسىء ملك مالي؛ يذهب إلى الحج في موكب مذهل في رحلة ذات نتائج 
اقتصاديّة انطبعت صورتها في ذاكرة سكان القاهرة ولدى الشعوب التى عبرها فى 
الطريق؛ تكبر القوافل التجارية [بين مالي] وبين المغرب ومصر. 

القرن الرابع عشر مالي. غاو. تمبكتو تصبح مراكز مهمة للمسلمين. 

القرن الخامس | دخول حاكم ملقة في الإسلام مطلع القرن الخامس عشر؛ سرعان ما أصبحت 

عشر المدينة مركزاً تجاريّاً مهما في تجارة المحيط الهندي - الصيني ؛ مع نهاية القرن 
الحامين عشرء أصبحت المديئة مساهمة بفعاليّة في نشر الإسلام في شبه جزيرة 
الملايو جتويا وفي الجزر المجاورة. 0 

نهاية القرن |انهيار إمبراطوريّة مالي؛ صعود إمبراطوريّة صنغاي ‏ أسكيا في قلب بلاد السودان. 

الخامس عشر 


كان الحرارج الاباف وحدهم ‏ الذين انسحبوا في النهاية إلى مجموعة 

من الواحات فى بعض المرتفعات المركزيّة الخضية ل تنهال الصحراء 
الكبرى ال حن الصعرة نى ونه الطوارد»: شين الإناف: 
اتجاذا من المدن الجمهورية في منطقة وادي مزاب. وأقاموا حاضرةً زراعية 
غنيّة» وتبادلوا العلاقات التجارة لاحقأ مع المتوسّط. غير أنّهم ظَلوا 
منفصلين عن بقيّة المسلمين» اللّهُمّ إلا من بعض الصلات التي حافظوا عليها 
مع الإباضيّة في عَمان. وقد حافظوا على أنفسهم بفعل الا د جره 
جمهورياتهم . 

كان الطوارق قوّة مدمّرة في بعض الحالات» ولكنهم سمحوا للمدن 
السودانيّة بالتطوّر بالمجمل. لعل المركز الثقافي الأروع في بلاد السودان في 
القرن السادس عشر هو تمبكتوء. التي كان يفد الطلاب إلى مدرستها من 
مناطق شتّى. بالطبع» كانت العمارة المحليّة تبدو غير طموحة للمسلمين 
الزائرين» الذين 0 لمرأى الأكواخ الطينيّة منتشرةً هناك؛ غير أن حيدم 
العلميّ كان محل تة تقدير . . ظلّت الحاضرة الإسلامية في بلاد السودان مرحبة 
بالعلماء من أراضي الإسلام القديم» ولكنها تمكنت من الحفاظ على التقليد 
الإسلامي في أعلى مستوياته الفكريّة» فكانت أجيالها تتلقى التعليم على يد 


مكدح اتزكى 


المسلاميا ١‏ )5 7 . 
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ولكن». بحلول القرن السادس عشر. بدأت قوى جديدة بالعمل. . فمع 
تطوّر استعمال أسلحة البارود في المعمورة.» بدأت أراضي السودان تخرج 
عن عزلتها أكثر مما حصل معها عند دخول استعمال الإبل لنقل البضائع في 
الصحراء. . بحث سلطان المغرب في منتصف القرن السادس عشرء بعد أن 
هزم البرتغاليين». عن مياذين جديدة لاستغلالها (سعياً لإيجاد مضادر مضمونة 
من الجنود العبيد من السود ومن الذهب الذي من شأنه أن يضمن له محاولته 
لإقامة حكم مطلق). مع استعمال الأسلحة الجديدة» تجرّأ على الدخول 
بجيشه إلى الصحراء ووصل إلى تمبكتو مع شيء من حسن الحظء خبصام 
تكن هذه الأسلحة الجديدة معروفة؟ فقام بنهب المدينة» وأجبر الجزء الأكبر 

من النيجر على الخضوع في حكمهم لوكلائه (وللاحها خصرعهم لجنوده 
الذين استقلوا عته بدورهم وظلُوا على جشعهم). في تلك الأثناء» كانت 
تجاه باعل شنا تدخل إلى الخرمط ايا مق حادل: سفن البرتق اين 
ولم تستعد تمبكتوء ولا نيجر بلاد السودان» عافيتها السابقة أبداً . 


الإسلام في الهند وأوروبا: القرن الخامس عشر 

كان لتوسع قَوّة الفسلميب: 5 فى المنطقتين المتحضرتين الكبيرتين المحيطتين 
ممنظفة المل, إلى سيجون سواه ال التى تختلف عن سمات توسعه فى 
المناطق الأكثر طرفية وهامشية4+ غير أن الضخوط الأساسية كانت متشابهة. 
ففي هذه الأراضي المدينيّة القديمة» تقدّمت فتوحات المسلمين العسكريّة ثم 
لحقت بها الكوادر الاجتماعيّة؛ إضافة إلى ذلك» أدّت الأجسام الاجتماعية 
التى حافظت على ولائها الدينى المحلّى دوراً أكثر ثباتاً وتعقيداً داخل الدول 
الى شكتنها المسلموق. :غير أن الفعالتة الاجتماعتة لكوادر المسلمية ظلت 
حاسمة الأثر هنا أيضاً. وبعد مضي بعض الوقت. وصلت الأنظمة الاجتماعيّة 
العامة :وا ليكة سه حم ودر يي 

فمع م أزمنة ما بعد العصر الحتجوري»ه بدأ السيجتم الوكلا 
الهندوسي ‏ يشسق ن طريق تطوّره 0 حاملا 0-0 بيدا عن أشكاله 
سوسا يسوي وو سوب نيه 


. ىلء١مه‎ 


الطبقات والمجموعات الهرميّة والمستقلة التي لا تتزاوج فيما بينها؛ كان لكل 
واحدة منها وظيفتها الاقتصاديّة المعتادة في المجتمع» وعلاقاتها المرتبة مع 
الطبقات الأخرى؛ كما أن كلّ واحدةٍ منها حكمت نفسها من خلال أعراف 
ار وشعائرية تراعي مصالحها وعلاقاتها الداخليّة. كانت هذه الطبقات 
تُحدّد الإمكانات الاجتماعيّة للفرد على نحو أكثر إحكاماً مما تفعله 
ميجموعاتة الحرفيين أو االطلواكقن الديتة بين اليل وحتهولة 4 أها الشركة 
الاجتماعية بين هذه الطبقات فقد كانت مقتصرةً على الحدّ الأدنى» ومقيّدة 
بجملة من القواعد القاسية التي تقضي ضى بإقصاء أي ا د 
إلى خارج المجتمع. على أرض الواقع, كان ثُمَّةَ بعض الفسح والهوامش 
الفرديّة للحركة» وكان يُمكن لبعض الطبقات أن تطوّر وظائف جديدة لها وأن 
تزحزح مكانتها الاجتماعيّة بعض الشيء. غير أنْ وظيفة الحكم كانت متروكة 
(نظرياً) لبعض العائلات الهرميّة؛ ولذلك» فعندما تمّت تنحية هذه العائللات». 
لم يكن ثمّة مطالبون طبيعيّون بالحكم؛ فكان يُمكن لأيّ أحد أن يحتل 
مكانها من دون أن يواجه منافسين راسخين, إذا ما أمكنه أن يحظى بدعم لا 
تمنعه القيود الطبقية . 1 


كان هذا الدور هو ما بإمكان المسلمين أن يقوموا به من خلال 
مؤسسات ما بعد الخلافة العابرة للقوميّة» التي أتاحت لجميع المسلمين حريّة 
كبيرة في الحراك. إذاً فقد تقاطعت هاتان الصيرورتان» داخل المجتمع 
الهندوسي والمجتمع الإسلاماتي» عند نقطة زمنيّة معيّلة» حيث تراكب كل 
واحدٍ منهما ضمن إمكانات الآخر: فقد كان المسلمون فى ذلك الوقت 
ملائمين على نحو مثالي لأن يُشْكَلوا طبقة حاكمة للنظام الهندوسي. ولكنء 
مكلاف السمرعات الساكية ا حرق الكثيرة التي وجدت لنفسها مكانة 
رفيعة في المجتمع الهندوسي وشكّلت لاحقاً مجرّد طبقات هندوسيّة جديدة 
في النهاية» لم يصبح المسلمون هندوساً. إِنَّ جزءاً من قوّة المسلمين يعود 
إلى أنهم قادرون على الاعتماد على موارد التقليد الثقافي الكبير والمتطوّر 
خارج النطاق الهندي. فمن دون هذا الوعي الدولي القويٌ والعابر 
للقوميّات» كان من الممكن أن يخسر المسلمون حسّهم الثقافيَ والسياسيٌ 
بالتمايز عن السكان المحليين؛ وهذا هو ما حمى المسلمين من أن يخسروا 
تماسكهم الداخليّء وأن ينجرًوا نحو ولاء دائم مع المجموعات الهندوسيّة: 


1 


والذي قد يعني لهم حينها أكثر مما يعنيه التضامن مع المسلمين. أيَاً كان 
الولاء الهندوسيّ المؤقت الذي اتخذوه. فإنهم ظَلّوا محتفظين بحسٌ من 
الاستعلاء الثقافي» الذي جعلهم يستعيدون. في أوقات التهديد. الشعور بعلو 
القرآن وتفوّقه بحد ذاته. بهذه الطريقة» كان يمكن لحكم المسلمين أن يستمرٌ 
على الرغم من أن معظم السكان ظلّوا هندوساً. بالنسبة إلى الهندوسء كان 
حكامهم المسلمون». من جهة الشعائر المنطبقة عليهم» لا يختلفون عن طبقة 
«المنبوذين»» أي الطبقات الدنياء الذين كانوا مستبعدين بحكم الولادة من 
النظام الهندوسي» والذين كانوا يعتبرون نجسين بالنسبة إلى الطبقات العليا. 


لم يعتمد حكم المسلمين إذاً .على سياسات سلاطين دلهي أو ثرواتهم 
تمّت إعادة توزيع ما نهبه تيمور» غير أن حصّة معظم الدول الريفيّة ظلت 
قليلة. لقد أسهم شعور اا بين المجموعة الأقليّة ‏ الواعية عدا 
بروابطها المعنويّة والثقافيّة مع مجتمع المسلمين العالمي» وبنفسها في 
مواجهة الهندوس ل المسلمين واسعة ومستقرة ل 
فقد ظلّت هضبة الدكن» أو معظم مراكزها الرئيسة» تحت حكم سلاطين 
البهمنيين. أما كجراتء. المنطقة الواسعة الممتدّة فى الغرب فقد اعترفت 
يحكم سيلا لة اثولة من لعامين :وغوت القنطقة تسد سينافينة افتص ديه ج14 
وتوججّهت إلى التجارة في المحيط الهندي وصولاً إلى: القرن السادس عشر. 
أما أمّة البنغال الثريّة فقد حافظت على تقاليدها تحت حكم المسلمين» الذين 
ا في النهاية من تحويل عدد كبير من السكان من الطبقات الدنيا إلى 
الإسلام» ‏ شرق ضفّة الغانج» وهي المنطقة التي كانت الطبقات الحاكمة فيها 
قن تجو لقه إلى اليعدوسنة مق لوزن أن تنشو الوددوسنة بين. الفلاحين:: الدين 
تمّ إدماجهم حديثاً في المجتمع ذي المستوى الزراعاتي. منذ زمن فيروزء 
ظلّت هذه المنطقة الواسعة ‏ في أعلى حوض الغانج وفي الأودية المجاورة 
إلى الجنوب ‏ مجالاً تحاول سلطنة دلهي السيطرة عليه عندما تقوىء أو 
تحاول على الأقل مشاركة الحكّام المسلمين المستقلّين فيه. (أثرت 
تيمور الكبيرة على هذه الدولة بالخصوص». في القرن الخامس عشرء بات 
الأفغان من المرتفعات الإيرانيّة الشرقيّة» يعملون كرجال عسكريين في شمال 
الهند؛ ومع نهاية القرن» شكّلوا عماد قوّة سلاطين لودهي» الذين استعادوا 
سلطة دلهي في هذه المنطقة. 


م٠‎ 


على الرغم من استمرار حكم بعض الحكام الهندوس (وبعض الحكام 
القبائليين ما قبل الهندوس في بعض الأماكن) هنا وهناك» إلا أن شبه القارّة 
الهنديّة بعامّة باتت تعترف» خاصّة بعد حملة السلطان محمد بن تغلق 
العسكريّة الكبرى» بسيادة المسلمين وتدين لهم على نحو عام على الأقل . 
كانت شبه الجزيرة الواقعة جنوب نطاق حكم البهمنيين هي وحدها التي 
أحيت التقليد الهندوسي ونصّبت عائلة قويّة على العرش في فيجاياناجار. 
وأقامت إمبراطوريّة قاومت تقدّم المسلمين إلى نهاية المرحلة الوسيطة 
الوتاخرة: 


كان للإسلام تأثير دينيَ ذو وجهين في الهند. فقيك كان له تأثيرة :نعيد 
المدى» وإن كان في الواقع تأثيراً خفيّاء عن طريق الدخول الانتقائي في 
الإسلام. فقد تحؤّلت بعض الطبقات وبعض أصحاب التجارات المخصوصة 
إلى الإسلام بالجملة» ونبذوا ولاءهم للبراهمة» الذين يكنون الاحتقار لهم 
أصلاء لجرا حطرطيم فى مك لمكن لي ديه - نظريّأ - أن يحظوا 
بالعتناواة: سي أن بيغتي التقا لبك الودسةة كانت فها سيدق ا كثر عرضه للناد 
والتآكل بفعل الإسلام؛ وأبرزُها هي البوذيّة (رأينا كيف أن العديد من 
المناطق التي كانت البوذيّة قويّة فيها قد تحوّلت إلى مناطق مسلمة بقوّة) . 
ربما لم يتم التحوّل من البوذيّة إلى الإسلام بطريق مباشرء وإنّما عن طريق 
ملتو: فتقد باتت العناصتر السسكانية العراشية للدخول في البوذية غير 
الأرستقراملنة مثلا؛ القرويون الآتون إل الأرياف والباحثون عن ولاء دينيّ 
جديد يتوافق مع وضعيّتهم الجديدة ‏ تفضّل التحوّل إلى الإسلام بدلا من 
البوذيّة التي تقادم عهدها. إِنْ قيام المسلمين بارتكاب مذبحة في إحدى دور 
الرهبان [البوذيين] في البنغال» والتصوّر المسيحي المتوارث القائل بأن 
السدلميى انوا مصعم بين افيه كن ١‏ سحا نضور ا ترق بأن المسلمين فد 
دمّروا البوذيّة في الهند بعنف. صحيحٌ أن المسلمين لم يكونوا ودودين تجاه 
البوذيّة» ولكن ليس ثمّة ما يدل على أنهم قتلوا كل البوذيين» أو حتّى 
الرهبان منهم. إِنَ إزالة هذا التصوّر المغلوط عن دور الإسلام من العقول 
يتطلب مراجعة مستمرة وفاعلة. 


بغضٌ النظر عن خلفيّة المتحوّلين إلى الإسلامء فإِنْ الدعاة الأكثر تأثيراً 


م١١‎ 


بين الناس». أكثر مما يفعل أبناء الطرق الصوفيّة الكبرى (غير أن هذه الطرق 
الكبرى قد نسبت إلى نفسها أيضاً عدداً كبيراً من الداخلين في الإسلام). 

كان هؤلاء الدعاة والوعاظ. المتحرّرون من الإشراف الذي تمارسه الطبقات 
العليا» فوووة يا يشجّجع العناصر السكانيّة الطامحة لتحسين وضعها 
الاجتماعيٌ. وهكذاء ظلّت البوذية» في العديد من المناطق. هى الولاء 
الديني للقطاعات السكانيّة الأقلّ حراكاً. وقد ضاعف هذا النزوع. عن كان 


الميل الكامن ذ في الهندوسية آنذاك لحو زيادة متانة النظام الطبقي الهندوسي 
وصلابته . 


كان الم تاثيق مباشر على- التقاليد الهندوسية في حد ذاتها أيضاً ع 
يعن ذلك إلا نادراً حدوث تغيير في صيغ الاعتقاد المذهبي (كأن يتم تبني 
التوحيد.مقا)4 وإثما 'غنى ده تغيّر الموقف تجاه تلك الصيغ وتجاه التقليد بأكمله 
(أحياناً عن طريق رذة الفعل تجاه الإسلام واحيانا عبر إدماج بعض 
عناصره). ترافقت النزعة ا ا 
صلابتها مع نزعةٍ تسعى لتجاوز الطبقات (لا شك بأنْ هذه الحركة كانت 
تعريضاً عن تصلّب الطبقات أو ردّ فعل عليها). ذاع صيت هذه الحركات بين 
الفيشنويين عن طريق ما يسمى ب«التصوّف البهاكتي) : التصوّف العشقي الذي 
نما على نحو موازٍ للتتصوّف العشقي في المسيحية الشرقيّة وفي الإسلام في 
ذلك الوقت. ركز التصوّف البهاكتي على الإيمان البسيط والمباشر بإله 
غلم هن فون كدي عنما ود على الا كال الطقوسية.. رونك انوا فقت تروعات 
هذه الحركة مع نزوعات التصوّف. لا من جهة النزوع التوحيدي ذي التأويل 
العرفاني فقط (وهو عنصر مركزي في الحركة البهاكتيّة)» وإِنّما أيضاً من جهة 
مقاومة السلطات الراسخة عبر التقليل من أهميّة أئّ قانون براني ووضعه في 
رتبة ثانويّة» سواء أكان قانون العلماء أم قانون البراهمة. لا شك بأنْ هذه 
ا قد مئّلت شكلاً من المقاومة» القائمة على روح المساواة. 
للأشكال المفصّلة والمحكمة من الامتيازات الاجتماعيّة» وربما أسهم حضور 
الإسلام في منحها هذا الشكل . تعيداً عما يحدث عادةً من اختلاط العبادات 
على المستوى الشعبي» فإنّ الآثار المفاجئة لتداخل ا الدينيّة الإسلامية 
والهندوسيّة يُمكن أن تُلحظ في سلسلة الحركات التوحيديّة الشعبويّة» التي 
عارضت كلا من القادة الدينيين الهندوس والمسلمين» ولكنها استعملت لغة 
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أثبتت الهندء المفصولة عن أراضي الإسلام القديم بمجموعة من الجبال 
الوعرة والصحارى الشاسعة» أنْها منطقة سهلة أمام فتوح المسلمين (عندما 
وصلت الحاضرة الإسلامية إلى مرحلة التوسع المطرد)؛ أما أوروبا من جهة 
أخرى. التي كان الحاجز بينها وبين الحاضرة الإسلامية حاحةا اعتباطيًاً في 
أفضل الأحوال» فقد كانت أكثر تماسكاً وصلابة. في الواقعء وصل 
المسلمون إلى أطراف هاتين المنطقتين في وقت مبكر: السند من جهة الهند. 
وإسبانيا (وربما يجب أن نضمٌ المغرب) من جهة أوروبا؛ ولكنّ هذه 
الأطراف كانت هامشيّة بالنسبة إلى مراكز الثقافة السنسكريتية والهيلينية. في 
مستهلّ توسّع المسلمين في المراحل الوسيطة المبكرة» تمّت السيطرة على 
مناطق مهمّة فى كلا الاتجاهين: البنجاب في الهندء المنطقة التي شهدت 
نمق العديد,فين تصيوضي القيلاا» وال ناضيوله'ني أروويا» المنطقة الى كانت 
وض الإيونيين والليديين» الذين نعتبرهم مصدر الهيلينية» وهي المنطقة التي 
كانت تشكل عماد الإمبراطوريّة البيزنطيّة؛ وقد تمّت السيطرة عليهما جزثئيًا 
على الأقل في القرن الحادي عشر. لم يكن التوسّع الكبير في القرن الثالث 
عشر في وادي الغانج ذا نظير في أوروباء حبّى القرن الرابع عشر؛ حينهاء 
تقدّم المسلمون في البلقان» ولكنّ تقدّمهم توققف عند حافة البحر 
الأدرياتيكي؛ ولم تخضع إيطاليا (التي تعد موطنا للهيلينيّة الكلاسيكيّة أيضا) 
للمعلميق أنذا .فى القالنيه "كان الا وووتتون الشرفتون + الإغزيق :والعلات: 
ف من حتقيدوا لحك" علي ((الفقها نتن روا المعول )8 101 الخرف: | لالاقيين 
من أوروبا فقد قاوم بشراسة هذا التوسسع ونجح في الغالب إلا في هنغاريا. 
رئما تحس هله المقاؤمة الكاجحة»: أضيعة الدولة العثمانيّة» التي حملت 


فرة لم تحظ الصللات بن الإسلام والهندوسية على المستوى الديني إلا بدراسات جزئية غير 
وافية. يقترح عمل تارا تشاند. تأثيرا نا يا سا قالغا فيه» انظر: 

.(1954 رؤوع21 120132 :0 2طقطدالة) عابت :م1:41 :07 :7نه|ك1 “زه 1707/1671 ,لطهط© 1522 

ولا أعتقد أن ثمّة عملا وافيا يُصححح أخطاءه (على سبيل المثال» ليس عمل يوسف حسين).؛ إلا 

من وجود عدد متفرّق من الدراسات هنا وهناك. لا تزال الحاجة قائمة لقاعدة نظريّة وافية لدراسة هذه 

العلاقة. انظر: 
و لقا 1/132150131 12ل ل :2115 2) 7710715آناكل اا[ © 11110015 :026 717110[:611 411 70105110116 117106 ,111153112 11اكلللا 
.(1929 
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راية الفتوحات هي أوروباء أكثر صلابة في بنيتها من سلطنة دلهي . 


في القرن الخامس عشرء تحوّلت الدولة العثمانيّة من دولة للغزاة على 
الغور إلى دولة مطلقة قائمة على نوع من الرعاية العسكريّة» وإلى إحدى بؤر 
الثقافة في الحاضرة الإسلامية. ظهرت صلابة هذه الدولة عندما قام تيمور 
بتحطيمها بعد انتصاره الساحق (1107١)؛‏ فعلى الرغم من انقسامها بين 
مجموعة من الأمراء الطامحين» الذين استأثر كلّ واحدٍ منهم بحاشيته في 
حيّز مستقل» فإنها قد تمكنت من استعادة حالتها السابقة تماماً. فبعد وفاة 
بايزيد يلديرم (47١)غ‏ تنافس أربعة من أبنائه على خلافة العرش. كان ذلك 
مادا :ركان العقما تون يرون ان خلا فة العرئن مسالة يقزرها الله وات إزاوته 
تظهر في النتيجة النهائية للنزاع المسلّح بينهم). ولكنْ حروب خلافة العرش 
هذه التي بدأت في ظل تيمور. قد استمرت لإحدى عشرة سنة . وفي معظم 
هذه السنواتء. كان أحد الورثة يحكم مستقلاً جزءاً من شبه جزيرة البلقان 
(الذي كال سمي «روملي»). في حين كان أحد الورثة يحكم الأناضول . في 
ذلك الوقت. ظلّت إمارات الأناضول المختلفة تحكم مستقلة» كل واحدة 
خاضعة لعائلة حاكمة. ولكن. بحلول عام .١5١“‏ نجح أحد الأبناء. 
محمّدء في إعادة توحيد الأراضي العثمانيّة» وقبل وفاته في ١55١‏ بدأ 
بإخضاع الإمارات الأناضوليّة من جديد وباستعادة قوّة العثمانيين المتهالكة في 
الروملي (شبه جزيرة البلقان). غير أن محاولته إخضاع الجزر اللاتينيّة في 
بحر إيجه (وبخاصّة الجزر التابعة للبندقية) قد فشلت لافتقاره إلى المَوَة 
البحريّة اللازمة. ولكنه نجح في قمع التمرّد الذي خرج عليه في ١51١5‏ بقيادة 
الشيخ بدر الدين» الذي شارك فيه الدراويش والرهبان» وهو الحدث الذي 
قرّب بين السلالة العثمانيّة الحاكمة وعلماء الشريعة. على أيّة حال» نجح 
محمّد فى تأكيد حكمهء معتمداً على توازن المصالح. ومستعيداً قوّة 
المنداتين كما كانت قبل مجيء تيمور . 


بحلول عام 64 تحت حكم مراد الثاني »)6١ - ١57١(‏ تمت .إعادة 
إخضاع معظم الإمارات الأناضولية (باستثناء إمارة قرمان في قونيا)» وإن كان 
ذلك قد تم على نحو أقل إحكاماً من ذي قبل. . وفيى ظل حكمه. ٠‏ كان على 
المقيانية انرو اجهرا تحاولات اليكان الممحيين عقاوم سكم المطلمين 
(ثار الألبان بقيادة بطلهم إسكندر بك» الذي ربيّ ونشأ كرهينة في بلاط 
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العثمانيين؛ في حين قام القائد الهنغاري» هونيدواراء بدعم المقاومة 
الصربيّة. حظيت كلتا الثورتين ببعض الدعم من قوى الغرب). ولكن 
العثمانيين» فى اللحظة الحاسمةء كانوا قادرين على كسب دعم معتبر بين 
النسسينب الضرب وسكاة:ووسانيا:(الولاههين )1 للحفاظ على مزاقعهم 
وتحسينها. كان إسكندر بك» الذي عاد إلى المسيحيّة» استثناءً نادراً؛ فمعظم 
من أصبحوا جزءاً من مجتمع مسلمي الدولة العثمانيّة قد ظلوا جزءاً منهاء في 
السنرّاء:والضراء بل إن السكان الذيخ ظلوا مسيحيين كاتوا"فى الغالب 
ُفضَلون العثمانيين على أي قوّة بديلة. 

هدّد العثمانيّون باحتلال القسطنطينيّة غير مرّة بعد أن باتت هذه المدينة 
الإمبراطوريّة واقعة فى قلب الأراضي التى يسيطرون عليهاء ولكنّ الظروف 
الطاوكة أن النداتنات قد سالك نهم ,زبين ذلكه بوظلوا قاتحين. مخصوعي 
ودفعها الجزية. ولكنّ مواقف الأباطرة البيزنطيين كانت مزعجة لهم» حين 
كان العثمانيّون يتعرّضون للشدائد ‏ فقد سبق لهم التفاوض مع تيمور ضدهم 
- وبعد إحدى دسائس الإمبراطور. بعد اعتلاء محمد الثاني عام 2١50١‏ تم 
التعجيل بمشروع فتح المدينة. في عام ».١557‏ قام محمّد الثاني ١551١(‏ - 
١‏ بالاستيلاء على هذه المدينة المنيعة عبر الحصار وقوّة مدافع البارود 
العاصفة. (بعد عدّة سنوات» تم استعمال نفس استراتيجيّة الحصار واستعمال 
المدافع بنجاح من قبل عدد من السلطات المركزيّة الجديدة في غرب 
أوروبا). لم تصل المساعدات البحريّة من الغرب إلا متأخرة. جعل 
العثمانيّون من القسطنطينيّة عاصمتهم» وسمّوها بالاسم الدارج اليوم. 
إسطنبول. قام العثمانيّون بتعزيز الحياة التجاريّة والثقافيّة القائمة في المدينة 
قدر الإمكان. ووظنوا في إسطنبول مجموعة من العاتلات الجديدة ‏ السلاف 
واليونان والترك ‏ بعد أن باتت شبه مهجورة في سنوات التراجع التي شهدتها 
الإمبراطوريّة القديمة. عندما استأنفت المدينة دورها الطبيعن كمركز اقتصادي 
وإداري للمنطقة بأكملهاء أصبحت إسطنبول من ديل كدر مادق أ ووويا 
ازدهارا وكثافة بالسكان. 


كلما يخيرنا [يول] و عندما استولت الدولة العثمانيّة على 
(*) بول ويتيك 2,)١19/8-1١48985(‏ مستشرق ومؤرّخ نمساويء اشتهر بأطروحته صعود ‏ 
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عاصمتها الطبيعيّة» باتت إمبراطوريّة مستقرّة قادرة على الاستمرارء تدعمها 
ذات مجموعة المصالح السياسيّة التي كانت تدعم الإمبراطوريّة البيزنطيّة 
سابقاء على المستويين الاقتصادي والجغرافي. أصبحت الدولة العثمانيّة» فى 
واقع الأمرء أقوى من معظم دول المسلمين المركزيّة فى المراحل الوسيظة 
وباك أقدرها على الاتشمرادى مشتليع قؤات الفزاف المسدنين» الذين تعد 
إلى فرسان أو ملاك أراض محليين في الإسلام؛ ومعهم القوات المسيحيّة 
الرديفة المنحدرة من طبقة السادة البلقان القديمة» ومعهم سلاح المشاة من 
الانكشارية» الذين باتوا جباءً للضرائب من الأرياف» وبدؤوا يتلقون تدريبهم 
على الولاء للمركزء فشكّلت هذه القوات جميعاً قوّة عسبكريّة معتبرة» تعبّر 
عن المصالح المحليّة وعن الولاء للسلالة الحاكمة. وبالمثل أثبقت بقايا 
مجموعات الغزاة المستقلين» ورجال أندية الفتوّة في المدن» ومعهم كوادر 
غعلماء الشريعة الحدوة: والبدى: الدنةة: والاجتباعة النمايكة لوق 
الأرثوذكسء أثبتت كلها أنّها مكمّلة لبعضها البعض وبأنّها مصدر للاستقرار 
تحت قيادة مجموعة صغيرة من العائلات العثمانيّة المحيطة بالبيت الحاكم. 
كانت العائلة الحاكمة هي الرمز الأعلى الضامن للمصالح المشتركة» بدلا من 
أن تكون نصيرةً لفصيل أو مجموعة مخصوصة. ومن ثم فإنها كانت في موقع 
يؤمّلها لرعاية مصالح الدولة ككل. أثبتت الدولة العثمانيّة أنها قادرة على 
استثمار الموارد الاجتماعيّة والعسكريّة المتوفرة للمسلمين في القرن الخامس 
عقر على طوق كهاتها التو حعة« تلحينف تعفف وانتها الفرساة السستاءة 
والمشاة المعتمدين على سلاح البارود الجديدء وظلّت على اتصال 
بمجموعات وكوادر المسلمين الجديدة ومجتمعات أهل الذمّة القديمة. 
ولكن»؛ مع إضافة إسطنبول إلى الخريطة كعاصمة» أخذ ذلك كله بعدا جديدا 
أتاح للدولة أن تستمرٌ حتّى عندما تمّ استبدال بعض العناصر التي شكلت 
غخالة القوازة الأولن. ل" : 


الامبراطورية العثمانية 2))١97/(‏ التي يربط فيها بين صعود العثمانيين من إمارة صغيرة على حدود 


البيزنطيين بداقع ذيني مرتبط يعر الإضلام (المترجم): 
(:) ووفلاظ دع عناناع2ز **رعأممستأسقامده0© عل عكرم 12 ة ممدعلمة'ل عأتداغل 15 عدل"'' علء )1/1 ابوط 
1-4 .جم ,(1938) 12 .701 ,5 15/077119 - 


ةلم . 


بدأت الدولة العثمانيّة مسيرتها وهي واعية بمهمتها بحكم وقوعها 
على أحد أهمٌ الثغور التاريخيّة للحاضرة الإسلامية. لطالما كان فتح 
القسطنطينيّة هدفاً سامياً يتطلّع إليه المسلمون» بعدما تكرّر فشل الخلفاء 
فى إنجاز هذه المهمّة». واصطبغ هذا" الخاث: متسشعة اخخرونة عند 
المملديق: (ولحز هذه التحتينة + والموقع الصخصيو للبديكة» فى أخرا 
محاولات العثمانيين الأوائل لفتحها). ومن ثم فإِنَْ السلالة التي ستحظى 
بالقسطنطينيّة عاصمة لها لن تسيطر على طريق التجارة المهمّ بين المتوسّط 
والبحر الأسود وحسبء. ولن تحوز الموارد الهائلة للأناضول والروملي؛ 
بل ستكون أيضاً بؤرةً للمخيال الإسلامي: تمٌّ تحويل كنيسة الحاضرة 
المسيحية العظمى أيا صوفيا إلى مسجد عظيم» وتم تحويل اسم عاصمة 
الحاضرة المسيحية السابقة» إسطنبول» على يد الكثيرين إلى كلمة 
الإسلامبول»» أي مدينة الإسلام. في الوقت نفسهء. كان الاستيلاء على 
هذه المدينة الإمبراطوريّة التي تضِمٌ محل البطريركيّة المسكونيّة يعني 
السيطرة على البنية الهرمية المسيحية في المنطقة كلهاء ويعني تعزيز 
الووابط بين .الدولة: العتماية والكسية الازنودكسة (أسهسة هذه 7 
5 الفجوة نين الهسلمين والمسيحيين. على الرغم من 
المنداميرة :كا 028 في كل مكانء قد ورثوا شيئاً من العناصر ا 
- وما قبل المسيحية - في عباداتهم المحلية. ٠‏ بل وفي بعض ممارسات 
التواويك د إل ان الجسد الرئيس للمسيحيين» بحكم خضوعه لتنظيم 
رسمي محكم ضمن الكنيسة.» قد ظل ناقنا عن الإسلام). 


استفاد محمد القانيس ووزراوؤه من مزايا الحاضرتين». المسيحية 
والإسلامية» لتقوية حكم السلطان المطلق؛ فقد أدمجوا دافعي الجزية من 
مسيحيي البلقان كجزء من بنية الدولة العثمانية. ونظموا ممتلكاتهم على نفس 
أساس سلاح الفرسان المسلمين. ؛ وشجعوهم على التوافق مع قوّات المشاة 
ل ب الجهاز الوداري 0000 ا ع بللاطه 
حقيقيّ ) 00000 أمراً نادراً بين د السايين ب ذلك الوقق: و الدولة 


2 إن عمل بول ويتيك يكمل عمله المهم اصعود الامبر اطوريّة العثمانية) (ءجامرجرظ «هسره/:0 ع1 ه 56خ ) . 
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العثمانية تحت حكم محمّد الثاني انخرطت أيضاً على أوسع درجة في 
التيارات الرئيسة للثقافة الإسلاماتيّة (التي كانت في تلك المرحلة ل 
الثقافة الفارساتيّة في الغالب). بات البلاط العثماني الآن قادراً على جذب 
أرفع العلماء المسلمين وأجلّهم من أراضي الإسلام القديو* . 


حظي الأدب الفارسي» بل والشكل الفارساتي من التركيّة» بتقدير عالٍ 
في البلاط (وسرعان ما حظي بإلهام كبير من الشعر التركي لعلي شير النوائي 
من هراة). الذي استعاض عن شكل الشعر التركيٌ القديمء القائم على ثبات 
عدد المقاطع» بأسلوب يعتمد على أنماط طول المقطع؛ وظل شكل الشعر 
التركي المحلي القديم سائداً في_الأغاني الشعبية. الم تمسح الفارضية لعه 
الدولة (إلا في المراسلاات الخارجيّة). إِنْ ما ساد إذاً هو شكل فارساتي من 
التركيّة (المعروفة بالتركية العثمانيّة) بعد أن وصلت إلى طور اكتمالهاء وبات 
من اللازم على كل عامل في الدولة أن يتقن استعمالها. إِنْ الاستعمال الرسمي 
تاسركةة ونش هدي الطرك اعفان مه ععالة اليطدة: ميك كانت العتامير 
العسكريّة والسلالات الحاكمة في الغالب من أصول تركيّة» وحيث كانت 
الفارسيّة هي التي تمثّل النموذج الأدبي» على الرغم من أن السكان العاديين 
لم يكونوا يتحدّثون بالفارسيّة. لا شك بأنْ الدور الخاص للغة التركيّة في 
جنوب شرق أوروبا قد نتج عن الهجرة الواسعة لقبائل الترك بحكم سهولة 
الوصول إلى المنطقة. ولكنّ تأثير ذلك لم يتأت من خلال أعداد الترك 
الموجودين (فالمهاجرون ذائها نا تيكر دون أقليّة فى أي حالة). وإنما من خلال 
التضامق القوى سنا ببق مؤسينات القرك الخراة: ستعول غن أىّ حكومة 
مركزيّة. إذاً» يبدو بأنْ دولة الغزاة فى كرمان فى قونية (وليس دولة السلاجقة 
هناك) هي أوّل من استعمل التركيّة كلغة إداريّة للثقافة العليا. على الرغم من 


(6) انظر: 
ال 52 12 1150112( 21 013 0110112115 11505 165 1262© 516266 2ط ,0232ق علة11-لن-لطم 
4334 ,411-414 ,347-365 .مم .,(1937) 701.19 ,5616124 2أاع0 ه5107 فك مأاسخاءع4 ,1رماءع 40 **رععق-هع مم 

35-61 .مم ,(1938) 21 .701 320 ,468 قد 

حيث يتتبع عمليّة تحدر العلو الطبيعيّة في الأراضي العثمانيّة» بخاصّة عن طريق المترجمين 

الأتراك (غير أن الأعمال الأكثر أهميّة كانت تُنجز بالعربيّة والفارسيّة)؛ كما أن عمله يكشف عَرَضاً عن 

تقليد متين من الحرية الأكاديمية هناك (كما أنه ينافّشُ الحياة العلمية في القرن السادس عشر وصولا إلى 
النقطة التي تزامن فيها تقدّم الغرب مع تراجع إمكانات التقليد المحلي). 
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ذلك» أصبح التقليد الفارسى هو المعيار السائدء حتّى للرسائل التركية. 


كان تاكن :قن جاورا قترضية الحكو عت أللفه الوقكعم. أولا + من 
خلال كونهم قادةً لقوّات الغزاة ضدّ الكفار؛ ثمٌ» عندما أصبحت دولتهم 
الصغيرة ممثلّة للسلاطين السلاجقة الذين زال حكمهمء والذين اكتسب 
أسلافهم شرعيّة الحكم من خلال تفويض الخلفاء القدماء لهم؛ وأخيراء 
تعرّزت شرعيّة العثمانيين من خلال انتسابهم إلى قبائل الغرّ الترك» الذين كان 
بنظر إليهم بوصفهم الحكّام الطبيعيين لكل البشر المستقرّين. ولكن: بعد عهد 
محمّد الثاني بخاصّة» تم التأكيد على فكرة أنْ الأمير ضرورة طبيعيّة للمجتمع 
الإنساني» أي إِنْ على الأقوى أن يفرض سلطانه قدر ما يستطيع ليزيد من 
المساحة الخاضعة للنظام الاجتماعي والسلام» وبأن الأمير الذي يحكم 
بالعدل (أي نظريّاء وفق الشريعة) هو الخليفة الحقّ؛ أي خليفة الله في 
الأرض. كانت هذه أفكار الفلاسفة» وقد تم استعمال هذه الأفكار لتبرير 
شرعيّة ما أسميته «الدولة العسكريّة الراعية». في الواقع. كانت قوانين 
السلالة العثمانيّة التى أرساها محمّد الثانى مستقلة عمليًا فى تفاصيلها عن 
تفلك الشوسة 4 عدر نذا النزوع الكلي عن بوشوك النبول العقماده في النمط 
المؤسساتى» الذي يمكن تتبّعه فى دول المسلمين الأخرى فى ذلك الوقت: 
نمط الحكم (النظلق + التذق: تكثير فيه برعيال: الحكومة زأكملها . يودفى ذلك 
أكمّة المساجد ومندوبو الحكومة ‏ عسكرية. رجالَ سيف (سيفية)؛ وكان 
ذلك كله ذا قيمة في مجتمع يرى بأنّه تحت تصرّف العائلة الملكيّة وعمّالها. 


لم تتوسّع الإمبراطوريّة في نصف القرن التالي لفتح القسطنطينيّة» ولكنها 
ثبتت أقدامها كإمبراطوريّة مستقرّة في المنطقة. تحت حكم محمد الثاني» تم 
استئصال شأفة المتمرّدين بين الصرب والألبان (أحياناً كيز فين الفسوة الت 
نات محمد مشتهرا بها إلن جواز اشتهاره يعقاقته الرفيعة وإثقانه غدّة لغات 
واهتمامه بالفنون الجميلة» بما فيها فنون المسيحيين»). ترافق ذلك مع مشروع 
بناء قوّة بحرية كبرى» والتي كان العثمانيّون مفتقرين إليها (بغض النظر عن 
مغامرات الغزاة في بحر إيجه). وبوساطة القوّة البحريّة الجديدة.» أجبرت 
البندقيّة (عام )١5174‏ على التنازل عن معظم أراضيها في بحر إيجه وأراضي 
البلقان. لم يعتمد العثمانيون على قوّتهم البحريّة فقط؛ فقد عبّلوا من 
انتصارهم عبر الغارات البريّة على الأراضي التابعة للبندقيّة في شمال إيطاليا 


حلنه 


(وقد حاول البنادقة. من دون كثير نجاحء. أن تتسمرا جهودهم مع جهود 
حكام الآق قويونلو «الخرفان البيض»» الذين كانوا يشتّون غاراتهم على 
الدولة العثمانيّة من جهة الجزيرة). أجبرت غريمة البندقية» جنوة» على 
التخلي عن المواقع المستقلّة التي حصّلتها شماليّ البخر الأسود (وعقدت 
سلالة المغول في القرم صلحا مع العثمانيين). وهكذا تم تجاوز ما طال 
أمده من عجز القسطنطينيّة أمام فوّة التجار الإيطاليين وقلبه إلى نقيضه. ظلت 
البحريّة العثمانيّة يّة بالأساس. احتفظت المدن الإيطاليّة بموقع مهيمن 
لبحريّتها التجاريّة» التي كانت قد حصّلته إبان الحملات الصليبيّة. تسبّب 
ذلك في ظهور عدّة نقاط ضعف في البحريّة العثمانيّة؛ غير أنّها ظلّت فاعلة 
على نحو كامل وصولاً إلى القرن السابع عشر / 

شنّ ابن محمّدء بايزيد الثاني )١517  ١581(‏ مجموعة من الحروب 
(وتعرّض هو لمجموعةٍ منها). وقد عرف بالمباني التي جمّل بها إسطنبول. 
مثل أبيه. وفى ظل حكمه, امتدّت شبكة الطرق فى أنجاء الإمبراطوريّة؛ فقد 
نانع اللرق: الآ هو السدوة: المقاة الع لحيى الك الا رودة :طبرت 
أهميّة هذه القوّات ‏ التي تشكل القوّة الانكشارية ‏ في العاصمة» عندما 
اضطر بايزيد الثاني إلى زيادة مرتباتهم لمنعهم من التدخل في شؤون الحكم 
(وهي زيادة ستتكرر كثيرا عندما يعتلي سلطان جديد العرش . ولم تكن هذه 
الزيادة غير مبرّرة؛ ذلك أنْ التضحّم النقدي قد عم العالم في القرن السادس 
عشر). كانت هذه القوّات» ومطالب العثمانيين بالعموم بقائد فعّالء هي ما 
أجبره على التنححى عن العرش لمصلحة ابنه: الذي كان يأمل بإقصائه عن 
زرائه» .وين :هفتا تاكدت: فعالئه الآزاةةالحجكة السمانيين (التى يك التسير 
غنها بن خلال .وواثة الخخضت عن طريق التنافس #.وكانت النتييجة كما سترى 
هي مدّ الحكم العثماني إلى ما وراء مواطنه الأوروبيّة). 

لوقت طويلء كانت الثقافة العليا للعثمانيين ثقافة مستوردة» خاضعة 
لشيء من التدليس الفكري» الذي انصاع له البشر المتعطشون لنيل الحظوة 
الاجتماعية. أعيانا: . مع بداية العرد السادس عشرء كانت الدولة العثمانية 
المستقرة قد اجتذبت عدداً كبيراً من العلماء والفقانين فن: مخدلكق الأصتاف 
لتعزيز مستوّى عالٍ من الثقافة 00 وإن لم تصبح الدولة العثمانية 
مركزاً مهمّاً مثل المراكز القديمة. فقد كانت منطقتها متجانسة ومزدحمة» غنيّة 


* 3 


بالزراعة والتجارة» وخالية من افات المنطقة القاحلة؛ وكانت طبقاتها 
الحاكمة متخلضة لمؤسسات الدولة . حتى :لو لى 'تكن الأكبر»: نإدها كانت 
واحدة من أقوى دول الحاضرة الإسلامية» وواحدة من الدول القليلة التي 
أفلتت من المعضلات السياسيّة الناجمة عن أنظمة الحكم العسكريّة التي 
عمّت في المراحل الوسيطة المتأخرة. 


الحاضرة الاسلامية الشمالية: من القرم إلى يونان 

شكلت سهوب أوراسيا المركزيّة وصحاريها منطقة مُهملة وهامشيّة مثل 
منطقة المحيط الهندي من وجه نظر حضرية؛ ولكن». خلال المراحل 
الوسيطة؛ امتدّت عبرها عدّة طرق تجاريّة (ليس الطرق الجنوبيّة الممتذة من 
الصين إلى إيران فقطء بل أيضاً الطرق الشماليّة الموصلة إلى حوضي نهري 
القولعا والدون أ عبن أن ند المتدقة الراسسفة كاف أكثر ود قار 
بمنطقة المحيط الهندي؛ فقد بدأت اللغة والتقاليد التركيّة تسود هناك على 
حساب اللغات المحلية القديمة في المنطقة» ليس فقط بين البدو المعتمدين 

على الخيل وإنْما في جميع الأراضي المحيطة بهم. 7 وين السشكان 
المزارعين (في بعض المناطق الشرقيّة» تمّت إزاحة التقاليد المحليّة لصالح 
اللغة والتقاليد المغوليّة). 


كانت أراضي حوضي سيحون وجيحون جزءاً من دولة الخلافة الأصليّة 
دعوت طريل: وقد دخلت القبائل التركيّة المحيطة بهذه المنطفة في الإسلام 
تدريجيّاً انطلاقاً من تلك القاعدة. العى,تمكل المركز الأكتر نشاطاً للثقافة 
الكوزموبوليتانيّة في الأجزاء المركزيّة من هذه السهوب . قبل نهاية زمن الخلافة 
العليا بالفعل. كانت الشعوب المتحدثة بالتركيّة والمستقرّة حول نهر الفولغا قد 
حاتي ادم مجرت الود الإسادسى. بين الترك المستقرين في 
أطراق هذه السيويه تالا وجنوباً» في أثناء الطر ال الوسيطة. إذاء إلى 
الغرب من مناطق استقرار البوذيّة» دخل المغول الفاتحون في الإسلام. 

أدى ذلك تدريجياً إلى قبول الولاء الإسلامي بين معظم قبائل الرعاة في 
المنطقة التركيّة . في الوقت نفسه. على الرغم من أن حكام المغول هناك قد 
قاوموا ملام لوقتٍ طويلء فإِنْ شعوب حوض نهر تاريم شرقي حوض 
سيحون قد بدأت تدخل في الإسلام. 


م١‎ 
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المناطق الشمالية 


تمدّدت الحاضرة الإسلامية على طول طرق التجارة الرئيسة عبر منتصف 
المنطقة البودية في أوراسياء بين التبت ومنغوليا. تحت حكم المغول. الذين 
تعكدوا لي الآعاني: الى المقاظق: الا خرئ». اسعوطن نعيند كبر :من 
المسلمين في الصين؛ وقد كان عددهم كبيراً بخاصة في قانسوء المقاطعة 
أيضاًء بخاصّة في مقاطعة يونان الحدوديّة في الجنوب الغربي. ولكنّ 
المسلمين لم يُشكلواء في أي مكان في الصين.» أغلبيّة عدديّة ولم يؤسّسوا 
حكومة للمسلمين . 
سد اللغة الجغتائيّة التركيّة (الفرتا قابني 5 كانت لهجاتهم 
المحكية. وظَلّوا يمنحون اللغة الفارسية (بخلاف العثمانيين) صدارة لا 
1 فيها لغةٌ فى الأعمال الجدّية» لا فى المراسلات الدبلوماسيّة فقط. 
0 لزاه اكيس اليد مهاو ا غير أهل للثقة؛ 00 
احترام تقاليدهم التركيّة البطوليّة» التي قد تبدو هزيلة عند مقارنتها بالتقاليد 
الإيرانية القديمة. 


استعاد توختاميش وتيمور القوّة المغولية ‏ التركيّة في نهاية القرن الرابع 
عن إنها لوقع قصيرب اف الفرن الكامن هقيه افا ف عفن الداول فى 
المعوث را ممه شاناتها الخاضة فى الخريية كان رز شن انها لقي 
الذهبيّة هي خائيّة القرم» التي سيطرت على منطقة زراعيّة ورعويّة واسعة في 
أوكرانيا؛ أما خانيّة قازان» عند منعطف نهر الفولغاء فقد استقلّت عن القبيلة 
الذهبية في 8 ؛ أما خانية أسكر فيان عند مصب الفولغاء فقد حافظت 
على بقايا التقليد السياسي للقبيلة الذهبية. في الوقت نفسه. العمل الثقل 
السياسي في حوض الفولغا إلى قازان في الشمال» التي مثلت عودةً لصعود 
المصالح الزراعيّة» حتّى ضمن فضاء المسلمين. في الكبياقه كا قح فاك 
تيومين (على نهر تورا) أو خانيّة سيبير» التي اشتقٌ تق اسم سيبيريا منها . ٠‏ في 
حوضي سيحون وجيحونء» تبعثرت القوّة التيموريّة وتعررّضت لتحدّ قوي من 
سلالة ذات أصول مغوليّة» هي الأوزبك «التي انبثقت عنها القبيلة البيضاء). 
والتي احتلت خوارزم بقوّاتها من الرعاة. في مقاطعات يديسو شمال شرق 
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حوض سيحون؛ وفي حوض تاريم في كاشغرء كان هناك حكام مسلمون 
آخرون. 

قلّما تعاون هؤلاء الحكام فيما بينهم. تمكّنت دولة موسكوء الدولة 
الصاعدة بين الروسن انذاكع من" لاستقلال عح قاذة المنله ١‏ وسرفان ما 
تدخلت بقوّة في الصراعات القائمة بينهم. كانت هذه الدولة المسيحيّة تمثل 
المصالح "١‏ 00 الأكثر نشاطا في. المنطقة. كانت خانيّة قاسيموف». التي 
تأسست بسرعة عقب خانية قازان في الغرب باتجاه موسكوء متتحالفة مذ 
البداية مع موسكوء وباتت في القرن الخامس عشر خاضعة صراحة لحمايتها 
وسيطرتها. دعمت خانية القرم حكام موسكو في صراعهم .مع القبيلة الذهبيّة 
في أستراخان (ودعمت القبيلة الذهبية المسيحيين الليتوان في صراعهم ضدّ 
دولة موسكو وخانية القرم). 


بحلول القرن السادس عشرء. كما حصل فى أمكنة أخرى فى الحاضرة 
الإسلامية » اتدخلت: طروت حديدة أعافث»طرح سوال توشع المسلمين اف 
المناطق البعيدة. كان الأوزبك هم وحدهم من تمكن من تأكيد السلطة 
القعليةتة للعاتاكق المقولته الوسلمة #فى.بذابة القرق الساذسسن حشر مه 
قاعدتهم في خوارزم. حيث قاموا باحتلال بقيّة أجزاء حوضي سيحون 
وجيحون تحت القيادة المحنكة لشيبانى خان .)٠١-1١6٠٠(‏ الذي وجه 
التتموويق نمالا وجتويا هن سدحون» غين أنه طرد في النهاية من خراسان. 
لقرنٍ من الزمان» احتفظ الأوزبك الشيبانيّون ببلاطٍ بديع في بخارىء» التي 
كانت مركزاً للفنون والفلسفة وللنشاط التجاري المزدهر (وقد أخذ السكان 
الترك في هذه المنطقة اسم الأوزبك). في معظم هذا القرنء ظلّت التجارة 
بين السهوب قويّة بدرجة معقولة. تُشير بعض النظريات إلى أن نهر جيحون 
كان متصلاً في النهاية ببحر قزوين (وأنَ أحد الفروع الكبرى لنهر سيحون 
كان يصبٌ في نهر جيحون لبعض الوقت)» وهو ما يعني إمكانية وجود حركة 
مائيّة متصلة بين الجبال الشرقيّة وبحر قزوين ونهر الفولغا (ويؤكد القوّة 
التجاريّة فى خوارزم). ولكن» بحلول نهاية القرن السادس عشرء اختلف 
مجرى النهر؛ وبالعموم تراجعت التجارة في ظل منافسة الطرق السردعير 
المحيط. مع صعود الأسلحة الناريّة» التي تتطلّب تطويراً تقنياً مستمرأء انزاح 
الثقل العسكري لمصلحة أولئك القريبين من مراكز الاستثمار الصناعي. في 
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القرن السادس عشرء عانت جميع خانيات السهوب من ضعفيٍ في قوتها؛ 
وظهر ذلك جليّاً فى حوض الفولغا حيث باتت عدّة خانيات تابعة لقوّة 
موسكو الصاعدة» وتم خضوعها لها على نحو صريح مع نهاية القرن. 


آفاق العالم وأراضي الإسلام القديم 

قليلاً ما تمّت دراسة تبعات توسّع الإسلام على حياة أراضي الإسلام 
القديم وثقافتها؛ إذ ليس من شك في أنْ ممثلي الثقافة الإسلاماتيّة كانوا 
يختلطون بالمسافرين ‏ من الحجاج والدراويش والعلماء الزائرين» وكذا من 
الجند والتجار ‏ الآتين من رقعة واسعة من الأراضي التي تنتمي إلى خلفيّات 
ثقافيّة مختلفة. لا تقتصر مواسم الاختلاط على أيام الحجٌ» بل تمتد طوال 
السنة؛ فقد كان الرجال يتوافدون من مختلف أنحاء الحاضرة الإسلامية 
للدراسة في مكّة والمدينة» وكانت الخلطة متاحةً أيضاً بدرجة أقلّ في جميع 
المدن الواقعة على طريق الحجح والمتفرعة عنه. القاهرة ودمشق وبغداد 
وأصفهان. لطالما افتتن الشعراء والعلماء والصوفيّة والجنود بالسفر إلى 
الأراضي البعيدة» وفي بعض الأحيان كانوا يعودون إلى بلادهم في نهاية 
المطاف؛ غير أنهم في كل الأحوال كانوا يحافظون على شيء من الصلة 
المستمرّة ببلدانهم. أما إلى أي درجة كان ذلك محفزاً للمخيال أو مسْجّعا 
للمواهب الخفيّة» فهذا محلّ تخمين وحدس . إِنْ الآفاق الواسعة والقصيّة التى 
تستحضرها حكايات «ألف ليلة وليلة» تؤكّد هذا الانطباع. إن تإمكاتنا أن 
نستعرض جملةً من أنواع النشاط التي كان للعلاقات البعيدة الحية تأثيرٌ عليها . 


مع مرور القرون» أسهمت الابتكارات والكشوفات الجديدة في أنحاء 
تنك الكرء الأرسينة قن برع ممدرى. الحتساك العيتك 2 والك ب ريل 
وأسهمت في تغيير الحياة الشعبيّة فى البلدات والأرياف أيضاً؛ ولعلّها قد 
أسهمتء بخاصّة في المراحل الوسيطة» في تغيبر إيقاع الحياة نفسه. إِنّنا لا 
نملك ما يكفي من الأدلة لتتبّع تاريخ الطبخ مثلاً» ولكن من الواضح بأن 
البهارات الوافدة من البلدان البعيدة قد دخلت في المطبخ الشعبي وتنوّعت 
النتعما لاتها .وق دلق لوقف تطوارت قسانت تكوير السكرة ومن المتكد 
للمرء أن يمتررض بأن وصفات الحلويات قد شاعت فونه عقن للقي وإن 
لم تأتِ جميعها دفعة واحدة مع عمليّة التكرير. ومن المرجّح بأنْ بعض 
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أشكال التسالي والترفيه الشعبيّة» التي نجدها في أماكن متفرّقة من نصف 
الكرة الأرضية المعمون) فد شاغت لاحتنا ...من بحهة أخرى» قطووت كترن 
السحر وخدعهء على نحو مذهل أحياناً ‏ نفسيّا وتقنيّاً - ووصلت إلى كمالها 
وذروتها كفن قائم في موقع السوق في المراحل الإسلاميّة الوسيطة. كانت 
هذه الفنون مرتبطةٌ بالهند بخاصّة. في وقت لاحق» حلت محل المسرحيات 
الصامتة القديمة فى حوض المتوسّط مسرحيّاتُ ظلال الدمى وانتشرت بين 
جميع الطبقات: في هذه العروض تتحرّك الدمى وتتحدّث وتحب أو تتصارع 
خلف الستارة» فيما تظهر ظلالها فقط للجمهور. تطوّر هذا الفنَ إلى درجة 
كببرة 6 وات عنصراً مكمّلا لقصص القصاص حول حكايات الأبطال أو 
الصالحين» وبات يحفل بهجاء-واضح لحياة المدن أو القرى». يبدأ من 
الأحاديث الجانبيّة ثمّ يصعد إلى مسئوى عالٍ من التجريد. (في القرن 
السادس عشرء دخلت محاصيل جديدة إلى المنطقة من الأمريكتين» بخاصّة 
الذرة» التي راجت في بعض أراضي المسلمين) . 

لعل واحدة من أهمٌ الواردات الشخصيّة هي المواد والعقاقير. المعدّلة 
للمزاج» التي وصلت إلى المنطقة من مناطقها الأصليّة المختلفة» وحلت 
محل النبيذ وغيره من المشروبات الكحوليّة التقليديّة فيما بين النيل وجيحون. 
لا تتوفر بين أيدينا دراسات وافية حول ذلك» ولكنّ بعض الإشارات قد 
تفيد. فقد شاع الحشيش (أحد منتجات القنّْب)» وهو مفثّرٌ معروف منذ وقت 
بعيد» بين الدوائر الحضريّة في المرحلة الوسيطة المبكرة وراج أكثر في 
المرحلة المتأخّرة (كما دخل الآفيون وغيره من المخدّرات واستعملها 
الأشخاص الأكثر جرأة). في القرن الخامس عشرء دخل منبّه آخرء وهو 
القهوة» من سواحل المحيط الهندي إلى منطقة النيل إلى جيحون بعامّة. وفي 
القرن السادس عشرء دخل التبغ من الأمريكتين. أما التنبول”*'» الشائع بين 
المسلمين في الشرق» فلم ينتشر بين النيل وجيحون؛ ولكن» حتى من دونه. 
كان ثمّة قدر متنوّع وكافبٍ من المواد المعدّلة للمزاج والتي تناسب الأمزجة 
المتنرّعة والحالات الاجتماعيّة المختلفة. 


(*) أو التنبل كما يعرفه العرب» وهو نباتٌ مفبّر رائج في جنوب وجنوب شرق أسياء تخلط 
أوراقه مع مجموعة من بذور الفوفل وبعض الموادٌ المنبّهة وتصنع منه مضغة تتناول عن طريق الفم 
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كان النبيذ أكثر هذه المواد إثارة للبهجة» بما يعمله في المزاج من 
كنيف“ للشعون بالسيؤولتة عقك الفرة؟ «فكات برافق غذاء القيان: :والعات 
القمارء وبالطبع كان يُفضي في النهاية إلى جنون السكر. مع الوقت. كان 
يمكن للنبيذ أن يدمر الجسد.» وقل أدّى ببعض الأمراء المسرفين في شربه 
إل الموت المبكر ؛ ولكنٌ الآخرين لم يعتبروا بهذه الأمثلة ولم يرتدعوا عن 
الانغماس فى شربه. أما الموادٌ الأخرى المعذلة للمزاج فقد كانت تستعمل 
اجتماعبّاً أيضاً» إِنّْما لغايات مختلفة. فالحشيش كان يُذْهِبٍ هموم الرجال 
الحالمة؛ ولم يكن مثار اهتمام النساءء كما أن مفعوله المباشر لم يكن 
مؤذياً أو باعثاً على الهياج» غير أنْ إدمانه قد يؤدّي على المدى الطويل 
إلى الوهن. أما القهوة والتبغ فقد كانت آثارهما معتدلة على المستوى 
الرجال دون وجود النبيذ» فهما يجلبان قدرا من الراحة العقليّة من دون أن 
يخسر الرجل اتزانه وشعوره بالمسؤولية. في بعض الدوائر الحضرية» في 
نهاية المرحلة الوسيطة المتأخّرة» كان ذلك مساهما في التخفيف من 
ضغوطات الحياة وزيادة قدر الأريحيّة فيها. وبينما استمرٌ الفلاحون فى 
شرب ما يصنعونه من خمور من التمور أو غيرها من النباتات» قل شرب 
الطبقات المرفهة للنبيذء وأدّى ذلك إلى اختفاء كروم النبيذ التي اشتهرت 


هل يمكن أن تكون تفاهة أمور مثل مسرحيات الظلّ وبيوت القهوة 
والإقبال البرجوازيّ عليها ضمن اقتصاد تعاقديّ بالمجمل» مؤدية نحو أن 
بخدق القادة المحتملون 0 دلا مق أن يكودوا فاعلن ونقيطين . برأن 
يرتدٌ المجتمع على نفسه؟'' ربما أسهم تنوّع أشكال المطبخ وأدوات الترفيه 
والمواد المعذلة للمزاج. إضافة إلى التنوّع الاثني وسهولة انتقال السكان» في 


(1) يمكن أن يعقد المرء مقارنة , بين إشارات كارلتون كون في كتابه القافلة قصة الشرق 
الأوسط. كجزء من خلاصته في الففون المعنون ب «درس في التقششّف» كان العديد من القواعد 
والأعراف في المنطقة القاحلة الإسلاماتيّة قد ساعدت في تخفيف التعاوت بين الأغنياء والفقراء بحيث 
أسهمت في تخفيف الاستياء والمحافظة على الموارد في بيئة تزداد فقراً وكومانا . انظر: 
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تحسن نوعية حيأة البيوت والأحياء على حساب العروض المدنية الكبرى». 


استقبل العلماء الموادٌ المخدّرة والمعدلة للمزاج بشيء من الريبة؛؟ فقد 
درجوا على قياسها على الكحول وتحريمها على هذا الأساس؛ إذ يُمكن 
النظر إلى جملة هذه المواد على أنها ذ فى أفضل الحرال ار يري 
قيمة لهاء وبأنها (على نحو أكثر 0 تضعف المزاج المسؤول والرصين 
الذي يتطلبه الإيمان الأخلاقي. في النهاية؛ تقبل العلماء القهوة ة والتبغ . أما 
الموادٌ المخذّرة الأخرى. فلم يتم قبولها ا . غير أن بعض الصوفيّة في 
المقابل قد رحّبوا بالمواد المحمزة للخيال؛ بل يقال بأن. طريقة صوفية فى 
اليمن هي من اكتشفت مزايا القهوة (المعتّقة بقرّة) وأشاعتها في الأمكنة 
ال 


لا شك بأن التطوّر الديني للإسلام قد خضع لشيء من التعديل» على 
الأقل من جهة التناسب والتوازن بين العناصر المختلفة» مع انتشار الإسلام 
خارج أراضيه الإيرانيّة ‏ الساميّة . فربما تأكد نسار التصوّف. الذي دعت إليه 
الحاجة إلى الأراضي المفتوحة حديفاً ل ا بين الأعراف المتخلية 
والإسلام العالمي. فى روحه الشعبية البرانية وفي اركف للممارسات 
المحلية وإعطائها ختما إسلا ميا . وقد تنوع حجمه ودوره بحسب المناطق : 
فكان هو الحامل الرئيس للإسلام في الأرخبيل الماليزي» بينما انحصر في 
أداء وظائف عمال ذه ومتوارثة 2 غرب بلاد السودان؟؛ في حين 0 عناصر 
من التقاليد الملية القديمة في المناطق المدينيّة القديمة. ثم إِنْ دراويش 
الصوفيّة, أيَاٌ كانت المنطقة التي جاؤوا منهاء كانوا يتجوّلون باستمرار. 
ودائماً ما كانت تظهر فروع جديدة للطرق الصوفيّة لتعبّر عن التوليفات 
الجديدة التى تظهر . 


(0) ينسب نشر القهوة إلى ثلاثة» جميعهم من شيوخ الصوفية : الشيخ بمحملة ين سعيل الذبحاتي» 
والشيخ علي بن عمر الشاذلي؛ والشيخ أبو بكر الشاذلي (المعروف بالعيدروس)» الذي يُروى عنه أنه مر 
في سياحته بشجر البنّ فأكل من ثمره» «فوجد فيه تخفيفاً للدماغ واجتلاباً للسهر وتنشيطاً للعبادة؛ 
فاتخذه قوتاً وطعاماً وشراباً وأرشد إليه أتباعه». وليس مستغرباً أن تُسمّى القهوة فى العديد من الأمكنة 
ب «الشاذليّة»» لما كان لهذه الطريقة من إسهام في: نشرها. انظر إن شئت التوسع : "ميحنيد الارناقوطة 
من التاريخ الثقافي للقهوة والمقاهي (بيروت: جداول» )5١١5‏ (المترجم). 
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ولكن. أي كان دور الصوفيّ» فإن الدما عن معايير الشريعة كان يتم 
ذوهاً من خلال الصراع مع الأعراف المضاية بخاصّة مع انحراف تلك 
الأعراف عن الأعراف الإيرانية ‏ السامية التي التواضع عليها منذ زمن. 
ظل المسلمون المخلصيون تعتفدون»وتدذكرون بان صلاح الأمّة يعتمد على 
قانون الشريعة فقط. بالطبع. كان شكل نظام الشريعة الذي ساد هو نظام 
أهل السئة والجماعة. وليس النظام الشيعي. لقد كان توسّع الحاضرة 
الإسلامية في الغالب يتحرّك ضمن التوليفات السنية التي استقرّت في المرحلة 
الوسيطة المبكرة (والتي امتزجت بالولاء العلوي). وبينما انتعش التشيّع في 
المناطق القديمة؛ لم تكن لاهتماماته المهدويّة مع مؤسسات المسلمين 
المستقرّة إلا صلة ضعيفة بالمجتمعات المعزولة نسبيّاً. والتي تتصارع على 
الهيمنة في البحار الجنوبية أو حتى في السهوب الأوراسيّة المركزيّة. إذا فقد 
أصبح السدة سائداً في الحاضرة الإسلامية بالعموم ؛ وحتى عندما عاد الع 
إلى السلظة تيسن في جزء كبير من أراضي الإسلام العديية تسن اد 
انظ يشعورة الأفلباق» يحيف لا تشغهر "المسلجون المتعلميون بالشيرورة 
بموقعه الأقلياتي في الأمّة بالعموم (ربما أسهمت هذه الحالة في خلق هوّة 
بين حياة الثقافة العليا في المركز والثقافة السائدة في الأطراف البعيدة) . 


أخيراء بالترافق مع النزوع الشريعيء تمّ تعزيز النزعة الجماعيّة 
للمسلمين: فالإغراء الأكبر لأبناء التقليد التوحيدي النبوي هو وضع الولاء 
لمجتمع الوحي قبل كل المطالب الأخلاقيّة» بما فيها الاعتراف بالقيم 
الأخلاقيّة التي يتمسك بها الكفار. فتعزيز القَوّة الجماعيّة كانت المطلب 
الأوّل في مجتمع يُمثْل أقليّة محاصرة تتأمهّب للصعود أفعفت النوعة 
الشريعية والجماعيّة هي القنوات الرئيسة للتعبير عن الضمير الاجتماعي . 


تفوق المسلمين و عصر النهضة الغربي 

كان بمقدور المسلمين» بحلول عام 2160٠١‏ إذا ما تعاونوا فيما بينهم 
(كما كانوا يفعلون في أحيانٍ كثيرة»: أن يسيطروا على المصائر السياسيّة في 
معظم المناطق المركزيّة في نصف الكرة الأرضيّة المعمورء وفي العديد من 
المناطق الواقعة على الأطراف. في القرن السادس عشرء. استمرٌ توسع 
المسلمين بالعموم» وظلّت الحاضرة الإسلامية» على الرغم من اضطراب 
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سيطرة المسلمين في بعض المناطق», هي الكتلة الاجتماعيّة الأقرى في 
الحا لقد بات المسلمون» بما فعلوه ل اي 
اللحظة فصاعداً أن تنفصل قصّة الحاضرة الإسلامية عن قصّة العالم ككل 
وإن كان ذلك على نحو أقل من أزمنة سبقت. 


التطوّرات الاقتصاديّة التي شهدها عهد سلالة سونغ» التي ارتفع معها شأن 
الصينيين في جميع جوانب الثقافة العليا وفي مستوى التعقيد الاجتماعي 
وعلى مستوى القوّة على نحو فاق المسلمين؛ ثم ترافق صعود المسلمين في 
نهاية المرحلة الوسيطة المتأخّرة مع صعودٍ مواز لثقافة الغرب في عصر 
النهضة. وهو العصر الذي شهد صعود الغربيين في بعض الجوانب على 
الآقل. إلى مسعويات ثقافيّة عليا قاقت المسلمين أحيانا ...غير أن سبادة 
المجاورة هذه؛ بل وغالباً في حالةٍ من التجاهل لها. وهذا ما أدّى إلى 


فبينما اضطر المسلمون بطرائق ثانوية إلى احترام إنجازات الصينيين» بل 
وتقليد بعضهاء فإن الحاضرة الإسلامية بالكاد قد تفاعلت مع صعود عصر 
النهضة في الغرب» على الرغم من أنه كان الموطن. التاريخيّ والجغرافيّ 
الأقرب لمعظم المسلمين. لقد استلهم عصر النهضة بعض عناصره من 
مصادر إسلاميّة» واعتمد في مخياله على ذات التراث الإغريقي الذي كان لا 
يزال يؤدي دوراً كبيراً فى الثقافة الإسلاماتيّة. من جهة أخرىء يميل الغربيّون 
المحدثون إلى النظر إلى عصر النهضة» وبخاصة إلى رحلات الكشوفات 
خلال تلك الفترة» على أنه بداية الهيمنة الغربيّة الحديثة على العالم؛ كما 
أنهم ينظرون إلنة.غلئ: أنه تطوير إضافي للقوّة الاجتماعية الى تبنت عن 
تفوّق الأراضي الغربية في التجارة عبر المتوسطء. وهو التفوّق الذئ نشا عن 
تزايد الوزن الاقتصادي لشمال غرب أوووناء ولموانوع شمال غرب البحر 
الأبيض المتوسّط. الذي يرى فيه الغربيون اليوم الخطوة الأولى نحو القوّة 
العالميّة الحذيثة. ومن ثمّ فإِنّهم يرون بأنّ المسلمين قد أخطؤوا خطأ فاحشأ 
بتجاهلهم آانذاك لاتجارات عضير الحيصة وهو خطأ ينم عن عيب ثقافيّ 
كبيرة: لايد أنه كان صاضيرا ب بين المسلمين» مما حدا بهم إلى تجاهل هذا 


6 


الصعود الأوروبي. غير أن من شأن هذا التصوّر أن يجعل من استمرار 
صعود المسلمين وتفوّقهم في نصف الكرة ة الأرضيّة المعمور ‏ بل وحتّى في 
البحر الأبيض المتوسّط نفسه ‏ مفارقة صعبة الفهم. إِنْ علينا أن نتناول بشيء 
من الاختصار الطبيعة التاريخيّة لعصر النهضة من جهة علاقته بتاريخ العالم» 
في سياق يتناول صلته بمسلمي ذلك الزمن. 


ومس ١‏ ابيع في الخري كان ا الازدهار 
شكّلت ا 0 التي انطلقت منها التحوّلات القاكر ف الحدوة 
والتى سنناقشها من جهة علاقتها بتاريخ العالم لعفا غير أن عضر التهيضة 
في حد ذاته» سواء من جهة الأعمال الإبداعيّة التي شهدها أو التطويرات 
المؤسساتية الجديدة التي عاصرهاء حو مك عن روي درت 
الازدهار التى تكررت في تاريخ المعمورة ذ في فى العصر الزراعي؛ بل إن هذا 
الازدهار لم يكن يُضاهي ما شهدته الصين في عهد سونغ أو ما شهدته حقبة 
الخلافة العليا من تجديد وابتكار مدهشين. إن ما يبهرنا ففى عصر النهضة. 
حتى فى الشمالء يتأتّى عند ملاحظة التباين بينه وبين حالة التخلف السابقة 
للمنطقة كإحدى المناطق الواقعة على تخوم المعمورة. لا شك بأنْ جزءا 
كبيراً من هذا التخلّف قد تم تجاوزه في العصور الوسطى العليا. غير أن من 
الصعب علينا أن نقيّم عصر النهضة من دون أن نستحضر تداعيات هذا 
الشعانة : فنحن نقارنه لا بمستويات الحضارة المعاصرة له فى المعمورة. 
وإنما بالمستوى الذي كان عليه الغرب في السابق. ولكنّ ما يبدو تأكيده 
مهما هنا ليس الإنجازات الإيجابيّة - سواء تقدّمت على ماضي الغرب أو 
تمدزك فخ افراتها هن اليتضاراكى :ولا النقاط السلة والضعيفة » وإنما 
النقطة الرئيسة بأنْ عصر النهضة في حدّ ذاته لم يكن نبتاً غريباً عن 
الافتراضات التاريخيّة الأساسيّة للمجتمع على المستوى الزراعاتي. 

لا شك بأنْ ثمّة مفاعيل مهمّة بعيدة المدى كانت تتحرّك في تاريخ 
العالم ة فى القرون الأخيرة من مرحلة ما بعد العصر المحوري. والتي كان 
عصر اليف تعبيرا عنها. . فبعد التوسع المستمر والتفاعل المتزايد بين 
المناطق في المعمور الأفرو ‏ أوراسي» وبعد تراكم الابتكارات 0 
المنتجات المختلفة عبر المناطق» يجد الناظر للمرّة الأولى فى الأراضى 
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الشماليّة غالباء سواء شمال غرب أوروبا أو شمال الصينء دوراً متعاظماً 
للاستثمار الصناعي مقارنة بالاستثمار التجاري . ومن المحتمل أنّه بمجرّد أن 
يصح الاستثمار الصناعي يعاذا رفسا لطبيعة الحياة الحضرية في أي مكان» 
تُصبح قوّة المجتمع المتجه نحو الاستثمار التجاري بدلاً.من الصناعي محل 
تهديد. إِنْ بإمكاننا ولا شك أن نتتبع بوضوح بروز الغرب والصين في شؤون 
المناطق المجاورة لكلّ منهما ‏ بخاصّة في المتوسّط وفي الجنوب الشرقي 
الأقصى - بالعودة إلى تزايد أهميّة الاستثمارات الصناعية في كلا المجتمعين. 
ففي كل من منطقة حوض البحر الأبيض المتوسّط والجنوب الشرقي 
الأقصى. بدأ النفوذ الإسلاماتي بالتراجع في مواجهة خصميه. بطرق متفاوتة 
ومختلفة. غير أنْ تركّز القوّة الصناعيّة» في الصين أو في« الغربء لم يثمر 
نتائج واسعة إلا بعد وقت طويل. 


يعني ذلك أن نهاية القرن الخامس عشر وبداية القرن السادس عشر في 
الغرب لم يكن يُمثل لحظة تحوّل في البنية الاجتماعيّة الأساسيّة؛ إذ ظل 
الإنتاج والتوزيع الزراعي هما العمود الفقري لاقتصاد المنطقة ككل» وظلّت 
المدن مناطقّ معزولة تستفيد من فائض الإنتاج الذي تدرّه اللأرض الزراعيّة. 
بل ولم تفلت الحياة التجاريّة والصناعيّة في المدن من تبعات هذه الحقيقة : 
لا شكٌ أيضاً بأنَ التطوّرات الصناعيّة في أوروبا عصر النهضة لم تصل إلى 
المدى الذي وصلت إليه التطوّرات الصناعيّة في الصين في عهد سونغ. 
واستغرق الأمر إلى نهاية القرن السادس عشر في شمال غرب أوروبا حتّى 
اتويت النبجة الركبية الى قشر الاقتضاد من الاعنماد علن الرراعة : 
التراكم الذاتي لرآس المال الاستغماري على معدّلات أكثر سرعة من تزايد 
الإنتاج الزراعي» وقدرته على الحفاظ على نفسه (وعلى نطاق يُمكن له أن 
يتجاوز في مفعوله النطاق المحلي» الذي سبق وحصل في أماكن عدّة). 

بناءً على ذلك» ظلّت البنية السياسيّة الملائمة هي ذاتها البنية التي سمح 


وال م ا م لي : يمكن للدولة المناطقية 
1 ”* أن تكون أككر فلكة أو أكثر بيروقراطيّة أو لكر 


(*) تذكير: يُشير المصطلح إلى دولة ذات نطاق جغرافي مُحدّد نسبيًاً» ثمارس سيادتها ضمنه. 
أحياناً : يستعمل مصطلح (الدولة المناطقيّة) بالتبادل مع مصطلح (الدولة القومية 56816 03108) للتركيز - 


إفنه 


اوفلبغارشة يتحكم بها جسم عسكري من ملاك الأراضي الزراعية. فن تخي 
يُمكن لبعض المدن ذات الموقع المواتي (أو أحياناً لأجسام الفلاحين 
المعزولين) أن تحتفظ باستقلال ذاتيىي جمهوري (وغالباً ما يكون أو لكا نقينا )ا 
بل وأن تحكمء في بعض الأوقات مناطق تابعة لها . في واقع الأمرء ظلت 
الأساليب العسكريّة وأساليب الإنتاج الحرفي» بل والأساليب الفكريّة» بغض 
النظر عن التقدم الحاصل» على ذات المستوى الذي ستظل افتراضاته 
الاجتماعيّة الأساسيّة مفهومة لأيّ مجتمع زراعاتي. ٠‏ أيء على نحو أكثر 
تجريدية» ظل معدل التغير التاريخي منتمياً إلى نفس نظام السرعة: ففي كل 
ازدهار ثقافي على المستوى الزراعاتي» يكون هناك تشجيع على حريّة 
الابتكار ضمن سياقٍ يحافظ على أولويّة الاستمراريّة بين الأجيال؛ قد يبدو 
حينها بأنّ بعض العناصر الثقافيّة قد جرى تجديدهاء ولكنّ ذلك كان يتم 
ضمن قيود وحدود ضيّقة. في عصر النهضة» وكما أدرك رجال عصر النهضة 
أنفسهم» لم يكن التغيير الذي حدث كبيرا بالمقارنة مع ما حدث من ازدهار 
في العصر المحوري في جميع أنحاء المعمورة؛ ولم تحدث قطيعة جذية مع 
النمط الثقافي ذي المستوى الزراعاتي الذي ساد بعد العصر المحوري. 


المعغزق الآهر إلى الجرء الأو لفن القرن اناوس .عشر ع عجدها بدا 
الغرب بالدخول الفعلى فى التحوّل التقانوي الحديث ‏ حتى ظهرت بعض 
التطرّرات العلميّة المعتبرة. فقد أخذ فيزاليوس”*' وكوبرنيكوس علمّي الطب 
والفلك إلى أبعد مما ورثه اللاتين عن الإغريقية والعربيّة. ولكن» حتى مع 
هذه الشخصيّاتء لا يبدو بأنْ التقدّم الذي تم إنجازه كان أكبر مما حمّقه 


المسلمون في فترات ازدهارهم الكبرى؛ فقد كان العمل العلمي لا يزال يقوم 


- على إحدى السمتين (نطاق السيادة المُحدّد جغرافيّاً أو الولاء القومى كأساس لهذا التحديد)؛ إلا أن 
مصطلح الدولة المناطقيّة يُستعمل لوصف بعض الدول في العصور الوسطى التي تعاقبت فيها السلالات 
على حكم النطاق الجغرافي ذاته» من دون أن يصمٌ استعمال مصطلح الدولة القوميّة لوصفها 
(*) أندرياس فيزاليوس »)2١0515 -1١615(‏ أبو التشريح الحديث. هو طبيب وعالم تشريح 
فلمنكي (بلجيكي).؛ اشتهر بدراسته للجسم البشري وتصحيحه لتصوّرات جالينوس المغلوطة عنه. 
ومثّلت دراسته أساساً لعلم الطب والأحياء البشريّة الحديث. حكييي عليه الكيدة بالرغدام حيهه سرف 
الجثث من المدافن» ثم خففت الحكم إلى الحجّ إلى الأراضي المقدّسة» وقد توفي في أثناء الرحلة 
(المترجم). 


يفن 


على ذات الأساس الرنساني السائد في الكلاسيكيات الإغريقيّة والإسلاميّة. 
كما لاحظنا اا فإِن إرهاصات الجزء الأكثر صلاحية من عمل 
كوبرنيكوس كانت قد ظهرت في أذربيجان قبل قرنين من الزمن. ظل المزاج 
العام لذلك العصر ‏ حتى وسط هذا الازدهار الثقافيّ الكهين نافيا دنا 
للأعمال التخصّصية والتعاونيّة التي طبعت التحوّلات التقنيّة الغربيّة اللاحقة؛ 
على سبيل المثال» ظَلّت حلول معادلات الجبر الصعبة محفوظة في الرسائل 
الخاصّة عمداً كس" لا يذاع . 


لم يكن ثمَة قطيعة حاسمة على المستوى المتصل بتاريخ العالم» أي من 
جهة الصلات بين بقيّة المجتمعات. فعلى الرغم من اكتشاف طريق تجاري 
جديد حول إفريقيا ‏ في وقت سابق» تم اكتشاف ممرات جديدة عبر 
الصحراء الكبرى» وطرق في شمال السهوب الأوراسيّة - وعلى الرغم من 
الانفتاح على مناطق جديدة على هامش المجتمع المديني (كما سبق أن 
حصل سابقاً مراراً» إِنّما بمسافات أقصر طبعاً من عبور الأطلسي).» إلا أن 
معظم طرق التجارة القديمة قد حافظت على أهميّتهاء طوال الجزء الأكبر من 
القرن السادس عشر؛ ذلك أنه على مستوى الصلات بين المجتمعات» لم 
تظهر تباينات وتعارضات جديدة بين مجتمع وآخر. كانت 0 الفاعلة في 
المجتمع الإسلاماتي مساوية للقوّة الاجتماعية الفاعلة في مجتمع الغرب؛ 
بخاصة مع ظهور الإمبراطوريّة العثمانية. وتقدم فتوحاتها 0 007 
القوية نفسهاج. أظهرت: عضن «مجتمعات: الغرب قؤة خاضة: إنما لست قوة 
كاف لين هترازو القوف: 

كان التطوّر التقنى الأهمّ في ذلك الوقت, الذي أدّى إلى تحوّل 
الوضعيّة التاريخيّة في كل الحاضرة الإسلامية مع بداية القرن السادس عشر 
(كما سنرى)» هو تطوّر الدور العسكري المهمٌ لأسلحة البارود» التي تطوّرت 
عمليّاً فى نفس الوقت فى الحاضرة الإسلامية وفي الغرب. وقد يكون الغرب 
في طور ازدهاره هو المركز المهمّ للابتكارات في مجال أسلحة البارود (غير 
أننا لا يُمكن أن نجزم بذلكء ذلك أن الوثائق التاريخيّة في الغرب» وهي 
أوفى مما نجده في الأمكنة الأخرىء» تشير إلى وجود هامش من الصدازة 
لدى الغرب» ولكنّ ذلك مبنيّ على غياب الوثائق الموازية). ولكن من 
الواضح أن هذه الابتكارات كانت تتطوّر في معظم أنحاء الحاضرة الإسلامية 
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سرعة معكافة قروا وفلن انحو ميلتقل فى أحيان: كثيرة: القد كانت 
التطوّرات الداخلية للحاضرة الإسلامية هي ما دفع بالتغييرات التي نجم عنها 
إنتاج أسلحة البارود هناك . 


أخيراً» وكما سنرى باختصارهء فإِنْ أهمّ تدحلات الغرب في الحاضرة 
الإسلامية فى عصر النهضة كان الغزو البرتغالي للمحيط الهندي. كان دخول 
البرتغاليين في بداية القرن السادس عشر ضربة سياسيّة وتجاريّة كبيرة للهيمنة 
المسلمة على البحار الجنوبيّة» ولكنٌ البرتغاليين لم يتمكنوا من السيطرة إلا 
على بعض الموانئ المهمّة؛ في العديد من الموانئ» وفي بعض الأراضي 
الداخليّة» ظل المسلمون هم القوّة الوحيدة في كل مكان لم تتغلغل فيه ثقافة 
غير إسلاماتية. لم يكن التجار الصينيون» والمغامرون اليابانيون» في بعضر, 
المناطق» بأقل أهميّة من البرتغاليين كمنافسين للمسلمين. في الجزء الأخير 
من القرن السافمن عشرة. بات العسلفقون قادوين على احقواع الخطر 
البرتغالى؛ إذ يبدو أنْ المسلمين قد تمكنوا من تحقيق ذات المزايا التقنيّة التى 
كان البر كالتون قد يطوروها محف عقر عصي الحيضيةء بؤلها كانت محف 
مزايا البرتغاليين تكتيكيّة» فإنَ تفوّقهم كان مؤقّتاً؛ بل إِنْ تفوّق البرتغاليين كان 
عابراً أكثر حتّى من سيطرة العرب البحريّة في القرن السابع. لم تتوقف 
سيطرة المسلمين التجاريّة على البحار الجنوبيّة إلا مع مجيء الموجة اللاحقة 
من الأوروبيين» هذه المرّة من شمال غرب أوروبا (بخاصّة من الهولنديين) 
فى القرن السام عسو روسن .فى ذلك الوققة طن السجلنين خط عد رمن 
التجارة القصيرة المدى» وظل الطابع الغالب على المنطقة إسلاماتيّاً بدرجة 
او باخرى . 


على الرغم من تزايد أهميّة سيطرة الغرب على تجارة البحر الأبيض 
المتوسّطء. وعلى الرغم من مغامرات الأوروبيّين في المحيطات» فإنْ عصر 
النهضة الأوروبي الغربي وما رافقه لم يتمكن بنفسه من تهديد فرص المسلمين 
البعيدة المدى في الهيمنة على المعمورة. لم يتمكن الأوروبيون في تقدّمهم 
من النفاذ إلى مناطق المسلمينء» لأنَ مراكز الثقافة الإسلاماتيّة الرئيسة» التى 
ظلّت ما بين النيل وجيحونء كانت بعيدة عن مراكز الغرب. ولكنّ السبب 
الأكثر أهميّة يعود إلى المبدأ ذاته الذي حرم الغرب». عندما كان يترجم من 
العربيّة» من ترجمة الأعمال الأكثر راهنيّة حينهاء لأنها لم تكن قد حظيت 
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بعد بالاحترام الذي يتأتّى بعد مضي بعض الوقت عليهاء وحرمه من الدخول 
في معظم أطوار الثقافة الإسلاماتيّة. في الأزمنة الزراعيّة» استمرّت التطوّرات 
ضمن التقاليد الحضاريّة المختلفة فى الغالب على أساس الحوار الداخلى 
لكلّ حضارة» وقلّما اعتنى تقليدٌ بالحوارات الأجنبيّة عنة إلا بإيقاع بطيء. 
يترك بينه وبين التقليد المجاور مسافة بضعة قرون. حتّى في القرن السادس 
عش كانت هذه الوتيرة المي كافية.. لم يكن لدي الخاضرة الإسلامية ختى 
ذلك الوقت حاجة للاهتمام بالتطوّرات الأوروبيّة الغربيّة في سبيل الحفاظ 
على موقعها المهيمن في العالم ككل . 


5م 


مراجع مختارة للتوسّع 


تنويه: تم ذكر الأعمال العامّة في قائمة المراجع الواردة في ذيل المجلد الأوّل. 


حول تشكيلات الدول في المراحل الوسيطة : 


أنخل غونثالث بالنثيا ٠‏ تاريخ إسبانيا المسلمة :81:00 ,هأعمع 0222162-21 اع28م 
(1945 ,ع#وطهآ 801605181 تقدماععءمة8) .له طاك ,14نه«اسعيتج عمموكظ ها 46 وهو تناول 
موجز للقرن الحادي عشر وما تلاه من القرون. 

عاو ل دونه جوليان» تاريخ إفريقيا الشمالية [(وهو مترجم إلى العربية] 6:لمه-.ط0 
(1964 ,2:0 :كاعة) .0 200 ,11 ١701.‏ ,704 ناك علو ترك[ 06 17115101 ,ه1116 . وهو 
أحد أفضل الكتب التلخيصية. 


جورج مارصي» البرير المسلمون والشرق في القرون الوسطى ,215؟:712 0601865 
06 ,22115 ,2131826 8/10) ©ع0 7720[:2(1 لاك 071©111'] 1© 770716للا5ل7+11 867526716 1.4 . وفيه 
تأريخ يمتد إلى نهاية دولة الموخدين. 

هنري تيراس» تاريخ مراكش من البداية حتى فرض الحماية الفرنسية 61مع11 
.415ع011 !ل 7701610741 لال 7716701دكةأطماة'| 2 د6 :77و01 دع ©0«هكل[ يال 8151016 ,مع2255مه 1" 
(1949-1950 ,هع2د[ط0253) ,5ءع1123210ى 05ه1605ل8) .7015 2 وقد جم إل الإنكليزية 
على يد هيلاري تى 166 111185 (1952 ,تعض ةاط0252 ,وءع0اههلغى كمه نل8) . وهو 
مهت بخاضة المرسلة التالية الموخدين. 

غاستون فييت» تاريخ مصر من الفتح العربي إلى الفتح العثماني» وهو الجزء 
الرابع من كتاب تاريخ الأمّة المصريّة الذي أشرف عليه جبريل هانوتو 46 11151016 
(1937 ,مها]ظ :زوعوط) 1121018107 أ330116) .له ,©171(ء11منزون 716110 14 . وهو أفضل من 
عمل ستانلي لاين ‏ بوول» تاريخ مصر في المراحل الوسيطة )١٠6٠١  5٠٠(‏ 
:3 (600-1500) دععو4 عل4144! 1 دز امبرو زه ««ماىة8 4 رعامه0ط-عصمآ تإعاصماك 
(1901 ,هعناط)ء34» الذي يظلّ جديراً بالقراءة. 


ا/ 


ستيفين رونسيمان» تاريخ الحملات الصليبية. 1 مج [وهو مترجم لين العربية] 
شاللا ,عع1510طمطهن) ١7015.‏ 2 ,كعءلمىت) 176 هم «رم10كىة 4 ,لومطتاع منج رعرع 5 
(1951-1954 ,ووع85 '(061511لم[] ء5,108 ددن وهو عمل جدير بالقراءة يقدْم زاوية النظر 
كينيث سيتون» تاريخ الحملات الصليبيّة» 5 مج. وقد صدر منه مجلّدان حتى 
الآن [ثمّ إن صدوره اكتمل في ستة مجلّدات» ترجمت منه فصول مُختارة إلى 
العربية حسبما أعلم] ]0 .015 5 ,2465كلا 07 1116 [0 :1815107 4 ,صمغاء5 .71 طأعصمدعع]1 
ر21655 78218الإقصطء2 01 [(2109761516ل] :نقلصة؟7الإقصصءط) لعطزناطنام 13 50 ع2 2 طعتطت 


(-1955. وهو مجموعة من الدراسات الب تتناول عذة دول إسلا مية . 


كلود كاهن. شمال سوريا فى عصر الحروب الصليبية 10..51712 ,معطة© 012006 
.18 :15كة2) 16[/ع471110' 4 071016 ثر 11212041116م 4[ 1© 00150065 كع علاوممة'آ 4 704 لاك 


(1940 ,ع2 طاناء3) . وهو دراسة مكثفة ومضيئة على الكثير :من المسائل . 


كلود كاهن» تركيا ما قبل العثمانية. استقصاء عام (نحو ١/ا١٠  2.)١17”٠5٠‏ وقد 
7 جم إلى الإنكليزية على يد جونز وليامز. © :نزء 111 0-0107« ,سعطهن علسدات 
5108371 :02002 [) 7711113:05ا-5ع102 .3 ل( 0ع25121 ةا ,1071-1330 .> ...نعط «لاى 26716761 
38 ,131502 220. والكتاب دراسة ممتازة تتناول كل ما نعرفه اليوم. ثمة 
دراستان سابقتان تظلان مفيدتين لكبرولو وويتيك: 


محمد كبرولوء أصول الامبراطوريّة العثمانيّة 65دزعة:0 165 ,ناانءمةع1 .1 لعصطء1ة 


.(1935 ,210ع20 :215ه) :7ه 011071 عرأوورره '] 06 


وبول ويتيك.» صعود الامبراطورية العثمانية 01107107 112 زه 1156 176 ,عاء 11لا أنوط 
.(1938 ,لإاأع501 غع121اكة 31لإ10 :02002.آ) 1م1771 


«تاريخ كامبريدج لإيران». مج 5 الحقب السلحوقية والمغولية 0816:1026 176 
عآنزه80 لح .[ لاط .0ه ,*:2620035 1م81028 20ة عونازله5 عطآ"' :17 ١701.‏ ,انهع1 /ه 1115107 
(1968 رووعء؟2 176251139م[1آ ع51108مدن0 :38]4 ,عع03225110). وهو ممتاز في موضوعه. 
ثمَّة مجموعة من الدراسات التي تتناول نفس هذه التطوّرات وقد تكون قراءتها 
مفيدة : 


محمد حبيب» السلطان محمود الغز نوي [0 712/1714 تنمأأياى ,طنط 112 20 تتسمتا نز 
(1951 ,وتعطوتاطنا2 سفغتامممصرده© تطعدعنتاة) .له 220 ,[1924 .لع 156] اتدعه/6 . وهو 
دراسة قديمة ولكنها لا تزال مفيدة حول هذا الفاتح. وتحاول أن تموضع أعماله 
ضمن سياق الحاضرة الإسلامية في تلك المرحلة. ويجب أن ثقرأ بالتوازي مع 


دراسة : 
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- كليفورد بوسوورثء الغزنويّون: إمبراطوريّتهم في أفغانستان وشرق إيران (1915 - 
١٠ج )١١‏ له ابداكتجمطعلل دن ءامد ع1 :0270145 176 رطاده د80 .8 0114100 
(1963 رووعع2 انوطع تلهلآ طوعناطستل8 :طعخداطمتل8) 994-1040 ه17 :1845167 . وهو 
دراسة متانية لمجتمعهم وإدارتهم. 

- مارشال هودجسونء نظام الحشاشين: صراع الاسماعيليّة النزاريّة المبكر ضد 
العالم الإسلامي 6ع ؟ 1116 :كاناككهددك4 إن «ء070 71716 ,210085012 .5 .0 اأقطذ:ة31 
7/1001 :عدهد1آ عغط1) 4ا«ه!! عتسبداكا 186 أماطمعه 1514111 71221 براممظ 176 01 
(1955. وفيه قصّة الدولة الإسماعيليّة ودينها. وفي العمل اقتراح لمجموعة من 
المواقف الإسلاميّة المهمّة في ذلك الوقت. 

5 أنجز فيسيالي بارتهولد عدداً من الدراسات حول أسيا الوسطىء والتي 000 
الروسية إلى عدّة لغات أوروبيّة. وتشكل فى مجموعها اتانيها المجموعة من 
الدراسات اللاحقة حول المنطقة. انظر بخاصّةء الترك وضنولا [ إلى الاجتياح 
المغولى عطا لإا 164 2اكصهها .4ء 250 ,[1900] اكه أمعده71 ءا 10 سروك 0 
و انس :(1958 .مع2 ,1928 ,2002م.آ ,121مصطعء81 طط1ن .8لا .ل .8) +مطأناج 
5 12025115 .71 إا6 260 [قطدنا ,[1926] كدرعءةمماء1 411[ ««عع1 1 ,ع4 عأجء 1طءدىه 0 16ل 67ئا 
(1945 رع الاعططهكتة]/![-معضلك :حمة) عامعاودء0) ءأىك 'ك 155 د05 ءرزم]2715 ؟ كما تم 
جمع دراساته في كتاب : أربع دراسات في تاريخ آسيا الوسطى. ” مج #بده1 
(1956-1962 ,لالظ .ل .8 بمعلاعط) .015؟ 3 ,موتاكل أه«لدءن) زه بز815107 1176 071 510165 . 

5 نظام الملك.» سياست نامة (سير الملوك). وقد ترجمه هوبرت داركي إلى 
الايكتلية ييه بعنلوان :2002م.آ) كعاشل «م دءا/)[ «0 0021111 0 8001 1116 
(1960 ,انتوظ هدوع هه عع80101160. وفيه ينصح الوزير السلجو في الشهير حاكمه. 

- أبو البركات محمد حبيب الله» أسس حكم المسلمين في الهند .71 ]82112 اناطم 
وأ 1طكظ 230تلتقطنالا :ع:مطمآط) ه1701 2 عانغ1 «أعارة /[0 :02110 هط ,طنالتط1طة1] 
(1945. وهو دراسة حول التطوّر السياسي وتطوّر الأساليب الإداريّة في سلطنة 
دلهي في القرن الثالث عشر. 

- إيشواري براسادء تاريخ الهند الوسيط من 557 إلى الغزو المغولي 111 
أقعل07110) أه عونك[ 16 10 للم 647 71رمطلر 17014 أمندء 71401 /ه يه ,222520 
(1925 ,25655 هوتله1 :4113625320). وهو بالأساس تاريخ سياسي ؛ مفيدٌ في التأر يخ 
للمراحل التي لم تتناولها الأعمال الاخوى: 

بد خالق نظامي. بعض جوانب الدين والسياسة في الهند خلال القرن الثالث عشر 
6 هاناكلاك 171414 1 كع 1اأام 2714 «منعخ1لء11 زه كاءءم45/ 50716 ,تستهج1ل< .ى وللقطك] 


(1961 ولاأأقكعالطنآ تاكنلا :طتمعتلط) نرمدءن0 :[1جرءء77:11 . وهو مثال حديث عن 
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ضياء الدون برني ء فتارى جهان داري» وقد تُرجم ودذرس على يذل محمد حبيب 
وافصر عمر سليم خان في عملهما النظرية السياسيّة لسلطنة دلهي أهءذاةامط 116 
([19-7] ملهطهة81ة طمان] :20ط2طد1ام) ©1141 :ا 116 [0 «(77607 . وهو بالأساس 
رسالة سياسيّة من القرن الرابع عشر يُمكن مقارنتها برسالة نظام الملك الواردة 
أعلاه. 1 


حول الصوفيّة الطرقيّة : 


اوكتاف ديبونت وايكزافييه كوبولاني» الطرق الدينية الإسلاميّة )2ممء2 عبرهاء0 


0 :15عاع لل) 771/51//17710:165 كعكلاء اع أأء< 007/6125 165 ,01221م م00 227162 220 
جون بيرجء طريقة الدراويش البكتاشيّة زه 002 #ادماعاء8 106 ,عوعاظ .16 صطمل 
(1937 رووءع 2215 تماء5 11316100) دوء/زمء2. حول الطريقة التركية الشعبية» وهو 
كتاب متقن يفيد فى إلقاء الضوء على كل أشكال الحياة الشعبيّة. 

جون براونء». الدراويش؟؛ أو الروحانيّة المشرقيّة :5ء/كزء2 176 ,«نوءظ .2 صطمل 
(1927 رؤ5وع؟]2 102171511 0710150) :011لا بج 11) [1868] :77ك1أهلا 1م53 أه1«ء1 07 07. وهو 
جو ن سبهانء التصوّف أولياؤه ومزاراته 07:4 541715 715 :كاك رمقططنا5 .ى صطمل 
(1960 ,110115 115128طنا 207ع[عناآ :207عاعءناط) .0ه لع153/ء2 ,[1938] 57737165 . وهو 
كتاب غير نقدي ولكنه شامل عن الهند. 

جلال ادويق الرومي». المثنوي. ترجمة وتحرير راينولد نيكلسون ا له .] 
(1925-1940 ,ههكهم.آ ,وعقء5 2[1مصء34 0156) .7015 8. وهذه الترجمة جيّدة ولكنها 
أقل متررواقئةدميها وى العم صوقة تع كين كيذا: 


حول الأدب الفارسي الكلد سيكي : 


إدوارد براون» تارد بخ أدبي لفارس. 5 مج بز 115107 ه1116 4 رع ه82 .00 220ل 
روو 28‏ لإالورع انصلآ ععللطصد0 :]8 ,عع710طمددن)) [1902-1924] .7015 4 ,وتررعط /0 
.(5م76 1964. وهو عمل مسحي بديع من قارئ حساس للفارسيّة» يركز على أدب 
إيران بخاصة؛ يحوي العديد من الملاحظات النافعة حول تاريخ تلك المرحلة , 

محمد عبد الغني» تاريخ اللغة الفارسيّة وأدبها في البلاط المغولي؛ ” مج 
مخ أو عناتهءاتآ 07:4 ععهلاع1ئمط امورو زه :815107 4 ,نسقطت-21لطه' 7120تتخطنا31 
.(1929-1930 رووع 135له1 عط1' :ل2طقطهااة) .5 71,3لا0ن) ألا/ع140 . وهو مكمل 
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آرثر ار بري» الأدب الفارسى الكلاسيكي مكدع أمعتددها0 1117م .ل انتطاقم 
(1958 ,لتتتمتآ 300 مع1ام وزفدة6 :1 ]آ]) 111674116 . . يقدم و 06 مختصر 1 
ومجموعة مختارة من الترجمات» ويُكمل عمل براون وغيره من المؤلفين. 

أليسا ندرو بوسانى و أنطو نيو باجليارو ,350ذاع22 متهضماصة 320 8205321 1655322010م 
(1960 رععنمانئل8 ولتممعلوءعة 1072ل :مدملتالطا) منوائمءط عه 1ه 1.6112 هااء4 51014 
وهو دراسة مسحيّة مُحدَّنة ودقيقة في موضوعها. 

هيلموت ريتر 42 11 0011 0نهلا ,أأءل/171 ,لأعدنءا! زعاءء3 «ء2 «ءء4/! 25 ,كعاان1 السسلاء1] 
(1955 ,للترظ .ل .1 :زمعلاعآ) ه41 ' 1007:1ل1271 د45 :0650111116 . وفيه تحليل ص 5 
للمواقف من الحب والحياة التي عبر عنها عمل [فريد الدين] العطار الصوفي 
وغيرة4 :ويحوئ اقناسات وافية وفهرسة همثازة: 

الفردوسي» الشاهنامة» بترجمة آرثر وارنر وإدموند وارنئر في ثمانية مجلّدات 
قمع :02002.آ) .7015 8 ,171/3221 80252020 220 اعم2ة1ا .0 تبتطامخ لاط 1232512660 
(1908-1923 ,1ئاه5. وهو ترجمة ذات طابع فيكتوري للملحمة الكبرى» ولكنها وافية. 


عن الحياة الاجتماعيّة والاقتصاديّة في القرون المتأخرة: 


سولومون دي جويتين ) مجتمع متوسطي : المحتمعات اليهودد ية في العالم العربي 


16 [0 207017:17111165) (أكاطاءل ©1711 :نزاء501 471 7464116770716 4 ,011610 .(آ نمرره[هك 
01 2171517ل1آ شرن ,لإعاععالرع8) *:2020205ناهمط عتمامصمعظ'" 1 ٠701.‏ ....ل1 7[ 4705م 
(1967 رؤووع5 0211101818). وهو دراسة مستندة إلى وثائق جنيزة القاهرة. والتي لا بد 
من تدقيق خلاصاتها الكبرى. 

إيرا لابيدوس. مدن إسلاميّة فى العصور الوسطى المتأخرة «#«ناد8 ,5نالامة.آ 1:3 
21255 12157615117 11212310 4 رء1108ططتهن)) دعع4ل “141:00 «16ه1 116 دز ىع 011 
(1967 [تُرجم إلى العربية بعنوان: مدن إسلاميّة في عهد المماليك]. وهو دراسة 
حول علاقة مجموعة المماليك الحاكمة بسكان المدن» بخاصّة في سوريا. 

روجر لى تورنوء الدول الاسلامية فى شمال أفريقيا 165 ,1010126810 عن[ زعع20 
(1957 000 5 21/121502 :15م1ع1م) 21/0 لاك 4101/6 !1 06 771151417107165 171115 . دراسة 
مسحية تعتمد على ما ورد من ملاحظات في الفترات الأخيرة. 

جورج حوراني» العرب والملاحة في المحيط الهندي [ثُرجم إلى العربيّة] 6عدم»0 
ع1 :11 ,ومأععمةط) انوءء 0 :1012 1176 1ط عازه 56 472 ,نصدانده3] .1 
(1951 رؤ5ءع26 ((10019761510. وهو خطاطة عن التجارة البعيدة. 

آن لامكو ن»ء السادة والفلاحون في فارس 070 1067:4104 ,08]ط 27مقر[ .5 .1 عدم 
(1953 رووعء (11761511م لآ 071010 011لا 1[67) 26514 11 ااتمكهء2 . وهو دراسة متقنة 
وهائلة» وإن لم تكن واضحةً دوماً. حول الظروف الزراعيّة منذ صدر الإسلام. 


م5١‎ 


ابن خلدون. المقدمة. ترجمة فرانز روزنثال ,(40417:4وللة 1186 ,صنل اقط1-مط1 
(19358 ,تامعطاصد2 :علعملا بوعل8) .7015 3 ,لقطامء5ه10 عصوعط برط 251260 قم . إن الفصو ل 
التي خصصها عن الحرف وما شاكل ذلك تُقدّم مسحاً شاملاً لحال المؤسسات». 
بخاصة في بلاد المغرب . 

ابن بطوطة. الرحلة. ترجمة هاملتون جب لاإ 2160اقهدعا ,طملطف؟ ,طميقيه ظ-مط 
رع1108طط0تهةن)) 121 50 .7015 2 ,8411/14 15:1 ك“زه كأءنطه17 7176 35 1566© .1 .لى وه)][نصد1[ 
(-1956 رووع؟2 1و1 17م[1آ عع110طميره0) :4ل . وهو سرد حيّ لرحالة عاش في القرن 
الرابع عشر. يحوي العمل ملاحظات مهمة حول الظروف الاجتماعية في تلك 
المرحلة. 

كارلتون كونء القافلة: قصة الشرق الأوسط [تثُرجم إلى العربية] .5 هماءايه0 
لاقطء11 :011لا 7ع1) .4ه 220 ,[11951 أمظ 74:441 ع[ كإه م510 1186 :2ه ه27 © ,ومه© 
(1958 ,55016. وهو دراسة شهيرة لأنثروبولوجي مادي حول أنماط الحياة ما قبل 
الحديثة في «المنطقة القاحلة»؛ وتكمن فائدتها الكبرى في فصولها الوصفية. 
إدوارد لينء طرق المصريين المحدثين و أعر افهم 4 1/1/4711 رغصم[ ١717.‏ لد ل8] 
5 212112161 ؟) 1560 .له 0ع715ة1 ,[1836] كتنهةامبروط ««ء7400 116 [0 107115كلا) 


(1165359. توصيف عظيم للحياة المصريّة قبل أن تُعمل الحداثة فيها تغييراتها الكبرى . 


حول الفنون البصريّة فى الحاضرة الإسلامية: 


كاثرينا أوتو دورن» الفن الاسلامى «جما؟! 5عك امستظ ء21 ,ه1هدآ-0]]0 ممتسقطاف] 
(1964 ,17128 016 :معءل80-م8206) . مقذمة مفيدة . 

إرقنيت عخر وني عالم الإسلام :011لا بجع1!) «جرماك1 زه 17/014 176 ,رعطنم .ل أمصرظ 
(1966 ,21603-51111. دراسة مسحية موجزة مع صور ملونة . 

ديريك هيل وأوليغ غرابارء العمارة الاسلامية وزخارفها عء01 0صة 11نآ] عاءئءدآ1 
تعطة1 تطملهم.آ) .0ه 220 ,[1964] 1(مأنهمعء122 115[ انه عء«لااعء1أ 471 ع11ننهاك1 ,5هط 02 
(1967 ا 220 . وهو دراسة مسحية جيدة لمن السلا جقة والتطوّرات الللاحقة 


آرثر بوب» دراسة مسحية للفن الفارسى :تنعط ره نماي 4 رعمها .نآ مسطامم 


(1938-1939 21655 1(9أو1ء انط لآ 01010 :011ل :ء21) .7015 6 ,471 . وهو خلاصة وافيه 
واكاملةه 

أرشيبالد كاميرون كريزويل» ذوائنة مختهيرة لعمازة السلمين: السكرة 0 الى .أ 
| :0103 آ) عخلناءءاقء :4 اتتأعاة براممظ 0 لم4 5/071 4 لأع اتروع 


(1958 ,80015. دراسة موجزة للقرون الأولى مع وصف تفصيلي دقيق للمعالم 
المعماريّة؛ إِنْ أعمال كرزويل كلها مهمّة للمختصّين. 


1ه 


إرنست كونل» رسم المصفرات في الشرق الإسلامي ,اعمطنة؟ا أعمرظ 
(1923 روععتومة© مصنصظ نستامع8) )ه01 برعطعكة ماعط جز أء/1417111:7716 . وهطو 
دراسة توضيحية للرسومات في العراق وإيران والهند المسلمة. 

إنَّ دراسات إيفان ستشوكين متماسكة ومهمّة وإن 0 تكو روابيفة الخال :د ايها ؟ 
إنها تغطي فِنَ المصغرات والمنمنمات الهندي والإويراني 0 إل الأزمفكة 
الصفويّة» وتميز بين المدارس المختلفة. 

كما أنّ اعمال ريتشارد إيتنجهاوزن وأوليغ غرابار مهمّة أيضاًء وكثير منها دراسات 
منسورة في المجلات. ويمكن تتبعها في الفهرس الإسلامي ركله 15/4721 عدء1710 ) . 


حول المسلمي: في إفريقيا وجنوب شرق أآسيا 


فى المراحل ما قبل الحديثة : 

واشنطن بوفيل» التجارة الذهبية للمغاربة 1712 ره 17046 60140 776 ,80111 .1717 .18 
(1958 رووء؟2 لإأذوةء انتآ 01010 :011لا 7ع71) 340075 . وهو تحسين لدراسة سابقة 
له: «قوافل الصحراء الكبرى القديمة (©:2(ه5 014 171 01 715ه00877)» وفيه يقدم 
بعض التفاصيل العلمية . 

سينتتن اتن يمنجهام :2 الإسلام و أثيو بيا 717!) وامره1[اط 11 :15/477 ,متقطعصتسةت] «ععرمعمد 
(1952 رووع2 لإاأوطعانملآ 040:0 :1:ملا» الذي يشمل كل القرنالإفريقى؛ وكتابه 
تارد بخ الإسلام فى غرب إفريقيا :1:هلا بوع[7) مع ةنرم ادء7آ دا 1«نهاكط زه ««ماىة 8 4 
(1962 ,ؤوع: 172197615113 07010 . وهما دراستان متصلتان فى مباحثهما الشاملة. 
وتحويان صورة وافية عن الخلفيّة التاريخيّة وقدراً معتبراً من التحليل الاجتماعى . 
ألفونس جويلء الإسلام في غرب أفريقيا الفرنسية #«بماءة'ط ,لإلاننده6 عقصمطماهم 
(1952 رءع105هآ :كلكة8) 2152ع:27 رز 001461241 14771116 4075 وهو عمل زاخر 
بالتفاصيل على نحو شامل وجدير بالقراءة» حيث يتناول الأشكال التى اتخذها 
جاكوب فان لورء التحارة والمجتمع فى أندو نيسيا :1140:6517 ,5ناءآ 38 .© ط1360 
(1955 ,علاء110 792 :عداع 113 عط1) براء501 4ه 7:46 . وهو مجموعة دراسات من 
عالم متمرّدء قد لا تكون خلاصاته موثوقة» ولكتها تشكل نقطة انطلاق لمزيد من 
الدراسات. ويمكن مقارنته م عمل التحارة الآسيوية والتأثير الأوروبي 0 
الأرخبيل الأندونيسي بين ١6٠٠١‏ ونحو ١١١١‏ ,1052ء0خ1-كل[ضنائء7/4 .2 .لى 1/1211 
0 لنء© 561 0عهأءمة 1[ 47 :171401125141 176 171 171/12/61 111076071 271 17606 1071كى ل 


(1962 ,1[011]! :عدع ه11 عط1) 1630 ايامؤه 4ه ؟ وإن كان أقل استبصار ا من عمل لور. 


اذاه 


برنارد فليك». نوسانترا: تاريخ أندونيسيا 4 :مكيلا ,عاعاء1/ا .14 .11 لعدمدمه 
(1960 ,علاء110 ههلا :عدع 112 عط1) .له 220 ,[1943] مادء::106 زه «««0)كة87. وهو سردية 
معتادة . تكمن فائدتها في تناولها للمرحلة التالية لقدوم البرتغاليين. 

سنو كََ هرخرونيه)» شعب آتشيه © 71716 ,1111815011[6- 5120111 3212 1اأ قط 
.(1906 ,ضعلاعآ ,لالظ .ل .8) .7015 2 ,11302[لنك”0 .1387.5 .ىم ر6 ا [1893-1894] 
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